
Crisis de la Teología de la Liberación
y Experiencia de la palabra de Dios

Enrique Cambón (Argentina)

Situación actual: ¿Qué está .sucediendo con la "teología de la libe
ración"? Mientras en Europa hay hambre de. todo lo que llega de Amé
rica Latina y las Editoriales publican trabajos "Sobre el pensamiento del
Tercer Mundo asegurándose éxito. comercial, en Latinoamérica en cam
bio da la impresión que se está pasando un mOil1entode inmovilismo e
incerteza. La primera etapa de originalidad e impacto ha dejado lugar a
una especie de. cansancio: "se repite siemprelomismo", dicen algunos.
Fue corno .una fuerz;a de choque qu~sehubieradespedazado o.debilita
do .. Nofaltan ql.lienes se.preguntan sobre unposibledeclinarde la teo
logíli.de la liberaGiónl.Esclisean. revistas y pl.lblicaciolles. Son pocos los
gruposypersonlis9pe reflexionencollprofundidad y creatividad.

lTnogejósaxi0mas fulldamentales dees~e."nuevo modo de hacer
teología" que.es la teología de la Jib eración, es elde quela teoríadebe
ser)consecuencia, "momento. segundo", "nota a pié de página", de la
pra"is.A.h0ra bien, si a partir de este principio -dejando.en este m()men
to de lado todo tipo de análisis crítico sobre el prillcipi() en sí-., obser
vamos 11:1> tarea. actl.lalde 10scristiaI1()s socililmente..comproil1~tid()s en
AInéricaLatin.a,hay yariliscosasql.lellaman la atención. Entre los sacer
dotes.ql.lel1l9haplin •por un cail1bio deil1entalidad y .se.jllgaban .. por
aqllellasposiciolles queInspiran a la teología de la liberaciQn,. no sólo
muchos han dejado el ministerio, sino -10. que es másllamativo-.un
buen. núlllerpd.e.eIlps .abandonaron, junto .con .. tI. sacerdocio, también
la.lucha activa,paslilldo a una .vida anónima o incluso burguesa, llegan
do .en algún caso a compromisos con personas o a radicarse en tierras
donde antes indicéipan .. el origen y laexpresión máxima. del imperialis
mo, la opresión y .el sistema.capitalistli' Lo peor del caso es que los
varios grupos que rodeaban a esas personas que se retiraron han queda
do generalmente disgregados; inciertos, desalentados. Alguno de sus
componentes pasó a la guerrilla, mientras muchos de ellos se han "que
mado" dejando de lado toda inquietud o interés por el servicio activo
de sus hermanos.

Esta sittlacióll.~licreaclgell.mtl~1~as.persolllisl~s?nsigtli~llte.J:tac.~
ción: "si por los frutos conoceremos elárbol, estos hec.h0s. hablan por
sí solos", afirman algunos. "Después de todo, mucho bla bla bla, pero
los que se mantienen y siguen adelante son los que conservan las formas

lCfr., por ejemplo, el artículo de c.no z o en Teologiade la Liberación. Con
versaciones de Toledo, Burgos 1974.



302 Cambón, Liberación y Palabra de Dios

tradicionales", dicen otros. Y se produce en varios sectores un retorno
de hecho a actitudes y normas que parecían superadas: seminarios que
vuelven a métodos rígidos y cerrados, grupos que exasperan la defensa
de formas antiguas, sacerdotes que repristinan asociaciones o métodos
pastorales del pasado, etc. Corno a confirmar la posición de estos últi
mos, se está produciendo en varios puntos de la Iglesia latinoamericana
un repunte de vida: vuelven a aumentar las vocaciones" , grupos y movi
mientos de juventud que florecen, grandes encuentros y manifestacio
nes de tono exclusivamente religioso, etc.

Búsqueda de las causas: ¿A qué se deberá este panorama, sin duda
demasiado rápido y escueto, pero real e indicativo?¿Natural cansancio
en las energías y.la creatividad de quienes buscaban .nllevos caminos en
el cristianiSmO latinoamericano? .¿Las fuerzas del sistema{grandescapi
tales, .intereses ocultos, mentalidad. estrecha, regímenes. dictatoriales)
que aplastan la r¡;novación? ¿TeIn0r ante la soledad, la persecucióI1,la
tortura <o la. Illuerte?¿~eaflorarde.lainnatacobar(Iía,egoísmo,fr~gi1i
dad delhombre? ¿Lógicaconsecuel1cia.cte premisaseguivocadas o ambi
guas, .o d.e actitudes radicalesy¡;xageradas? •¿Falta de medios,instru
Illentosytiemp() -sofocados por las exigencias de la accióI1~para u.I1a
ref1exión. s()pesada,~eria, científica? Probablemente algo de todo esto y
devariosotros.elementos que juegan según las circunstancias locales,
los hech()s y laspersonas con.cretas.

Enestybreve trabajoCluerríamos tratar de señalaruI1 elemento que
probablemente está a la base de todo el fenómeno. A..I1uestro entender,
uno de 10snlOtivos.delactual."impasse" en'.el pen~amientoteo1ógico
latinoamericano, ..puede encontrarse en una experiencia" demasiado
pobre de la Palabrade Dios.

"En ptra. oportuI1idad. nos preguntábamos si a la teología de la libera
ción. no le est~ba faltando una espiritualidad 3 .• Hay que decir que una
cierta .espiritualidad ... del:>e poseerla,. pues de lo contrario no habría
interesado y movido •• las energías y el compromiso de vida de tanta
gente". Pero evidentemente en la teología y la praxis liberadoras han

2 "Las vocaciones sacerdotales han: aumentado sensiblemente en Chile. Lo ase
guran los obispos de: dicho país, que anteriormente no habían escondido su preocu
pación por la escasez de vocaciones religiosas y sacerdotales. Durante el año en
curso las vocaciones de seIl1inaristas son 110. Este número es tanto más.significativo
si se tiene en cuenta que en 1971 no .ingresó ningún seminarista nuevo" (Criterio,
27-Xl-1975, p. 669). Algo similar está sucediendo en varias zonas de A.L.

3 Cfr. E. CAMBON, L'Ortoprassi. Docurnentazione e prospettive, Roma 1974,
144-145.

rUc;UWJ~ "temas" de esa espiritualidad son: el servicio concreto a Cristo en los
hermanos, especialmente en los más pobres, una cierta mística deJa pobreza, la
necesidad de tiempos de "desierto" (silencio, oración, soledad), etc. Un autor que
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quedado algunas lagunas que, de no llenarse, pueden sofocar o impedir
que se desarrollen ciertas instituciones fecundas que poseía en su ori
gen. Una de esas fallas puede ser, precisamente, una no correcta impos
tación de la relación entre Palabra de Dios y experiencia de vida.

Biblia y experiencia: Uno de los más lúcidos exponentes del pensa
miento teológico latinoamericano escribía: "La Biblia, hablando propia
mente, no tiene ningún sentido fuera de los sentidos múltiples yprovi
sorios que el Espíritu Santo le confiere a través de los tiempos. Ningún
sentido agota el sentido último y definitivo de las Escrituras. No existe
sentido único y definitivo ni del sermón dela montaña, ni de las parábo
las,ni del discurso de misión. "5 Esto es cierto en el sentido de que si
bien la Escritura contiene "la" verdad, es constitutivo del hombre acer
carse .ala plenitud de la verdad. en manera histórica y progresiva. Las
circunstancias históricas, una praxis justa, una experiencia espiritual
auténtica, llevan a los cristianos a descubrir siempre nuevas riquezas en
el abismo 'decontenidoque posee la Palabra de .Dios. En especial la
praxis de los santos es un lugar privilegiado donde a través de los siglos
se han ido develandonuevos.sentidos e implicaciones de las palabras de
la Escritura.

Pero hay un largo trecho de allía afirmar que "la propia Biblia no
es un texto directo de criterios, sino la historia de configuraciones suce
sivas,siempre parciales, dialécticamente conflictivas entre rsí;' de estos
criterios; la conjunción entre hecho y palabra es esencial a la concep
ción de la .revelación, pero todo esto llegó hasta nosotros formado,
deformado, reformado y. nuevamente deformado por Iahistoriacóncre
tadel cristianismo, y si es dentro de estas contexturas circunstanciales
deta historia que se verbalizan los dogmas.relderecho eclesiástico yla
pastoral, ¿cómo es posible hablar con tamaña simplicidad delos crite
rios ·'a la luz de la fe'? ¿Cómo hablar tan cándidamente del evangelio ,
cuando hay tanta verdad en ·10 q uemedecía una vez uncristianocom
prometido en la lucha: ¿La Biblia? No existe.. [Sólo existe la Biblia
sociológica de lo que aparece por ahí como cristiano! ?"6.

Cuando se siente hablar así de la Escritura, no se puede evitar la
sensación de que falte una experiencia profunda de la verdad y lapoten
cia de la Palabra de Dios. Trataremos de explicarnos.

ha insistido reiteradamente sobre la importancia de esto ha sido Segundo Galilea.
Cfr. su "Espiritualidad de la liberación", en Concilium, 6, 1974; también "La fe y el
silencio de Dios", en Actualidad Pastoral, 83 (1975), 88-90.

s J. e o M B L IN, "Le 'Thémé de la libération dans lapenséechrétiennelatino
américaine"en La Revue Nou)Jetle,5~6(1972), p.568.

6 Cfr. H. ASSMANN, Teolog ia desde la praxis de la liberación, Salamanca
1973, p. 48.
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Europa y América Latina: Se puede hacer un cierto paralelo entre
lo que sucede en Europa y en Latinoamérica. Son aplicaciones distintas,
pero el problema de fondo es el mismo.

En Europa se estáIlegandova niveles realmente interesantes en el
estudio científico de la Sagrada Escritura. Pero esto no basta. El aspecto
científico es solo una parte del problema. Sirve para comprender siem
pre más exactamente, desde un punto de vista "literal", "objetivo", qué
es lo que en realidad el texto dice. Pero cuando las investigaciones han
hecho su parte queda aún mucho trecho por recorrer. La Biblia, para ser
comprendida más profundamente, debe reflejarse en la vida. santa de
toda la Iglesia, mientras a su vez la vida de los creyentes debe dejarse
purificar .permanentemente •confrontándose con la Palabra, Una Biblia
sin la vida de los cristianos permanecería en buena parte enigmática y
velada..Mientras una vida que .no se compare con la Palabra de Dios lle..,
ga a lasdesviaciones más extrañas, como lo atestigua la historia-. La letra
sola es estéril,.la.vida sola es desordenada.y.ciega, Cuando los especialis..
tas,enEllfopa o en cualquier otra latitud,10 olvidan, se hacen merece,
dores del reprocheque.tan bien expresara .•. von 13althasar:"los antigu()s,
a pesar .de ..suconociJniento.d~ficientede la 'littera'/poseían, del. 'spiri.,. .
tus', en muchos puntos, un conocimiento más profundo que los Illoder..,
nos.C .. /. ) Son raros, entre los.especialistas minuciosos de la investiga
ción .bíblica, /aquellos que conceden hoy. a la 'fruitío' del-'sensus spiri
tualis'un .Iugarren-dajciencia bíblica, y más raros aúnaquellosque le
reservan el lugar de honor. El-lugar de honor, porque este acto es el acto
central de la teología en cuanto ciencia. Según una opinión tácita pero
corriente, o bien este. acto/ es arrojado fuera dela teología 'científica'
(colocado dentro deIa 'espiritualidad' no científica), obienseríanece
sario dejarloensuspensohastatantoJa .investigación 'exacta' no haya
dado. un juicio de alguna manera definitivo ( ... i), .Sila teología se deja
jarainvadir por esta mentalidad, el concepto auténtico de ciencia teoló
gicadebería insensiblemente bajar su centro hasta el nivel de las demás
ciencias; de lo cualresultarfa forzosamente un nuevo judaísmo en el cual
sólo los 'doctores deja ley' serían competentes para explicar la Palabra
de Dios, mientras que 'el hombre simple' (hamha arez) permanecería
a .lo más como un amateur en la inteligencia de la fe."?, Por fortuna,
crecen siempre más quienes comprenden. que ciencia y sabiduría son
distintas. Y que aquélla debe estar al servicio de ésta, también en los
estudios bíblicos y teológicos. Las palabras de la Escritura, experimen
ta.<la.~~l1l1l1~.~tra.xi<l.a.Y~I1Ia.<leI111~str8sl1~:rmanos,son también "exége
sis" y de la más seria, convincente y liberadora.

Algo parecido, a otro nivel,sucede en América Latina. Cuando un
cristiano llega a escribir '-"como/ha hecho un conocido sacerdote-escri-

7 Cfr. H.U. va N BALTHA5A R, La Gloire et la Croix, París 1965, Vol.I, p.62-65.
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tor latinoamericano- frases como ésta: "comunismo y Reino de Dios
son lo mismo", evidentemente algo falla en la vida y el pensamiento
cristianos. Cuando un grupo de cristianos constata admirado y toma
como modelo del Reino de Dios .elestilo de vida de los. marxistas, es
señal de que la experiencia del Evangelio que poseen es aún demasiado
pobre. Porque cuando una comunidad cristiana vive profundamente la
Palªbra. de Dios, .~s alos marxistas que se escuchan frases de este estilo:
"Uds. son más comunistas que nosotros!", "Uds. están realizando aque
lla sociedad que nosotros soñamos pero que aún no hemos podido con
cretar" ...

Cuando se comienza a decir que es ingenuo y "fundamentalista"
tomar la Palabra de Dios como punto de referencia básico para nuestra
vida y nuestro pensamiento, cuando se afirma que los cristianos "no
tienen nada de específico" que aportara las transformaciones sociales
de la humanidad, cuando se debe mirar "fuera" para buscar un.modelo
de. cómo construir el Reino depios, no podemos ocultarnos que se
trata de sínt()111as. que obligan adia.gn()sticarendemia y raquitisrno en
la vidade)as cOJJ1uílidades queasíseexpresan.

E;s .c;ierto .que. enperí0<i0s de .historia ().ensectores .•·.de.tod()s lbs
perí()dos, la vida de .quienes. cOInponem()sla Iglesi~ha.defqrmado11
ocultado el Evangelio. Pero frente .a las innumerablester~iversaciones e
infidelidades de los hombres, el santo es aquel que no <descalifica las
Escrituras, sino se pone, humildemente, a aprender nuevamente de ellas.

Por aquí el pensamiento latinoamericano encontraría nueva vitali
dad.No basta la reflexión, <por más bases científicas e intuiciones acer
tadas contenga. No •basta .. cualquier tipo ..de ,"praxis" en •favor de •• los
oprimidos para. alimentaren. forrnaduradera. un pensamiento original
y.reyqluciqnario.Sonnecesariasuna refle)(ión Ylln .. co111pr()rniso que
seane)(presiónde la ¡>alabra.deDios vivida. UnaP<ilabra quealimenta.la
vida, y una vida que hace descubrir nuevas cOrnprensiones enJaPalabw,
para abrir aún nuevos horizontes al compromiso de vida. He ahí el ver
dadero "círculo hermenéutico'.': vivir bien para ver más, y ver máspara
vivir mejor.

¿Anuncio o experiencia? Una típica discusión de los últi111osaños
con. respecto ala evangelización, era Iaaltemativa sise. debía co111enzar
porprocla111aLel Evangelio, o partir delas experiencias concretas delos
hombres para desde allí hacertomarconpiencia de laacción.<ie Di()s y
de la significación salvífica de toda nuestra vida", En América Latina
se optóprevalentemente por esta última solución. Los resultados a la
larga no parecen ser del todo lisonjeros. No porque la opción fuera erra-

8 Se ha escrito mucho sobre esto en Europa y A. Latina. Cfr., entre otros, el ar
tículo de ia , SONNEN en: H. FIOLET-H.VAN DER LINDE, Fin del cristianismo
convencional. Nuevas perspectivas, Salamanca, 1969, pp, 360-361; J AU D I NET,

"La renovación de la catequesis en la situación contemporánea", en Semana Inter
nacional de Catequesis. Catequesis y promoción humana. Medellin 11-18 agosto
1968. Salamanca, 1969.
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da sino porque en una yen la otra postura faltaba algo fundamental.
Contodaprobabilidad el "anuncio" que se hacía era demasiado basado
en ideas y palabras. Y el Evangelio al cual se querían dirigir las experien
cias de los h()mbres era aún delTIasiado teórico y lejos de la vida. Unos y
otros debemos sinduda encontrar .más el Evangelio vivido. Quien pro
clama debería anunciar aquello qlleh~"yistoy()ído".Y a los ho l11breshabría que proponerles animar todassus.~ccionescon.álgó nuevo: que
prueben qué es lo que sucede cuando la Palabra de Dios penetra en sus
experiencias cotidianas.

Debemos hacernos un serio examen de conciencia y preguntarnos si
no hemos pretendido que nuestros cristianos se comprometan en la
lucha," sin haberlos ayudado •hast~~te .. a experimentar el Evangelio.
¿Hemos sabido •h~cerquesu. c()mpromiso)'. todas sus. ~cciones flleran
expresión de la Palabra de Piosvivida? ¿:Los hemos ayudado.a experi
mentarJosef~ctosde laPalabra.qe Dios en todaslas circunstancias de
sus vidas,a.colTIunicarse lu~g()losefestosque esto .produce, a enc()l1trar
así •un~lTI~l1t~lidadnueva para~frontar toda Iarealidad ...? Porqllees
cu~do~stonose.da que a laJargaelcompromisono dura..9 se busca
en . otras fuentes las .ídeasy.Ia mística que el cristianismo parece no
haber dado deltodo, y cunde el desaliento, el desconcierto, la desuní
dad. Y se corre el riesgo /de volver a formas de cristianismo "religioso"
y adormecedor. Y el.pensamientoque debía alimentarse de esa praxis
va poco apocoperdiendoioriginalidad, potencia y profundidad:

Cuando .:elpensamiento ·se·.debilita,.la··c~usa.no hay ·.quebuscarla
tanto en el pensamiento, cuanto enla experiencia pobre e incorrecta
queJo sostiene. y esto vale primórdialmente" en teología.

Si comenzamos por una acción sin bastante Evangelio, al final todo
muere: se pierde eficiencia práctica y profundidad ideológica. Si en
cambio. sembramos en nosotros y en nuestros hermanos Palabras de
Dios para hacerlas carne en nuestra vida (no. por nada la Palabra vi~ne

llamada en la Escritura "Palabra de vida", Flp 2,16; Hbr 4,12;Jn 6,()3
y 68; ¡tt 1,23; Hch 7,38), ala larga no puede dejar de dar sus frutos,
transformándolo todo ; pensamiento, vida personal y sociedad.

Si sembramos acción y revolución, sin bastante Palabra de Dios vivi
da debajo, nuestra acción no tiene raíz. Si en -cambio sembramos Pala
bra. de Dios, quienes se ponen a vivirla sacan, solos, las Implicancias
revolucionarias que posee, a nivel experiencial, estructural yde pensa-

No hay tarea más urgente que la de hacer que entre 10s cristianos
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-también latinoamericanos- la Biblia vuelva ser, como decía San
Bernardo, el libro de la experiencia.

La Palabra de Dios vivida es el principio del auténtico conocimiento
teológico y de una verdadera liberación:

"si permanecen fieles a mi palabra,
serán verdaderamente mis discípulos,
conocerán la verdad,
y la verdad los hará libres." (Jn 8,31)



El Proceso de Secularización en America Latina

Boaventura Kloppenburg, O.F.M.
Profesor de Teología en el Instituto Pastoral del CELAM

Por "proceso de secularización" entendemos el proceso general por
el cual el hombre, la sociedad y la cultura tienden a estabilizarse cada
vez más en una mayor autonomía con relación a las normas o institucio
nes dependientes del ámbito sagrado o religioso.

En América Latina este proceso tiene sus rasgos típicos sea en el
mundo sacral (terminus a quo), sea en el proceso mismo de seculariza
ción o desacralización, sea en el mundo secular cristiano que esperamos
(terminus ad quem). En estas brevísimas notas o apuntes veremos
informes, observaciones, sugerencias, principios y normas que podrán
ayudamos a comprender: .primero el mundo sacral latinoamericano,
después la incipiente secularización de este mundo sacral y por fin el
mundo cristiano que puede o debe resultar de esta desacralización de
nuestra vida religiosa latinoamericana.

1. El Mundo Sacral Católico Latinoamericano

l. La "occidentalización" no se realizó tan totalmente en América
Latina como en América del Norte. Pues en América del Norte los des
cubridores no encontraron ninguna cultura capaz de resistir. Pero en
México, en América Central y en partes de América del Sur, principal
mente en las regiones andinas (Incas) como Perú, Ecuador, Chile, Boli
via (¿Paraguay?) los conquistadores encontraron una cultura muy anti
gua y rica, capaz, de resistir a los impactos de la occidentalización. Es
por eso que en estas regiones perduran tenazmente reminiscencias
culturales y religiosas pre-colombinas. Ya antes de 1570 la misma Coro
na de España enviaba cuestionarios y encuestas para el conocimiento
de los ritos y creencias de los indios, a fin de renovar los métodos misio
nales. Y desde 1580 el misionero se veía obligado a respetar el substrato
indígena dentro del cual tenía que desarrollar su labor, bautizando lo
bautizable.

2. Lo mismo debe decirse de las culturas y religiones africanas en
esta parte de América Latina, particularmente en el Brasil. El hecho de
haber sido un africano trasladado a la fuerza, como un miserable escla
vo, de Africa para América del Sur,no le ha modificado la naturaleza,
sus exigencias profundas y sus aspiraciones íntimas. "El africano cuan..
do se toma cristiano, no reniega de sí mismo, antes bien, toma nueva
mente los antiguos valores de la tradición en espíritu y verdad", aclara
ba Pablo VI en su Mensaje Africae Terrarum. Subraya este mismo
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documento que la más reciente historia étnica de los pueblos africanos,
aunque privada de documentos escritos, se presenta muy compleja, rica
de individualidad propia y de experiencias espirituales y sociales, cuyo
análisis y profundización los especialistas prosiguen con provecho. Mu
chas costumbres y ritos, antes considerados solamente como excéntri
cos y primitivos, hoy, a la luz del conocimiento etnológico, se revelan
como elementos integrantes de particulares sistemas sociales dignos de
estudio y respeto.

3. El hecho de que la Iglesia es o debe ser universal (esto es: para
todos, para la masa o la muchedumbre) y no secta (esto es: para un
grupo que ha tenido una experiencia religiosa más o menos homogénea)
tenía evidentes implicaciones pastorales y obligaba a no prescindir de
las creencias populares. Ya San Gregorio Magno había dado a San Agus
tín de Canterbury este consejo pastoral, que era conocido también por
nuestros antiguos misioneros: "No destruír los templos paganos, sino
bautizarlos con agua bendita, levantar en ellos altares y colocar allí
reliquias. Allí donde haya costumbre de ofrecer sacrificios a sus ídolos
diabólicos, permítaseles celebrar, en la misma fecha, festividades cris
tianas bajo forma distinta ... En estos feroces corazones no se puede
eliminar de una vez todo el pasado. Una montaña no se sube a saltos
sino a paso lento". Así lo hicieron los misioneros en América Latina
desde la conquista.

4. Es el pueblo español y portugués el que se traslada al nuevo
mundo con los conquistadores y lleva sus creencias y su imaginería
barroca, que constituyen el transfondo de la cultura y religión popular
de América Latina. También es trasladada simplemente la estructura
eclesiástica de España y Portugal a las Indias, sin ninguna adaptación.
Se establecen catedrales, canónigos, parroquias, tribunales, etc. sin
responder a las necesidades misioneras de evangelización.

5. Con la - aculturación del indio y el negro aparecen nuevos
sincretismos.

6. Es bajo el signo del Concilio de Trento que se consolida y uni
fica la evangelización de América Latina. Las pautas fundamentales de
la catequesis y del culto son de corte tridentino.

7. Concentración del clero secular y regular en las ciudades, con
escaso número en las zonas rurales, sobre todo a partir del siglo XVIII.

8. La "instrucción religiosa" consistía principalmente en el método
de memorizar los dogmas: más importaba la exactitud dogmática que la
comprensión profunda de su contenido.

9. La Inquisición en América Latina tenía jurisdicción sobre el
español. Los indios quedaban sujetos a la jurisdicción episcopal y sus
delegados. Las vicarías foráneas eran "juez de idolatría" en represen
tación del Obispo y Comisario del Santo Oficio, por delegación de la
Inquisición. El motivo de la no sujeción de los indios al Santo Oficio
era que los neófitos no podían ser culpables de herejía por sus escasos
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conocimientos cristianos. La autoridad paternal del Obispo era suficien
te para controlarles, especialmente porque en la legislación colonial se
consideraba a los indios como "menores de edad". Y así las manifesta
ciones y supersticiones paganas dejaron sin cuidado a la Inquisición y
podían pulular. En consecuencia los indígenas y negros fueron subali
mentados; apenas para mantener la vida de fe que ya tenían, pero no
para progresar. El grueso de la atención se lo llevaba la herejía, que se
agitaba en otros medios. Esta fue la razón histórica de que el Cristianis
mo no penetrara suficientemente la civilización indígena y negra y se
quedara estancado. Esto explica que el contenido de cristianismo puro
sea pobre.

10. La pastoral dominante era la pastoral de protección: provenía
de una convicción de que se tiene entre manos una población católica;
cuanto menos libertad, menos riesgos; y por eso no se formaban cristia
nos libres y responsables. Todo eso venía acompañado por un cierto au
toritarismo clerical: en las regiones rurales el cura era (y es) el líder de
la comunidad. De ahí resulta una pastoral de poder, más que de servi
cio, que impide el desarrollo de un verdadero laicado consciente y
apostólico.

11. Era también una pastoral de sacramentalización, con insufi
ciente énfasis en una previa evangelización. "Hasta ahora -decían los
obispos en la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
en su documento sobre la pastoral popular (n. 1)- se ha contado prin
cipalmente con una pastoral de conservación, basada en una sacramen
talización con poco énfasis en una previa evangelización. Pastoral apta
sin duda en una época en que las estructuras sociales coincidían con
las estructuras religiosas, en que los medios de comunicación de valores
(familia, escuela y otros) estaban impregnados de valores cristianos y
donde la fe se transmitía por la misma inercia de la tradición".

12. Era una pastoral centrada en las devociones. La liturgia distan
ciada del pueblo y expresada en latín tuvo como efecto dar enorme
importancia a las devociones (compensación). Estas, para la gente
simple, terminaron por constituir lo esencial de la religión. Muchas
veces estuvieron ligadas a ingresos financieros.

13. El destete prematuro de los indios. Los primeros religiosos
misioneros (franciscanos, dominicos, agustinos) trataron de organizar
entre los indios las "doctrinas" o "parroquias de indios", que no se
regían por las leyes del patronato ni eran sustentadas por los diezmos.
En virtud de privilegios pontificios, los misioneros tenían una cierta
autonomía también con relación a los mismos obispos. En el siglo XVII
estos misioneros "doctrineros" fueron sustituídos por clérigos diocesa
nos y las "doctrinas" fueron "diocesanizadas" (algunos hablaban enton
ces de "secularización" de las doctrinas) y transformadas en parroquias
y sometidas a las leyes del patronato y a la dirección pastoral de los
obispos. Bien se observó que "la remoción del fraile, ignorante si se
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quiere de una teología demasiado sistemática y formalista, pero identi
ficado con los indios y experimentado en el trato con ellos, trajo efectos
sobre la práctica religiosa que aún no alcanzamos a medir". En su "No
ticias para formar la historia y la estadística del Obispado de Michoa
cán" (México 1862) escribía el canónigo doctoral de Morelia, don José
Guadalupe Romero, a propósito de Tiripitío: "Es necesario advertir que
la secularización de los beneficios en esta cédula, (la de 1787 que secu
larizó el convento de Tiripitío) ha producido pésimos resultados. Los
religiosos mantenían un culto espléndido, mayor número de ministros,
escuelas de música y de primeras letras, colegios y bibliotecas que no
puede sostener un clérigo secular que preside una parroquia; ellos defen
dían con más valentía y constancia a la clase indígena de las vejaciones
de los encomenderos y de la tiranía de los encargados del poder públi
ca; ellos gastaban sumas inmensas en la construcción y reparación de
los templos; y ellos evangelizaban con desinterés mayor número de feli
greses: yo no puedo dejar de tributarles este homenaje debido a la justi:"
cia y a la verdad. El viajero que atraviesa las poblaciones del Obispado
de Michoacán, ve con profundo sentimiento las ruinas de los conventos
e iglesias de Tiripitío, Charo-Ucareo, Uruapan, Tacámbara, Chamacuero,
etc. El eclesiástico secular, aunque quiera, no puede construír ni aún
siquiera conservar los edificios, menos todavía adquirir las obras maes
tras de pintura, escultura y adorno, ni aún sostener la administración
espiritual tan cumplida como la tenían los regulares".

14. Con la expulsión de los jesuítas en 1767 (partieron más de
2.200 padres), América Latina perdió 10 más selecto del clero misionero
y de la inteligencia. Ese hecho, unido a las dificultades para viajar hacia
América Latina que experimentaban los nuevos misioneros, representó
después un gran retroceso en la evangelización y en el mantenimiento
puro y simple de la religiosidad popular.

15. En el comienzo del siglo XIX las guerras de independencia y la
formación de múltiples Estados latinoamericanos dejaron a nuestras
Iglesias casi sin Episcopado y sin seminarios. Comenzó entonces la esca
sez del clero. Esta falta de sacerdotes favoreció la ignorancia religiosa y
el desarrollo de formas religiosas libres, cercanas a una religiosidad natu
ral, inspirada por motivaciones biológicas o cosmológicas.

16. El aislamiento cultural y espiritual del clero rural llevaba a una
pastoral bastante primitiva y centrada en una visión sacral-mágica del
mundo y de la religión.

17. La inmobilidad de la sociedad rural y la ausencia de contactos
culturales importantes (aislamiento rural) impidió a las masas latinoa
mericanas una transmisión más perfecta y abundante de valores evangé
licos. Hasta 1925 entre el 85 y el 90 0 / 0 de la población era rural.

18. La urbanización latinoamericana no fue necesariamente secula
rizante, pues muchas veces no era acompañada por la industrialización
y producía entonces marginalidad y desarraigo social en los suburbios;
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hay entonces frecuentemente un aumento de religiosidad sacral, muchas
veces más degradada que la rural.

19. Por todo esto, el mundo sacral popular católico latinoamerica
no tiende a ser:

a) Cósmico: acudir a Dios (o a los espíritus o a los Santos "protec
tores") es para muchos (en todos los estratos sociales, pero sobre todo
en el mundo campesino y del marginado urbano) una forma de enfren
tarse a los elementos naturales, combatirlos y explicarlos. Dios es la res
puesta a todas las incógnitas y necesidades del hombre, es el "tapa-agu
jeros".

b) Fatalista: Dios es origen de todo, del bien y del mal. Por eso se
tiene un concepto fatalista de la vida: "Dios 10quiere", "hay que resig
narse a la voluntad de Dios". Consecuencia: pasividad ante la vida y la
construcción del mundo, que impide el "crecimiento en humanidad".

c) Sacramentalista: práctica masiva (por costumbre, por imperati
vo de la comunidad misma) de algunos sacramentos, especialmente del
bautismo y de la primera comunión, recepción que tiene más repercu
ciones sociales ("compadrazgo") que un verdadero influjo en el ejerci
cio de la vida cristiana. A veces estos sacramentos se reciben también
para evitar males o maldiciones. Muchas veces llega hasta la confianza
en el efecto (casi) mágico de algunos sacramentales: agua bendita, esca
pulario, palma de ramos, etc.

d) Devocionalista: es una religiosidad de votos y promesas, de
peregrinaciones y de un sinnúmero de devociones, con una parti
cipación casi nula en la vida cultural oficial y una muy escasa adhesión
a la organización de la Iglesia.

e) Maravillosista: muy accesible a lo maravilloso. Espera el mila
gro, tiene hambre de milagros y por eso con facilidad ve muchos mila
gros.

O Santerista: El Santo es por muchos absolutizado y se transforma
en ídolo y su culto en idolatría (el animismo de los indios y negros lleva
a esa idolificación de los Santos). En esta devoción a los Santos hay
prácticas vanas y extravagantes, a veces grotescas y brutales, con ora
ciones absurdas, ridículas y muchas veces llenas de irreverencias, errores
y herejías.

g) Ritualista: sobre todo la noción de bendición le es capital. La
bendición (que espera de Dios, de Cristo, de María, de los Santos, de la
Iglesia, de los Sacerdotes) aparta las adversidades, protege de los peli
gros, trae la suerte y la prosperidad, cura o por lo menos alivia a los
enfermos, expulsa a los demonios, aparta los malos espíritus, constituye
una protección general en la vida.

h) Seudomesiánico: la misma actitud que tuvo el pueblo judío
frente a Jesús.

i) Individualista y privatizante: las relaciones entre el hombre y
Dios o los Santos son asunto personal, privado, que prescinde de la
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comunidad y de la mediación de la Iglesia; y los problemas que preten
de resolver por vía de la religión son los individuales de salud, de amor,
de dinero.

j) Contractualista: caracterizada por las relaciones de tipo "do ut
des", que establecen con Dios o los Santos; esto es, por la forma de
contrato entre partes, en vista de la obtención de un beneficio deseado
(promesas, novenas precatorias, pedidos de auxilios o "gracias").

k) Costumbrista: una religiosidad cuyas explicaciones o justifica
ciones no se hacen en términos de una orientación hacia la Trascenden
cia, ni principalmente de una orientación (utilitaria) hacia sí mismo,
sino una religiosidad tan solo explicada por acatamiento de normas y
costumbres, o para la cual no se dan explicaciones y en la cual existe
una costumbre implícitamente reconocida.

1) Sincretista: sin profundización personal sobre el contenido de la
doctrina cristiana, acepta y mezcla con facilidad principios o prácticas
ajenas y caracterizadamente no católicos, sin ver su incompatibilidad
con la fe católica.

20. La omisión o la impericia de los responsables: en algunos secto
res se siente una clamorosa necesidad de purificar la fe infectada de
supersticiones, sacralizaciones indebidas y elementos alienantes y, no
obstante, sus responsables mantienen, explotan y promueven, o al me
nos toleran abiertamente, estas formas alienantes de la religiosidad
popular.

11. La Secularización del Mundo Sacral La.tinoamericano

21. Los tiempos revueltos de la independencia presencian el surgi
miento de las primeras élites intelectuales no católicas o librepensado
ras, anticlericales, herederas de la Ilustración francesa y del Utilitarismo
inglés.

22. La Iglesia pierde buena parte de las élites intelectuales.
23. El laicismo de las nuevas Repúblicas: adoptan rápidamente me

didas de secularización que afectan a las Ordenes religiosas, de nacionali
zación de los bienes de la Iglesia, prohibición de la enseñanza religiosa
en las escuelas del Estado y en algunos lugares persecución abierta a la
Iglesia. Las Repúblicas latinoamericanas son regalistas y hasta josefinis
tas, y se consideran por derecho propio herederas del patronato regio y
decretan gran número de detalles clericales y litúrgicos, además de la
fuerte ingerencia en los nombramientos eclesiásticos.

24. La influencia de la Masonería: .por su deísmo; por su laicismo,
luchando por conseguir la enseñanza laica en las escuelas, el matrimonio
puramente civil, el divorcio; por su extremo liberalismo ("librepensado
res"); por su indiferentismo religioso ("todas las religiones son buenas")
y la rigurosa privatización de la Religión; por su racionalismo arreligio-
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so; por su naturalismo ("religión natural" como ideal, con la negación
explícita de una Revelación Divina positiva); por su anticlericalismo
radical.

25. La influencia directa del Positivismo en la formación y legisla
ción de muchos Estados latinoamericanos.

26. El cientifismo de no pocos hombres de formación científica
(experimental) y técnica, persuadidos de que las ciencias experimentales
exploran la totalidad del campo del pensamiento racional y que las cien
cias experimentales bastan, responden o responderán a todos los proble
mas.

27. Falta de una sensibilidad mayor de la comunidad eclesiallati
no americana frente al fenómeno de la no-creencia. Se vive todavía la
ilusión de una religiosidad profunda del pueblo latinoamericano. Sin
embargo existe un ateísmo humanista (especialmente de tipo marxista)
que progresivamente se está apoderando de las clases obreras.

28. Vivimos en un mundo cada día más pequeño (la "aldea plane
taria" de McLuhan), en un proceso de total mestizaje .cultural, de
encuentro y solidaridad de los pueblos. Diariamente el hombre entra en
contacto casi directo con otras formas de cultura, de pensamiento y de
religión. Creyentes y no creyentes trabajan lado a lado, aprenden a
conocerse mejor y se influencian mutuamente. La comprensión del
otro, la tolerancia, la apertura a los valores externos y el descubrimiento
de estos valores son virtudes y actitudes cada vez más características
y necesarias al hombre de hoy. Es el pluralismo secularizante, que lleva
a una sociedad más y más permisiva, ya sin comprensión para el pecado
y la moral cristiana.

29. Vivimos una época centrada en el hombre y, por ello, tiende a
desinteresarse de Dios. Muchos son ateos, no precisamente para negar
a Dios, sino para afirmar al hombre. En su exhortación Evangelii
Nuntiandi, el Papa Pablo VI constata en el corazón mismo de nuestro
mundo contemporáneo un fenómeno que constituye como su marca
más característica: el secularismo, "una concepción del mundo según la
cual este último se explica por sí mismo sin que sea necesario recurrir a
Dios; Dios resultaría pues superfluo y hasta un obstáculo. Dicho secula
rismo, para reconocer el poder del hombre, acaba por sobrepasar a Dios
e incluso por renegar de él" (n. 55). El Papa observa, además, que de
este tipo de ateísmo parecen desprenderse nuevas formas de ateísmo:
un ateísmo antropocéntrico, no ya abstracto y metafísico, sino prácti
co y militante. "En unión con este secularismo ateo, se nos propone
todos los días, bajo las formas más distintas, una civilización del con
sumo, el hedonismo erigido en valor supremo, una voluntad de poder
y de dominio, de discriminaciones de todo género".

30. Junto con este tipo de ateismo militante, surge el gran mundo
de los cristianos o católicos "no practicantes" en América Latina. Vale
para ellos lo que dice Pablo VI en Evangelii Nuntiandi (n. 56): "Toda
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una muchedumbre, hoy día muy numerosa, de bautizados, que, en gran
medida, no han renegado formalmente de su bautismo, pero están total
mente al margen del mismo y no lo viven. El fenómeno de los no practi
cantes es muy viejo en la historia del cristianismo y supone una debili
dad natural, una gran incongruencia que nos duele en lo más profundo
de nuestro corazón. Sin embargo, hoy día presenta aspectos nuevos. Se
explica muchas veces por el desarraigo típico de nuestra época. Nace
también del hecho de que los cristianos se aproximan hoya los no cre
yentes y reciben constantemente el influjo de la incredulidad. Por otra
parte los no practicantes contemporáneos, más que los de otras épocas,
tratan de explicar y justificar su posición en nombre de una religión
interior, de una autonomía o de una autenticidad personales". Llegan
a tomar la actitud un poco hostil de alguien que se siente como de casa,
que dice saberlo todo, haber probado todo y que ya no cree en nada.

31. Ciertas corrientes teológicas en América Latina, en algunas de
las interpretaciones, dan la impresión de confinar y agotar el contenido
evangélico en una perspectiva politizante, como si el compromiso polí
tico representara sin más al crecimiento del Reino de Dios y como si la
salvación debiera ser vista fundamentalmente en relación con el com
promiso temporal, llegando al punto de identificar la fe con el compro
miso político.

32. La exaltación de nuevos valores: ciencia, técnica, poder, eco
nomía, deporte, música, arte, cine, dinero, sexo, fuerza (violencia),
libertad, justicia, realización personal, "carismas", responsabilidad
propia, etc.

33. El paso de la familia tradicional, de estilo patriarcal y fuerte
mente tributaria de las condiciones y circunstancias de vida rural, a un
nuevo modelo, de transición. Surge así un ambiente nuevo, sin estilos
de vida experimentados y comprobados por las generaciones anteriores,
sin suficientes tradiciones aceptables y, por eso mismo, en inquieta
búsqueda de nuevas formas de vivir que sean al mismo tiempo huma
nas y cristianas.

34. La desacralización del calendario: día de la madre, del padre,
del maestro, del campesino, de los pilotos, de la secretaria, etc. El
domingo (con el sábado) se transforma en "fin de semana", la Semana
Santa en "semana de turismo", la Navidad en "día de familia", la fiesta
de los Reyes en "día del niño".

35. El centro de interés se orienta cada vez más exc1usivamente
hacia el trabajo, la comodidad, suplantando la vida religiosa y separán
dola casi totalmente de la vida profana. Los hombres se entregan de
tal manera a las actividades terrenas como si ellas fuesen totalmente
extrañas a la vida religiosa, creyendo que ésta consiste solamente en
los actos del culto o en el cumplimiento de algunos deberes morales
individuales y privados. Es lo que Concilio Vaticano II denunció como
"uno de los más graves errores de nuestra época" (GS 43a).
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36. Los modos tradicionales de transmitir los conocimientos y valo
res religiosos, que condicionaban notablemente la vida cristiana de tiem
pos pasados, quedan modificados profundamente y se relativizan las
normas tradicionales que no encuentran ya en el contexto social el apo
yo de otras épocas.

37. En un mundo secularizado Dios dejó de ser evidente. El Dios
hipótesis de explicación de los fenómenos de la naturaleza se hace cada
día menos necesario. En un mundo cada vez más dominado por el hom
bre, Dios parece tener cada día menos lugar.

38. En América Latina los medios de comunicación social son uno
de los factores que más han contribuído y contribuyen a despertar la
conciencia de grandes masas sobre sus condiciones de vida, suscitando
aspiraciones y exigencias de transformaciones radicales. A esto se añade
el actual afán de concientización y politización de las masas (cambio
social de estructuras) que les comunica otras preocupaciones y valores,
que van disminuyendo gradualmente las preocupaciones devocionales
masivas y el individualismo privatizante de nuestra religiosidad popular,
para sustituirlas por un "compromiso revolucionario" de tipo marxista,
ya sin contenido ni religioso, ni cristiano. La fe es "desideologizada"
hasta llegar a su total evaporación. El rechazo de las formas religiosas
tradicionales (porque serían "expresión de una cultura dominante y
alienante", como dicen) crea un vacío en la experiencia religiosa de
muchos cristianos que se deciden por la lucha política.

39. La expansión de la educación secundaria y la alfabetización.
Pero esta educación está tomando un rumbo abiertamente laicista,
ya que las instituciones educativas van pasando al Estado, lo cual supo
ne de hecho o de derecho una educación laica y secularizante o hasta
secularista.

40. El indiferentismo religioso, aparentemente inocente al princi
pio, ateo al fin.

41. Misticismo vago: nuevas formas de religiosidad ambigua (sobre
todo de tipo ocultista, espiritista, esoterista ... ) que satisfacen al
principio, pero que desilusionan y ateízan después.

42. Los jóvenes son por naturaleza más sensibles que los adultos
a los valores positivos del proceso de secularización. Esta secularización
tiende a ser secularista (atea) por causa de la enseñanza oficial, cada vez
más laicista, con profesores muchas veces claramente anticlericales y no
pocas veces ateos. Encuentran entonces la imposibilidad de compaginar
su mundo sacro (heredado, aún aceptado en el seno de su familia)
infantil de primera comunión con las argumentaciones en contra de
las ciencias positivas, de sus profesores o problemas personales. En el
mejor de los casos suplen el compromiso de la fe cristiana por el com
promiso con lo social.

43. Los profesionales e intelectuales son desacralizados y desreli
giosizados por la formación recibida en las Universidades, por el materia-
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lismo práctico en que viven, por la admiración del cientifismo y atefs
mode países y personajes extranjeros y por Ja ignorancia religiosa
personal, incapaz de reflexionar seriamente sobre..el Mensaje evangélico
yde cuestionar los nuevos postulados de la ciencia o .de reducirlos a la
relatividad que les compete.

44.. En las clases. superiores la Religión. es.a menudo. puramente
ritual y desencarnada.• Coexiste con el rechazo práctico•y teórico de un
cambio .social y permite o hasta fomenta situaciones de injusticias o
violencias institucionalizadas.

45. El mundo popular migrante a las grandes ciudades sufre conel
consecuente nacimiento del mundo marginado. No saben qué actitud
tomar ante la ciudad; y con el abandono de la protección social tradi
cional no pocos abandonan también su religiosidad y la misma religión
y fe cristiana, . . ... ....y> ...

46.. Las .regiones rurales Iatínoamericanas .• están taIl1bién. en plena
transfonnación : por los medios d~comunipaciól1~ocial (cadave*iIl1ás
enman()s . del. Estado y •. usadosp~ra sus.ftn~s,pr()clamadoresdelos
alicientes de .<una. sociedad de consuIl1oymaterializada, coIlla •exalta
ciónde v~lof(~s en pugna conla feXla moral), porlaprogresivadismi
nució l1delanalfabetismo y por las reformas sociales o laconcientiza-·
ción política.

1II.>Hacia un Mundo Secular Cristiano en América latina.

Como todo el mundo, también América Latina se encamina irrever
siblemente hacia la secularidad. Será imposible detener el proceso de
secularización para mantener la cultura sacra!. Debemos conformarnos
(y hasta alegrarnos) con la inevitabilidad de la secularización. Esta es o
será la cultura en la cual la Iglesia tendrá que estar presente con su
misión recibida de Cristo yeso "con el mismo afecto con que Cristo se
unió por su encarnación a las determinadas condiciones sociales y cultu
rales de los hombres con quienes convivió" (AG 10). Solo así seremos
lo que tenemos que ser: la luz del mundo, la sal de la tierra, el fermen
to en la masa, la bandera levantada entre las naciones, la ciudad cons
truída en la montaña, la vida y el alma del mundo: "Lo que el alma es
en el cuerpo, esto han de ser los cristianos en el mundo" (LG 38). La
ausencia cristiana de este momento crucial de la historia, cuando se
opera el tránsito de un mundo sacra! a un mundo secular, sería la
muerte del hombre mismo. Recordaba muy bien el Papa Paulo VI en
la Populorum Progressio (n. 42) que "ciertamente el hombre puede
organizar la tierra sin Dios, pero al fin y al cabo, sin Dios no puede
menos de organizarla contra el hombre. El humanismo exclusivo es un
humanismo inhumano". Veremos por eso algunos principios teológicos
que podrán ayudarnos en este esfuerzo de presencia o encarnación de la
Iglesia en la nueva cultura secular, con atención especial a las peculiares
situaciones de América Latina:
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47. El proceso de secularización, o el esfuerzo del hombre para
ser el señor y dominador de la naturaleza, es en sí y como tal bueno y
responde a la voluntad del Creador (cf. GS 34a). Por él Dios aparece
más Dios, el hombre se hace más hombre y la naturaleza más naturale
za. Por eso en una sociedad secularizada la Iglesia debe promover una
espiritualidad y ascesis de construcción del mundo y de fidelidad al
hombre, al mundo y a su historia. Tendrá que inculcar en la mentalidad
de los cristianos esta doctrina tantas veces repetida en la Constitución
Gaudium et Spes del Vaticano II: "La Iglesia enseña que la esperanza
escatológica no merma la importancia de las tareas temporales, sino que
más bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su ejercicio"
(n. 2lc, 34c, 39b, 43a).

48. Pero el mundo secularizado (o el proceso de secularización) es
en sí, y como tal, ambiguo o ambivalente: es también capaz de llevar al
secu1arismo, al horizontalismo, al unidimensionalismo y al naturalismo.
El rechazo del pretematuralismo de la concepción sacra1 podrá llevar al
rechazo también del sobrenaturalismo de la concepción cristiana.

49. Un mundo puramente secular es en sí y como tal insuficiente
desde el punto de vista humano, e incompleto a la luz de la revelación
cristiana: debe ser completado y consumado en Cristo. El complemento
principal y específico que la Iglesia, presente en un mundo secularizado,
debe llevar al hombre desacralizado es la santificación. Es perfecta
mente posible imaginar un cristiano "no sacral", pero no sería posible
imaginarlo "no santo". Un cristiano secularizado no santo sería una
contradicción. Tomamos la palabra "santo" en el sentido neotestamen
tario, según el cual los cristianos eran simplemente llamados "santos".
Un estudio sistemático de los muchos textos del Nuevo Testamento
que nos hablan de la "santidad" y "santificación", nos permite concluir
que en la boca de los Apóstoles la palabra "santo" tiene un sentido
amplio y rico, no principalmente ritual o cultual (de esto casi no se
habla y es digno de anotarlo), ni meramente moral o ético, y designa un
estado u hombre nuevo, realizado gratuitamente por Dios, en Cristo, en
el Espíritu Santo; un verdadero renacimiento, una regeneración, una
transformación radical, una renovación profunda, una restauración
total; indica la liberación del poder de las tinieblas, el perdón o la
remisión de los pecados, redención y purificación, un estado irrepren
sib1e e inmaculado; revela una situación nueva de justificación, de
unión íntima con Dios, inclusive de glorificación, con infusión de la
gracia divina, sobre todo del Espíritu Santo, con predestinación para
reproducir la imagen del Hijo, con el privilegio de la adopción de hijos
de Dios y la capacitación para la herencia divina y la alabanza del Dios
vivo. "Tenemos parte en la santidad de Dios" (Hb 12,10). "Nacemos de
Dios" (cf. 1 Jn 4,7; 5,1.18). En realidad es lo que llamamos "gracia
habitual santificante". "Vuestros hijos son ahora santos" (l Cr 7.14).
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La santificación es un proceso que el Apóstol describe como una
novedad: "Con Cristo fuimos sepultados por el bautismo en la muerte,
a fin de que, al igual que Cristo fue resucitado de entre los muertos por
medio de la gloria del Padre, así también nosotros vivamos una vida
nueva" (Rm 6.4). "Por lo tanto, el que está en Cristo, es una nueva
creación: pasó lo viejo, todo es nuevo. Y todo proviene de Dios, que
nos reconcilió consigo por Cristo" (2 Co 5,17 s). Para que el hombre sea
"santo" en el sentido neotestamentario, no basta que se realice plena
mente en cuanto hombre (sería la "secularización" del hombre): es
necesario que reciba directa y gratuitamente de Dios algo más; y este
"algo más" es de extrema importancia para el hombre, le es decisivo; y
es lo que el Nuevo Testamento llama "santidad", "santificación" "san
to". El proceso de secularización del hombre y del mundo no es aún el
proceso de santificación del hombre y del mundo. Trabajar en la secula
rización del hombre no es tampoco sinónimo de trabajar en su santifica
ción. El hombre secularizado también debe ser santificado. Sin esta
santificación ulterior, el hombre, por más secularizado que esté, aún no
se ha revestido de Cristo, ni se ha llenado del Espíritu Santo, ni es hijo
adoptivo de Dios, ni heredero del cielo. La aceptación positiva del pro
ceso de secularización no debe conducirnos al naturalismo. La seculari
zación se podría realizar perfectamente sin Cristo. Ser hombre no es
sinónimo de ser cristiano; pero en el Nuevo Testamento ser cristiano
es sinónimo de ser santo. "No tengo por inútil la gracia de Dios, pues
si por la ley se obtuviera la justificación, entonces hubiese muerto
Cristo en vano" (Ga 2,21). Parafraseando, se podría decir hoy: si por la
secularización se obtiene la santificación, entonces Cristo murió en
vano. La secularización en sí, sin Cristo, no conduce al Padre, ni nos
une con el Hijo, ni nos inunda del Espíritu Santo.

50. Como la Iglesia se encarnó o tomó formas concretas en un
mundo sacral, así debe ahora insertarse o encarnarse en el mundo secu
lar: de él tendrá que tomar los nuevos vehículos de transmisión. Pues
de hecho la Iglesia (su mensaje y sus instituciones: liturgia, sacerdocio
ministerial, celibato, vida religiosa, etc.) nació y se encarnó tomó
formas concretas en un mundo todavía característicamente sacral
cuando ahora, en un mundo secularizado, presenta su mensaje y sus
instituciones con el ropaje sacral, da a los hombres ya secularizados,
principalmente a los jóvenes, la impresión de ser anacrónica, arcaica,
anticuada, obsoleta y superada; y, en consecuencia, inaceptable y hasta
ininteligible. Sin embargo, en cuanto esencialmente mensajera, la Igle
sia es de hecho portadora de un importante mensaje (el "Evangelio"),
válido para los hombres de todos los tiempos y, por lo tanto, también
para los de la era secular. Pero no estará capacitada para cumplir su
misión divina si no sabe insertarse o encarnarse en el mundo secular:
de él tendrá que tomar sus vehículos de transmisión: estructuras,
categorías, conceptos, expresiones, símbolos, analogías, ropaje, colo-
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rido, todo lo que llamamos de "imagen". Su imagen, hoy día, tendrá
que ser necesariamente secular o de otra forma el mundo secular no la
aceptará.

51. No debemos ilusionarnos con el optimismo de la secularización.
Pues el pecado es una triste realidad también en un mundo secularizado.
Es pura utopía irrealizable pensar en la posibilidad de construir un mun
do secularizado que poco a poco se transforme en una especie de paraí
so. Aunque es cierto que las perturbaciones verificadas tan frecuente
mente en el orden social provienen en parte de la tensión misma exis
tente en las estructuras económicas, políticas y sociales, sin embargo
también es verdad que todas ellas tienen su origen más profundo en el
propio ser humano, puesto que el hombre es por nacimiento un ser
inclinado hacia el mal. Pertenece a una de las convicciones más funda
mentales del cristianismo que ni la sicología, ni la sociología, ni la cien
cia, ni la técnica, ni la reencarnación (que es un sueño), ni cualquier
proceso de secularización, por más liberador que sea, puede liberamos
de este estado. "Nadie por sí mismo y por sus propias fuerzas se libera
del pecado y se eleva sobre sí mismo; nadie se libera completamente de
su debilidad, o de su soledad, o de su esclavitud: todos tienen necesidad
de Cristo modelo, maestro, liberador, salvador, vivificador" (AG n.S).

52. También el hombre secularizado es por naturaleza un ser reli
gioso. Y por "religión" se entiende aquí una forma concreta, visible y
social, de relación personal y comunitaria del hombre con Dios. Así
entendida la religión no es necesariamente "sacral" y la desacraÍización
o secularización no es necesariamente y, para el cristiano, no debe ser
un proceso de desreligiosización.. "La Iglesia sabe que sólo Dios, al que
ella sirve, responde a las aspiraciones más profundas del corazón huma
no, el cual nunca se saciará plenamente con solos los alimentos terrenos.
Sabe también que el hombre, atraído sin cesar por el Espíritu de Dios,
nunca jamás será del todo indiferente ante el problema religioso, como
lo prueban no sólo la experiencia de los siglos pasados, sino también
múltiples testimonios de. nuestra época. Siempre deseará el hombre
saber, al menos confusamente, el sentido de su vida, de su acción y de
su muerte. La presencia misma de la Iglesia le recuerda al hombre tales
problemas; pero es sólo Dios, quien creó al hombre a su imagen y lo
redimió del pecado, el que puede dar respuesta cabal a estas preguntas,
y ello por medio de la Revelación de su Hijo, que se hizo hombre.
El que sigue a Cristo, Hombre perfecto se perfecciona cada vez más en
su propia dignidad de hombre" (GS 41a). Es un hecho que cuando falta
Dios y la esperanza de la vida eterna, "la dignidad humana sufre lesiones
gravísimas -es 10 que con frecuencia sucede-s y los enigmas de la vida y
de la muerte, de la culpa y del dolor, quedan sin resolver, llevando no
raramente al hombre a la desesperación. Todo hombre resulta para sí
mismo un problema no resuelto, percibido con cierta oscuridad. Nadie
en ciertos momentos, sobre todo en los acontecimientos más importan-
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tes de la vida, puede huír del todo al interrogante referido. A este pro
blema sólo Dios da respuesta plena y totalmente cierta: Dios, que llama
al hombre a pensamientos más altos y a una búsqueda más humilde de
la verdad" (GS 2lcd). Todo eso vale también y muy particularmente
para el hombre secularizado, que sigue siendo siempre una creatura; y
"la creatura sin el Creador desaparece ... y por el olvido de Dios la
propia creatura queda oscurecida" (GS 36c). Querer negar la religión
o destruírla sería ir contra un derecho fundamental de la persona y de
la familia humana y contra la voluntad de Dios y el orden establecido
por El (cf. OH 6e). Por eso, "con razón se debe rechazar la funesta
doctrina que pretende construír la sociedad prescindiendo en absoluto
de la religión" (GS 36d). El cristiano que vive en un mundo seculariza
do no puede ni debe desconocer que en nuestra época "se multiplican
errores gravísimos que pretenden destruir desde sus cimientos la reli-
gión" (AA 6d). .

53. Vale igualmente para el hombre secularizado lo que el Concilio
Vaticano JI enseña sobre el ser humano en general: que el hombre tiene
en sí una "profunda interioridad" (GS l4b), un "núcleo secretísimo",
un "sagrario" (GS 16), donde le espera Dios, donde está él a solas con
Dios, donde resuena la voz de Dios, donde él, personalmente, bajo la
mirada de Dios, decide su propia suerte.

54. También en un mundo secularizado la Palabra de Dios tiene en
sí fuerza y vigor (vis ac virtus inest: DV 21) y actúa en el hombre secu
lar por obra del Espíritu Santo, que mueve su corazón, lo dirige a Dios,
abre los ojos del espíritu y concede gusto y suavidad en aceptar y creer
(DV 5). Es decir: en definitiva es siempre el Espíritu Santo, y no nues
tros argumentos, ni nuestra forma moderna de hablar, ni nuestras reno
vadas instituciones, ni nuestros nuevos métodos de pastoral: es siempre
El quien produce en los hombres (sean sacrales, sean seculares) la fe.

55. El contenido doctrinal del Mensaje evangélico o los "misterios
de la fe" deben ser anunciados también al hombre secular. El "miste
rio" cristiano no es como un "mito" pagano; y para nosotros, los cris
tianos, desmitízación no es ni debe ser desmisterización o racionaliza
ción del Mensaje evangélico. Es decir: también para el hombre seculari
zado más racionalizado (o desmitizado) habrá necesariamente "verdades
de fe" que, como tales, son conocibles solamente a la luz de la fe. El
Concilio Vaticano n, recogiendo la doctrina del Vaticano 1(Dz 1795),
declara que "hay dos órdenes distintos de conocimiento, a saber, el de
la fe y el de la razón" (GS 59c). Y como decía el Vaticano 1, "los mis
terios divinos, por su propia naturaleza, de tal manera sobrepasan el
entendimiento creado que, aún enseñados por la Revelación y acepta
dos por la fe, siguen, no obstante, encubiertos por el velo de la misma fe
y envueltos de cierta oscuridad, mientras en esta vida mortal peregrina
mos lejos del Señor; pues caminamos por fe y no por visión" (Dz 1796).
Pero también para el hombre secular la fe, bien entendida, no es un
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peso desagradable que se nos impone, sino un rico don de Dios que se
acepta con libertad y alegría, como auxilio valioso de nuestras limitacio
nes humanas, como faro brillante en nuestro caminar a tientas en medio
de la niebla de nuestra peregrinación, como poderosa liberación en la
búsqueda de la razón. La fe, en realidad, nos eleva, engrandece y da
valor. La fe nos permite contornar los abismos, evitar los escollos, andar
por camino cierto y marchar con tranquilidad en dirección al Padre. La
fe nos hace crecer en humanidad, en ser más. No es el mensaje o el con
tenido de la fe, son los vehículos humanos de la fe los que hacen reti
cente la actitud del hombre ante la predicación de la Iglesia. Por eso no
es el mensaje lo que hay que cambiar, sino su ropaje. La aceptación del
contenido de la fe la dejaremos tranquilamente a la acción del Espíritu
Santo en cada uno de nuestros oyentes; más el cambio de ropaje de la fe
debe ser el gran trabajo pastoral de los hombres de la Iglesia de hoy.

56. Pero, como enseñan los Obispos latinoamericanos (Medellín, 6,
H,6-7), la fe, como acto de una humanidad peregrina en el tiempo, se ve
mezclada en la imperfección de motivaciones mixtas. Por eso no debe
negarse arbitrariamente el carácter de verdadera adhesión creyente y de
participación eclesial real, aún cuando débil, a toda expresión quemani
fieste elementos espúreos o motivaciones temporales, aún egoístas. Pues
es también propio de la fe, aún incipiente y débil, un dinamismo y una
exigencia que la llevan' a superarse constantemente en otras más auténti
cas. Aunque tengamos que admitir una esencial diferencia entre religión
y fe, en el plan (proyecto, economía) de Dios, la fe y la auténtica reli
giosidad están llamadas a completarse (como naturaleza y gracia).

57. La Iglesia encarnada en una cultura secular reconoce a la acti
vidad humana en el orden temporal su valor propio y su legítima auto
nomía y por eso rechaza la pretensión integrista (de derecha o de
izquierda) de querer dominar, informar y controlar, como Iglesia o
religión visiblemente organizada, todos los sectores o momentos de la
vida social al servicio de la humanidad (GS 36b).

58. El pluralismo del mundo secular exige que la evangelización
se oriente hacia la formación de una fe personal, adulta, interiormente
formada, operante y constantemente confrontada con los desafíos de
la vida actual en esta fase transitoria. 0, como dice el Vaticano JI
(DH 8c), será necesario formar hombres amantes de la genuina libertad;
hombres que juzguen las cosas con criterios propios a la luz de la ver
dad, que ordenen sus actividades con sentido de responsabilidad y que
se esfuercen por secundar todo lo verdadero y lo justo, asociando
gustosamente su acción a los demás, abiertos a los valores de los no
católicos, de los no cristianos y de los no creyentes.

59. Para que el hombre secularizado no sea víctima de sí mismo,
de su ciencia y de su técnica, la Iglesia de esta era recordará a todos
que la cultura debe estar subordinada a la perfección' integral de la
persona humana, al bien de la comunidad y de la sociedad humana
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entera. Por lo cual será preciso cultivar el espíritu de tal manera que se
promuevan las facultades de admiración, de intuición, de contempla
ción, que llevan a la sabiduría (cf. GS 59a). Es "con ansiedad", dice el
Concilio (GS 56a), que el hombre de hoy contempla las múltiples anti
nomias existentes en el plan cultural y que él mismo debe resolver. Y
formulando una de estas antinomias, pregunta: "¿Cómo la tan rápida
y progresiva dispersión de las disciplinas científicas puede armonizarse
con la necesidad de formar su síntesis y de conservar en los hombres las
facultades de la contemplación y de la admiración, que llevan a la
sabiduría?". Un poco más adelante (n. 6la), constata el documento
conciliar: "Hoy día es más difícil que antes sintetizar las varias disci
plinas y ramas del saber. Porque, al crecer el acervo y la diversidad de
elementos que constituyen la cultura, disminuye al mismo tiempo la
capacidad de cada hombre para captarlos y armonizar1os orgánicamen
te, de forma que cada vez se va desdibujando más la imagen del hombre
universal. Sin embargo, queda en pie para cada hombre el deber de
conservar la estructura de toda la persona humana, en la que destacan
los valores de la inteligencia, voluntad, conciencia y fraternidad; todos
los cuales se basan en Dios Creador y han sido sanados y elevados mara
villosamente en Cristo". El especialista científico-técnico de la era secu
lar, tan necesario y útil, precisamente por ser especialista en un sector
muy limitado, lleva consigo el gran peligro de desinteresarse de los otros
sectores de la vida, de la verdad, del bien y de la belleza. Construye
entonces una sociedad técnica unidimensional. Puede fácilmente sucum
bir a la tentación de aislarse, de cerrarse en una áureá soledad (cfr. GS
3lb) y dejar de ser humano. Y ya que no es posible evitar el especialis
ta, es necesario educarlo. Además de la ciencia y de la técnica hay algo
más; y ese "algo más", más humano y más cristiano, no fácilmente
definible, es esencial para que el hombre secularizado sea también "más
hombre". Para eso el Concilio propone su concepto de sabiduría
(GS 15), por la cual la naturaleza intelectual de la persona humana se
perfecciona y debe perfeccionarse, la cual atrae con suavidad la mente
del hombre a la búsqueda y al amor de la verdad y del bien. Imbuido
por ella, el hombre se alza por medio de lo visible hacia lo invisible.
"Nuestra época, más que ninguna otra, tiene necesidad de esta sabiduría
para humanizar todos los nuevos descubrimientos de Ja humanidad. El
destino futuro del mundo corre peligro si no se forman hombres más
instruídos en esta sabiduría". El Concilio hace suyas esas bellas palabras
de San Buenaventura (cfr. OT 16, nota 32): "No crea nadie que le basta
la lectura sin la unción, la especulación sin la devoción, la investigación
sin la admiración, la circunspección sin el regocijo, la pericia sin la pie
dad, la ciencia sin la caridad, la inteligencia sin la humildad, el estudio
sin la gracia divina, el espejo sin la sabiduría inspirada por Dios".

60. Es evidente que "sacral" (en el sentido en que entienden esta
palabra los historiadores fenomenologistas de las religiones, como
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Miercea Eliade y G. Van der Leeuw) no es sinónimo de "religioso" (en
el sentido definido arriba en el n. 52) ni mucho menos de "cristiano"
(en el sentido católico). Por eso "desacralización" no debe ser "descris
tianización". Además, aprobar el mundo secular, no significa rechazar
pura y simplemente el mundo sacral como si todo estuviera sin más
errado. Esta observación es de cierta importancia, sobre todo cuando
queremos ayudar positivamente al proceso de desacralización de la
Iglesia y de sus instituciones y ropajes. No se puede negar la necesidad y
hasta la urgencia de una cierta desacralización de la misma Iglesia. Este
proceso; sin embargo, no es fácil y es sumamente delicado, pues supone
criterios de acción todavía insuficientemente estudiados y, sobre todo,
poco comprobados por la experiencia de una vida auténticamente cris
tiana en un mundo o contexto secularizado. Por ejemplo, sería destruc
tivo y superficial tomar como criterio este principio: Todo lo que carac
teriza al mundo sacral está superado y debe desaparecer. Basándose en
este principio se podría argumentar así: ahora bien, la existencia de los
espíritus (buenos y malos) y su presencia y actuación entre los hombres
era una de las características del mundo sacral, luego ... etc. De la mis
ma manera se podría argumentar contra la existencia de Dios, contra
la oración de petición en el orden temporal, o contra el uso de los
sacramentales y, en particular, de las bendiciones. Pero tal argumenta
ción sería un sofisma, viciado ya en la premisa mayor. Con semejante
argumentación la desacrálización podría fácilmente acabar en verdadera
descristianización y pura herejía.

61. El pasado sacral nos enseña que un verdadero y auténtico cris
tianismo puede ser vivido perfectamente en una cultura sacral. La desa
cralización no es una exigencia inmediata del cristianismo (no olvide
mos, sin embargo, que los buenos cristianos siempre lucharon contra las
"supersticiones" y contra la magia, desde la época de los Apóstoles) y
por eso en los lugares en los cuales la cultura sigue sacral (como entre
nuestros indios, negros mestizos y en gran parte de nuestra población
rural), no necesitamos ser los pioneros de la secularización. El estado
secular en sí mismo y como tal (sin ser santificado o cristianizado), no
es un fin ansiable para descansar en él. No valdría la pena destruír un
mundo sacro para substituitlo por una pura ciudad secular.

62. Es preciso igualmente no olvidar que la desacralización de la
naturaleza y el exceso de la racionalización en nuestro mundo técnico
y científico pueden engendrar como compensación un fenómeno de
resacralización. El dar las espaldas a la Iglesia se convierte muchas veces
en el primer paso hacia los magos, los videntes y los iluminados de las
modernas sectas ocultistas y espiritistas. Cuando el hombre abandona
la religión, desliza invariablemente por las vías erróneas del vago misti
cismo y de la superstición. El sentimiento religioso está de tal modo
arraigado en la naturaleza del hombre que, si no es orientado debida
mente a su objeto verdadero o si se le desvía por otros o por terquedad
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y obstinación propia, no por eso deja de existir, sino que, extraviándo
se, terminará en la superstición y en la credulidad. El movimiento espiri
tista en Brasil y otras regiones de América Latina ilustra todo esto admi
rablemente.

63. La transición del mundo sacrallatinoamericano a un mundo se
cular cristiano exigirá algunos cuidados especiales y no deberá precipi
tarse: la crisis de lo sagrado puede desembocar en crisis de religiosidad;
la crisis de religiosidad puede parar en crisis de religión; y la crisis de re
ligión puede terminar en crisis de fe. Por eso mismo, cuando deseamos
ayudar en la desacralización, debemos proceder con cautela y respeto
para no provocar estas reacciones en cadena. Este cuidado pastoral debe
ser supremo cuando se trata de gente sencilla y poco instruída, incapaz
de abstracciones y, por eso, casi inevitablemente ligada a imágenes an
tropomórficas de Dios. Su teología es una teología de la imaginación y,
por eso mismo, errada, o al menos muy imperfecta e insuficiente. Pero
si les quitamos eso, les arrancamos todo. Se repite entonces la tiis1e hls>~·

toria del venerable Serapión, de la época patrística: Consumado en la
disciplina religiosa, por ignorancia y rusticidad, Serapión creía que Dios
tenía figura humana, por afirmar abiertamente la Escritura que Adán
había sido hecho a semejanza de Dios. Desengañado por el diácono Fo
tino, Serapión se retractó con alegría general. Se levantaron todos para
dar gracias al Señor, más he aquí que Serapión, perturbado, se desató en
sollozos y llantos amargos, y se postró gritando: "Ay de mí, pobre des
graciado! Me arrancaron mi Dios, y no sé ya de quien valerme, a quien
adorar e invocar!" Un movimiento imprudente de desmitización y desa
cralización podría producir infinitas situaciones análogas. Pues los Sera
piones, en América Latina, son millones. Y los Fotinos no les faltan...

64. La pastoral latinoamericana deberá adaptarse a la inevitable psi
cología de las masas, si no quiere perderlas y transformar la Iglesia en
secta. La masa o la muchedumbre, lo. es pasiva: acepta o rechaza en
bloque las doctrinas que se le ofrecen, tiene necesidad de una dirección
moral exterior, de una autoridad que decida en su lugar; 20. es tradicio
nalista frente a los cambios de costumbres y tiene poca capacidad para
asimilar nuevos valores o actitudes. Por eso los cambios no se hacen (ni
deben hacerse, pues sería imposible) de la noche a la mañana. La
tradición ejerce sobre la masa un poder casi tiránico. Se amarra a lo
rutinario y acepta como inviolables las formas usuales que recibió de
sus antepasados; 30. es emocional: suele inspirarse en el amor a un
individuo o a un objeto simbólico. Se mueve más por instintos y sen
timientos inconscientes y obscuros. Su fantástica credulidad exacerba
su imaginación; 40. usa de slogans más que de un pensamiento racional
claro. Por eso su pertenencia a la religión (Iglesia) está basada prin
cipalmente en valores más simples, más tradicionalistas, más gregarios;
50. es capaz de exaltarse o por motivos altruístas de efecto a un líder
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religioso o político, o por miedo, ira u odio; 60. es concreta: la prospe
ridad y las ventajas son los móviles más importantes.

65. El aspecto cósmico de nuestra religiosidad sacral (cf. a. 19a)
ciertamente necesita de corrección. Sin embargo, el Dios de la Revela
ción no es el dios imaginado por los deistas del siglo XVII. No todo es
caricatura. No todo es "dios tapa-agujeros". La fe y confianza en Dios,
también en situaciones de necesidad, hace parte del patrimonio cristia
no y no debe ser rechazada como "sacral". No pocas veces, sobre todo
en la gente sencilla o en los que sufren enfermedades (y ¿quién no tiene
momentos de estos en su vida'!), Dios, que en realidad encuentra millo
nes de situaciones humanas concretas, desde las más burdas hasta las
más geniales, puede y debe ser encontrado también en esas circunstan
cias existenciales. Y así en el dolor, en la angustia, en la inquietud o en
la alegría, en el éxtasis de admiración ante la belleza y bondad, es don
de el hombre se encuentra con Dios. Decir entonces que ese Dios, solo
porque de hecho fue también el consuelo de los infelices, la solución
de los angustiados, o la alegría de los puros, el júbilo de los humildes,
la riqueza de los pobres, solo porque ayudá, resuelve, consuela, susten
ta, alegra, satisface ... , solo por éso es un "deus ex machina", un dios
que murió y debe morir, sería de hecho desconocer a Dios y blasfemar
del Ser Supremo. Puede ser que en algunos casos, más patológicos que
normales, Dios sea pura proyección de las angustias (como dicen algu
nos sicoanalistas; y esto sería una caricatura). Puede ser que en la opre
sión o en la miseria el hombre crea que debe conformarse pasivamente
con la situación, juzgando ser esta la voluntad de Dios (y así piensan no
pocos sufridos latinoamericanos; y esto sería una caricatura). Pero pue
de también suceder que el hombre situado en la miseria yen la injusti
cia haga lo posible para salir de ella y, al mismo tiempo, con fe y espe
ranza, se dirija a Dios para ser bendecido y ayudado por El (y esto no
sería caricatura).

66. El fatalismo del mundo sacrallatinoamericano (cf. n. 19b) debe
ser corregido. En esto, sin embargo, no debemos jamás olvidar la doctri
na muy cristiana sobre la Providencia Divina, la cual debe ser vista a la
luz de la doctrina, igualmente bíblica, del hombre "imagen de Dios" o
activo cooperador de Dios y su auxiliar en la obra de la creación y cons
trucción del mundo. Por eso el hombre está constituído Señor de todas
las cosas existentes en la tierra, para dominarlas, perfeccionarlas, usarlas
y hacerlas más humanas y ser así, de hecho, el centro y punto culmi
nante, el rey mediador y sacerdote de la creación (cf. GS 12a. 14a,
34a). El hombre inactivo renuncai a ser imagen de Dios y cooperador de
El. No sería cristiano el hombre que deja todo como está, que se
conforma pasivamente con las circunstancias, que no pretende mejorar
las cosas de la naturaleza para hacerlas más humanas y más al servicio
del hombre, que ve en todo y en todos los acontecimientos adversos la
simple realización de la voluntad de Dios o de la Providencia Divina
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contra la cual estaría prohibido luchar o tomar posición. De hecho, el
hombre fue puesto por Dios en un mundo inacabado, imperfecto, solo
comenzado, en evolución, con grandes potencialidades que deben ser
actualizadas, con numerosas fuerzas brutas que deben ser domadas.
Esta es la vocación que el hombre recibió del Creador: continuar, per
feccionar, ayudar a evolucionar, actualizar las potencialidades de la
naturaleza, domar las fuerzas ciegas del universo, para que, con todas
las cosas sometidas al hombre, el nombre de Dios sea admirado en la
tierra (GS 34a).

67. El aspecto sacramentalista de nuestra religiosidad sacral lati
noamericana (cf. n. 19c), tantas veces denunciado por nuestros Pasto
ralistas, ya es objeto de buenas resoluciones y experiencias pastorales
en no pocas partes. Ya es convicción común que los sacramentos y la
vida litúrgica, sobre la base de una .relación personal con Dios y con la
comunidad, tomen su sentido de sostén y desarrollo, en el amor de
Dios y del prójimo, como expresión de la comunidad cristiana (Mede
llín 7, III, 15).

68. El devocionalismo latinoamericano (cf. n. 19d), para ser bien
tratado, pediría un estudio aparte. Lo que arriba fue dicho en los
números 59, 60 Y 61 Y lo que se dirá adelante en los numerales 70 y
71, podrá ayudarnos.

69. El maravillosismo sacral de nuestros pueblos latinoamericanos
(n. 1ge) necesita de un urgente freno desacralizante, desmitizante y
desmistificante. Milagros, apariciones, visiones, curaciones, posesiones
diabólicas, brujerías, casas encantadas: he ahí todo un mundo desorde
nado, fascinante y sorprendente en el que el cristiano de hoy debe
tomar una posición equilibrada, sin caer en los extremos cómodos y
fáciles de la credulidad o del escepticismo, sin alimentar la mitomanía
y sin negar el demonio. En este campo generalmente nos amenazan
dos extremos: la taumatomanía o taumatofilia, que colecciona 10
maravilloso y se deja guiar por ello en la vida; y la taumatoc1astia o
taumatofobia, que combate sistemáticamente cualquier intervención
sobrenatural o toma una actitud meramente negativa frente a los
hechos. No hacer nada, significaría entregar el hecho a la fantasía
popular, para gran peIjuicio de muchas almas; negarlo todo, sería
cerrar los canales de la gracia que ordinariamente quiere comunicarse
a través de signos sensibles; aprobar todo, sería ir contra las reglas de
la prudencia, contra la dolorosa experiencia de siglos y contra los
conocimientos de las actuales ciencias psicológicas. No debemos tam
poco temer faltar a la reverencia, al respeto o a la piedad cuando
sometemos los hechos maravillosos a una crítica severa. En estas cosas
la actitud de la Iglesia fue siempre en extremo exigente y crítica. Y las
posibles causas de engaño prueban la necesidad de que seamos pru
dentes, cautelosos y reservados. Un verdadero milagro y una auténtica
aparición nada tienen que temer. Al contrario, sería un mal síntoma si
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de buen grado no quisiesen someterse, paciente y honradamente, a un
examen crítico. Los grandes místicos no solo nunca se negaron a este
examen, sino que lo exigieron. Léase, por ejemplo, lo que escribieron
San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Avila.

70. Nuestra devoción popular latinoamericana a los Santos y a sus
imágenes (n. 190 debe ser rigurosamente revisada a la luz de lo que el
Concilio Vaticano II nos enseña sobre nuestra comunión eclesial des
pués de la muerte (capítulos VII y VIII de la Lumen Gentium) y sobre
10 que se determina en la Constitución Sacrosanctum Concilium (nn.
111,124 Y 125). Este capítulo de nuestra religiosidad popular todavía
no ha sido estudiado con suficiente seriedad y serenidad teológica (la
sociología religiosa no puede tener la última palabra). Debemos recono
cer que hubo y hay graves abusos en esta devoción popular. Pero estos
reales abusos no deben llevarnos al otro extremo de querer acabar con
esta devoción, sobre todo en 10 relacionado con el culto de las imáge
nes. La Iglesia no defiende indistintamente cualquier culto de las imá
genes. No basta llenar el recinto de sagradas imágenes. Ya el Concilio de
Trento hablaba expresamente de legitimo imaginum usu (Dz. 984). Lo
cual supone la posibilidad de un uso ilegítimo y condenable. Y aquí se
puede pensar no solo en el evidente abuso supersticioso y fetichista de
las imágenes de los Santos en los "Terreiros" de Umbanda, en Brasil; se
puede pensar también en el modo como en ciertas Iglesias nuestras se
rinde culto a determinadas imágenes, que entonces parecen transfor
marse en ídolos y fetiches. Ahí está el devoto, con su mano extendida
y pegada a la estatua, manteniéndose a veces largos segundos en esa
posición, como si estuviese esperando el paso de no se sabe qué miste
rioso flúido que emanaría de la imagen y pasaría a través de la mano y
del brazo para entrar en el cuerpo y en el alma del fiel. .. Ya el Conci
lio de Trento, al hablar del culto de las imágenes, advertía que tal vene
ración podría ser perturbada por dos motivos: o "porque se crea que
hay en ellas alguna divinidad o virtud" - y. con eso se condena el feti
chismo - o "que haya de perdírsele algo a ellas, o que haya de ponerse
la confianza en las imágenes, como antiguamente hacían los gentiles,
que colocaban su esperanza en los ídolos" (Dz. 986). Sin embargo, el
documento "Para el encuentro de las Religiones", del Secretariado Pon
tificio para los no cristianos (junio de 1967), al hablar del necesario
simbolismo en la expresión religiosa humana, pregunta: "Mas qué decir
de aquellos casos en los que se considera a la misma imagen dotada
de esa 'fuerza divina', de esa sagrada y misteriosa energía, de la cual
la misma divinidad es concebida frecuentemente como una concen
tración? Aún en este caso no se da culto a la imagen, sino a la divini
dad tal y como es conocida; aquí podemos ver una realización imper
fecta de aquella fundamental aspiración del hombre religioso, que es
hallarse en la presencia de Dios; aspiración que frecuentemente se
transparenta en los Salmos y que encuentra su respuesta divina en el
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misterio cristiano de la Eucaristía". Todo eso muestra y prueba que el
asunto debe ser sometido entre nosotros a una más profunda y especia
lizada investigación, también desde el punto de vista psicológico. Pues
hoy son precisamente los psicólogos (sobre todos los de la escuela de
c.G. Jung) quienes nos hablan de la profunda necesidad que tiene el
hombre de expresarse en forma simbólica. El Símbolo es una necesidad
humana, también para el hombre secularizado y desmitificado, para que
no se racionalice. También algunos filósofos modernos (como por ejem
plo Jaspers) nos hablan de una tercera categoría, entre la inmanencia y
la trascendencia, que es la transparencia, que encuentra su forma de
expresión en el símbolo. El símbolo es el lugar en el cual la trascenden
ciase transparenta a través de la inmanencia; El símbolo es la mediación
entre la trascendencia y la inmanencia; es la presencia de la trascenden
cia en la forma de la transparencia en la inmanencia; es el lenguaje de la
transparencia en la inmanencia. "Un solo Dios y Padre de todos, que
está sobre todos (trascendencia), por todos (transparencia) y en todos
(inmanencia)" (Ef 4,6). Ahora vemos en un espejo, confusamente;
entonces veremos cara a cara. Ahora conozco de un modo imperfecto,
pero entonces conoceré como soy conocido" (l COI. 13,12).

71. El ritualismo latinoamericano (cf. n. 199), con su gusto por
bendiciones y sacramentales, también necesita de írevísíón, Es, quizás,
en este campo en el cual se encuentra el mayor número de supersticio
nes y en el cual subsiste mayormente la mentalidad mágica. Sabemos
que en las religiones no cristianas el rito es representación y actualiza
ción del mito. Los míticos acontecimientos arquetipos que tuvieron
lugar en otros tiempos, "en el principio", retornan en el rito, en las
ceremonias estacionales o en las circunstancias particulares, y confieren
a los asistentes su virtud, poniéndoles en contacto espiritual con el
mundo transhumano y metahistórico de lo divino. Es natural para el
cristiano ver en esta estructura de la religiosidad una cierta prefigura
ción, oscura pero elocuente, de lo que es el misterio pascual cristiano,
siempre renovado y presente en el culto; culto que no es una simple
repetición conmemorativa de hechos pasados (el acontecimiento de la
salvación), sino la inserción en el ritmo de los tiempos, del don mismo
de la salvación, por la regeneración y el crecimiento espiritual de la
humanidad y su recapitulación en Cristo. Sabemos también que en la
administración de los Sacramentos y, sobre todo, en la creación de los
Sacramentales, la Iglesia se adaptó mucho al ritualismo no cristiano
del ambiente. Puede ser que en este campo haya sido donde la
Iglesia sufrió su mayor "resacralización" (la Iglesia de los tiempos
apostólicos no era muy sacral, razón, por ejemplo, porque no quiso
adoptar para sus ministros la palabra "sacerdote", que era sacral, ni
el término "sacrificio" para el acto central de su liturgia) y pagó el más
grande tributo a una mentalidad estrictamente sacral. De ahí la nece
sidad de un, tal vez, muy doloroso proceso de desacralización en nuestro
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ritualismo. Faltan todavía los indispensables estudios previos para este
proceso. La distinción entre "sacral" y "cristiano" (n. 60), en este cam
po, será muy difícil, pero no podrá ser ignorada u olvidada. Nos falta
también una actualizada renovación de los Sacramentales. Tam bién en
este campo no debemos olvidar 10 dicho (n. 70) sobre los símbolos. El
ritualismo entre en el campo del simbolismo. Y la moderna justificación
del simbolismo podrá significar también una moderna justificación del
ritualismo. Pero será un ritualismo no-sacral, secular.. Además, el mundo
secularizado es en verdad muy ritualista.

72. Corregir la esperanza seudomesiánica de nuestra gente (ef.
n. 19h), debe ser una de las preocupaciones mayores en la catequesis
latinoamericana. Hasta cierto punto el proceso de secularización y
cierta teología de la liberación podrían fomentar tales esperanzas,
cuando proyectan para el tiempo presente la plena realización de la
esperanza escatológica de los cristianos.

73. Sería necesario tratar todavía de muchísimos otros problemas
y factores, todos ellos eminentemente pastorales, y que desde el siglo
pasado comenzaron a secularizar nuestra vida religiosa latinoamericana
y siguen influyendo, más bien negativamente, nuestro actual proceso de
secularización. En cada uno de estos puntos deberíamos estudiar 10 que
en concreto podrían o deberían hacer los agentes de la pastoral. Pero
cada uno de estos puntos necesitaría de un estudio aparte:

- la pérdida de las elites intelectuales (cf. nn. 21 y 22);
- el laicismo oficial todavía dominante (n. 23); ante (n. 23);
- la influencia de la Masonería (n. 24) y del Positivismo (n. 25);
- el cientifismo (n. 26);

la no-creencia(n. 27);
- el pluralismo (n.28, véase también eln. 58);
- el humanismo ateo (n.29);
-la muchedumbre de los bautizados no practicantes (n.30);
- la excesiva politización de ciertos grupos clericales (n. 30);
- la exaltación de nuevos valores (n. 32);
- la pérdida de valores de la tradición (n. 33);
- la desacralización del calendario (n. 34);
- la atención centrada en el trabajo (n. 35);
- los nuevos medios de transmisión de los conocimientos (n. 36);
- la inevidencia de la existencia de Dios en un mundo secular (n. 37):
- la concientización social de las masas (n. 38);
- la educación laicista (n. 39);
- el indiferentismo religioso (n. 40);
- el misticismo vago (n. 41);
- la sensibilidad de los jóvenes a los valores nuevos (n. 42);
- la creciente desreligiosidad de nuestros intelectuales (n. 43);
- el egoísmo de nuestras clases superiores (n. 44);
- el mundo popular marginado de nuestras grandes ciudades (n. 45);
- la progresiva transformación de nuestras regiones rurales (n, 46).
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74. En todo esto la Iglesia debe estar presente con el Mensaje del
Evangelio y los misterios de Dios. Debe estar presente para ofrecer: la
santificación (en el sentido neotestamentario), para que un mundo
desacralizado no se profane; el símbolo, para que un mundo desmiti
zado no se racionalice; el Espíritu, para que un mundo desmagizado no
se materialice; la fe, para que un mundo desreligiosizado no se laicice;
la sabiduría y la oración, para que un mundo desmetafisizado no se
cosifique; el amor, para que un mundo secularizado no se enfríe.

Quizás pueda ser útil una pequeña nota final sobre algunos problemas de termi
nología. Para entenderse es necesario que las cosas tengan su nombre. Designar
cosas diferentes con las mismas palabras ocasiona ambigüedades: por eso necesita
mos un vocabulario:

10. Para designar el mundo de la hierofanía (manifestaciones de lo sagrado) y
cratofanía (manifestaciones de las fuerzas imaginadas presentes y actuantes en lo
sagrado). Hoy día es común describir este mundo con el adjetivo "sagrado", y la
destrucción de este mundo es la "desacralización"; el proceso que pretendiera
volver a lo sagrado, sería "resacralización". Si todos estuviéramos de acuerdo en que
la "fuerza o potencia" que caracteriza y define el mundo sagrado es inexistente e
ilusoria, también concordaríamos en el puro y simple rechazo de lo sagrado, en la
utilidad del proceso de desacralización y en la necesidad de vigilar para evitar futu
ras resacralizaciones. Si no hay unanimidad en el uso de los términos, tampoco
habrá posibilidad de comprensión; unos continuarán siendo los profetas de la desa
cralización, otros, indignados; se levantarán en defensa de lo sagrado. En realidad, si
examináramos a fondo estos conceptos, varíamos que la discrepancia está más en el
uso de las palabras que en el sentido mismo de los conceptos. Pero es también evi
dente que deberíamos ser coherentes y evitar en el futuro expresiones que de alguna
manera podrían implicar o insinuar lo sagrado. Por esta razón en el Concilio Vatica
no 11 evitaron la expresión "consagración del mundo", que años antes parecía tan
feliz para expresar el apostolado específico de los laicos. Supuesto esto, la lógica
exigiría también evitar expresiones como "consagración de Obispos", "consagración
de vírgenes", "consagración de altares", etc. En efecto el nuevo Pontifical ya no
habla de "consagración de Obispos", sino de "ordenación". En el Concilio el pro
blema surgió solo con relación a la expresión "consagración del mundo" (y ni
siquiera allí con toda la lógica, puesto que al final del n. 34 de LG se indica a los
laicos un estilo de como "consagrar a Dios el propio mundo"). El resto de los docu
mentos conciliares usan con frecuencia las palabras "sagrado", "consagrar", "consa
gración". El Papa Pablo VI el día 24-4-1969 tuvo un discurso sobre la "consagra
ción del mundo", describiendo el origen de la expresión y declarando que esta
había pasado inclusive al vocabulario conciliar; y cita LG 34,31,35,36; AA 7; etc.
Pero la verdad es que la expresión no se encuentra en ninguno de los textos citados
ni ocurre una sola vez en los 16 documentos del Vaticano n. Con relación al n, 7
de AA se lee en las Actas de la Comisión redactora: "La Comisión evitó las palabras
'consagración del mundo' porque ellas son equívocas en sí mismas y no son acepta
das por todos en el mismo sentido". Y en la Comisión que redactó la LG, con oca
sión del n. l3b, substituyeron la palabra "consagra" ("porque es ambigüa") por el
término "eleva"; y con ocasión de la rédacción del n. 31, prefirieron la expresión
"santificación del mundo", que es ciertamente menos equívoca para los cristianos,
como se vió más arriba en el número 49 de este artículo. En aquel mismo dis
curso el Papa definía la expresión así: "Por 'consagración' entendemos, no ya la
separación de una cosa de aquello que es profano para reservarla exclusivamente o
particularmente a la Divinidad, sino, en sentido más amplio, el restablecimiento de
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una relación a Dios de una cosa según su orden propio, dada la exigencia de la natu
raleza o de la cosa misma". Por consiguiente, también Pablo VI sentía la ambigüe
dad del término y lo usaba solo "en sentido más amplio" con un contenido doctri
nario que concuerda perfectamente con lo que se explicó en este artículo. Algunos
autores católicos (como Jacques Grand'Maison, Le monde et le sacré, Les Editions
Ouvrieres, París 1960; Claude Geffré, "Desacralización y Santificación", en
Concilium 1966, nov.; Gustave Thils, ¿Cristianismo sin Religión? Marova, Madrid
1970) prefieren dar a esta connatural y necesaria referencia al Creador ("relación
creacional") el nombre de "sagrado original", manteniendo así la palabra "sagra
do". Para evitar los profundos equívocos latentes de hecho en la palabra "sagrado".
tal vez fuera conveniente evitar el término, siempre bajo la condici6n de que se
mantenga con claridad y firmeza la relaci6n creacional. En este contexto suele citar
se con frecuencia también el libro de Rudolf Otto, Das Heilige, 1971. Otto pensaba
más concretamente en el "kadosh" hebreo, en el "hagios" griego, que es el "sanc
tus" latino, y no precisamente en lo sagrado cósmico de la actual fenomenología
religiosa. Otto reacciona contra Kant, que había reducido el "Heilige" a lo moral y
a lo puramente racional o inteligible. El "Heilige" de Otto describe más bien una
actitud religiosa del hombre ante Dios. Su "santo" es una experiencia originaria y
específica, irreductible a cualquier otra, que busca una relación con el "totalmente
Otro", el "numinoso". Este numinoso presenta aspectos de "tremendo", de "ma
jestuoso", de "enérgico", de "misterioso". Es ambivalente: puede inspirar miedo y
respeto o confianza y atracción. Al mismo tiempo es atrayente y fascinante, y no
puede ser comprendido por la razóri consciente. Lo"santo"tal como Rudolf Otto
lo entiende, entra mejor en la categoría que en el n. 52 designé con el nombre de
"religioso" o religión: forma concreta, visible y social, de relación personal y comu
nitaria del hombre con Dios.

2°. Para designar el mundo desacralizado. Es común usar hoy día para esto el
adjetivo "profano", como opuesto a lo sagrado. Es evidente, no obstante, que
semejante "mundo profano" puede tener dos sentidos: uno cerrado, inmanente,
con fin en sí mismo; otro abierto, trascendente, con referencia al Creador, como a
su fin último. Se acostumbra denunciar el primero con la palabra "secularismo";
el segundo está indicado con la palabra "secularización". En este caso, los adjeti
vos serían: mundo profano secularista (que sería ateo); mundo profano secular o
secularizado (que puede ser perfectamente cristiano, pero no lo es por sí). Por
convencionalismo sería tal vez posible reservar la expresión "mundo profano"
para un mundo desacralizado inmanente, secularista y ateo; y la expresión "mundo
secular" para un mundo desacralizado pero abierto al trascendente. De esta fomia
sería bien inteligible, conveniente y nada escandaloso decir que el cristianismo
"seculariza" el mundo, desea un mundo totalmente "secular", quiere la "seculari
zación" o el estado de "secularidad" (ver el n. 47); y que el ateismo "profana" el
mundo. Así, la expresión "secularizar el mundo" se opondría a la "sacralización
del mundo", pero no a la "santificaci6n del mundo". Pues también el mundo
secular puede y debe ser "santificadó", esto es, referido conscientemente a la
gloria de Dios; también el hombre secular puede y debe ser "santificado" (por el
bautismo), para entonces, permaneciendo secular, participar de la naturaleza
divina y ser lo que el Vaticano II llama "realmente santo" (LG 40a). No habría
contradicción en la expresión "hombre secular santo", pero serían contradictorias
en sus términos expresiones como "hombre secular sagrado", "hombre profano
santo", "mundo profano santificado". Cuando el Concilio define a los laicos, los
ve particularmente caracterizados parla "índole secular" (cfr. LG 3lb, AA 29a):
"Viven en el siglo, es decir, en todos y cada uno de los deberes y ocupaciones del
mundo, y en las condiciones ordinarias de la vida familiar y social, con las que su
existencia está como entretejida" (cfr. LG 31b, GS 43b). Es ya tradicional la
expresión "sacerdote secular" y no repugna que sea santo, pero no debería ser
"sagrado"; y si lo fuera, estaría a punto de ser desacralizado, pero no desantifi
cado, ni profanado. Secular y santo será su ideal en un mundo secularizado.
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Con este título -Condicionamientos Sociales del Catolicismo Popu
lar-* nos encontramos ante un tema aparentemente claro, que a primera
vista puede aparecer como indiscutible. Nadie niega, por ejemplo, que
el fenómeno religioso, cualquiera que sea, necesita de tales o cuales
condiciones para que suceda en determinado tiempo, se realice por
determinados agentes y a través de. medios determinados. Diríamos que
el catolicismo popular, como fenómeno de caracter religioso, transcurre
en determinado espacio socio-geográfico, más o menos densamente
poblado, donde sus practicantes se mueven y se intercomunican. Se
vincula a una institución global, a la Iglesia Católica, y, más exactamen
te, puede estar ligado a talo cual asociación. Requiere medios especí
ficos de socialización e instrumentos de difusión de sus creencias y
prácticas. Pero esta forma de catolicismo se practica por individuos que
viven en nuestra sociedad, o sea, en una formación social de tipo capita
lista, de la que son también sus productores. El término social puede
referirse tanto a la producción material de nuestra sociedad, como a los
elementos de orden puramente religioso, como por ejemplo a la Iglesia.
La expresión social nos parece, por consiguiente, vaga y difusa y puede
llevamos, desde el comienzo, a una imprecisión del tema propuesto.

Si tomamos la significación de social en la concepción que le dio
Durkheim, al escribir que "social es lo que es general en la extensión
de una sociedad concreta, que presenta una existencia propia, indepen
diente de las manifestaciones individuales que pueda tener"l , encontra
mos, sin duda, una primera precisión: social es lo que se distingue y se
opone a lo individual y adquiere una configuración propia. Pero, aún
así, persiste la ambigüedad del término.

En efecto, inscribiéndose en la extensión de una sociedad concreta
e implicando en su contextura un conjunto de relaciones sociales, apa
rece una serie de datos que se denominan sociales, tanto los de orden
económico, político y jurídico, como los de carácter cultural e ideoló
gico. Así, cuando aludimos a condicionamientos sociales, ¿de qué tipo
de hechos estamos hablando? ¿A qué tipos de condicionamientos nos
vamos a referir, de modo preciso, en el tema indicado?

*El presente estudio es la contribución aportada por el autor a la V Semana
Teológica de Petrópolis (Río de Janeiro) que se celebró este año del 17 al 20 de
febrero, toda ella dedicada al tema del Católicismo Popular.

lE. DURKHEIM, As regras doMétodo Sociológico (Trad. M. Isaura P. de
Queiroz), Compañía Editoria Nacional 1972, p. 11.
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Recordemos que la religión y, por consiguiente, el catolicismo
popular, no se reviste de un estatuto de cosas, como si las creencias
y prácticas pudieran comprenderse desvinculadas de sus portadores.
Consideremos igualmente que los mismos individuos que se llaman
religiosos y practican su credo se encuentran sumergidos en la pro
ducción material de su sociedad, o sea, en la producción de los bienes
materiales, base indispensable y necesaria de cualquier sociedad. Esta
producción material proporciona medios necesarios para la subsisten
cia, crea nuevos tipos de bienes y atiende nuevas necesidades por ella
suscitadas. En este caso, entonces, podemos preguntar: ¿el condicio
namiento del catolicismo popular no estaría radicado y enraizado,
como en su estrato más profundo, en la producción económica, base
de cualquier sociedad?

Tomando, pues, los condicionamientos sociales del catolicismo
popular, del lado de la base material de la sociedad,es decir, del lado
de su estructura básica, el término social adquiere ahora una dimensión
propia: no se trata de cualquier tipo de condicionamiento; no se trata
de condicionamientos de orden religioso, ni de carácter cultural e
historico, sino que se trata precisamente de condicionamientos de orden
económico. En otras palabras, se trata de saber si la estructura econó
mica, que es básica en cualquier formación social, entra en la esfera
del catolicismo popular, a título de su condicionamiento y condicio
namiento básico. Esto no excluye, sin embargo, otros condicionamien
tos, pero implica que el condicionamiento económico es básico. He ahí
la cuestión, en ténninos generales, de la que necesariamente se despren
den otras: cómo caracterizar este tipo de condicionamiento y qué impli
caciones tiene sobre el catolicismo popular.

Habiendo precisado el sentido en que vamos a tomar la expresión
social en nuestro tema, e indicado el problema en una primera formu
lación muy general, tentaré de desdoblar este trabajo por etapas: en un
primer paso, trataré de explicitar el problema aduciendo los elementos
indispensables para su justa impostación; en un segundo paso, daré una
visión muy sumaria de las posiciones claves ante el problema de los con
dicionamientos de la religión y haremos algunas reflexiones sobre ellas;
en un tercer paso, trataremos de hacer la aplicación al catolicismo
popular

Al concluir esta introducción, cabe recordar que entre nosotros
todavía no se ha emprendido un estudio empírico sistemático sobre el
catolicismo popular, que tuviese, como punto básico de análisis, la
estructura económica en cuanto condicionante de esta expresión religio
sa. Mi esfuerzo será más bien en el sentido de llamar la atención hacia
la importancia de esta problemática. Sin pretender ser exhaustivo en
esclarecer todos los aspectos del tema abordado, este trabajo es solo
una contribución al estudio del catolicismo popular, entre las diversas
tentativas hechas. La parte teórica, que puede resultar molesta, la juz
gué necesaria para el fundamento metodológico de la discusión del tema.
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Al decir que lo económico figura como condicionante del catolicis
mo popular, no nos referimos a lo producido, en la esfera económica,
sino a la estructura económica", En ésta distinguimos no solo los agen
tes de producción económica, sino también las relaciones sociales entre
agentes de producción a través de las relaciones que ellos mantienen con
los medios de producción. La estructura económica engloba las fuerzas
productivas y las relaciones correspondientes que afectan a los agentes
de la producción. Estas relaciones pueden variar siempre que se alteren
las posiciones de los agentes frente a los medios de producción. La
variación de estas relaciones determinará modos de producción diferen
tes. Cuando hablamos, pues, de estructura económica como condicio
nante de un fenómeno religioso, hablamos igualmente de los agentes de
producción y de las relaciones sociales de producción, que les asignan
las posiciones en la estructura económica y en estas relaciones se'funda
la división de clases. Así, refiriéndonos a una realidad que es básica en
la construcción de la sociedad, estamos igualmente aludiendo a una
realidad de carácter social, o sea, donde se inscriben. relaciones sociales.
El concepto de posiciones en las relaciones de producción es de impor
tancia fundamental en la discusión del problema que vamos a abordar.
Cuando se habla de posiciones de clases en la sociedad, en clases domi
nantes y dominadas, debemos descender a esta estructura básica y
examinar tanto las posiciones de los individuos inmersos en el mundo
de la producción, cuanto las relaciones que tienen ellos frente a los
medios de producción. Otro concepto que utilizaremos en este trabajo
es el de formación social, que implica la concretización de un modo de
producción determinado. Preferimos el concepto de formación social
al de modo de producción, porque éste es un concepto teórico, abstrac
to, de tipo ideal, mientras que formación social expresa una totalidad
social concreta históricamente determinada, encerrando el predominio
de un modo de producción. Esta totalidad social abarca niveles especí
ficos de realidad, como el de las representaciones mentales, el jurídico
político y el económico, no como niveles estancos y separados, sino
como articulados e interdependientes. Así, formación social expresa
una totalidad concretamente estructurada, que contiene diferentes
niveles y está configurada parla influencia de un modo de producción,
o sea, por el dominio de un tipo de relaciones de producción. Respecto
a nuestra sociedad, decimos que es una formación social de tipo capi
talista, es decir, en la que predomina el modo de producción capitalista,

2En la estrutura económica hay diversos elementos que importa distinguir:
agentes de producción, medios de producción y, evidentemente, el producto; y
también las relaciones entre los agentes de producción y las relaciones de estos
agentes con los medios de producción.
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lo que no elude otras formas de relaciones de producción, como la de
tipo semi-servil y/o de tipo feudal. Ahora bien, de esta formación
social es de la que decimos que el catolicismo popular debe entenderse
como uno de sus componentes, en cuanto se incluye en el nivel de las
representaciones religiosas con sus prácticas correspondientes. Esto,
sin embargo, no significa que las Creencias populares queden aisladas
en su nivel propio o ideológico; ellas están presentes en todas las acti
vidades de sus portadores. Pero significa que ellas tienen un nivel espe
cífico, que concretamente se encuentra articulado con los otros niveles,
y entre ellos el económico. Explicitando, afirmamos que en el trans
curso de nuestro trabajo hablaremos tanto de formación social como
totalidad concreta abarcante, cuanto de estructura económica, como
nivel básico de una formación social. Y es precisamente como estruc
tura básica de una formación social como proponemos el problema de
que la estructura económica es condicionamiento del catolicismo
popular.

Por consiguiente, cuando, frente al problema de los condiciona
mientos del catolicismo popular, estamos precisando esta formulación
y significando que este condicionamiento está ligado a la estructura
económica, afirmamos dos cosas: que el catolicismo popular no trans
curre simplemente en nuestra sociedad, sino que es uno de sus elemen
tos constitutivos, manteniendo, no obstante, su especificidad.. O sea,
sin dejar de ser un fenómeno específicamente religioso, hay que verlo
como un componente de la sociedad brasileña. Afrontarlo en esta
perspectiva implica que la. visión de este fenómeno tiene como punto
departida la visión de su articulación con la totalidad social. Es decir,
caracterizar el catolicismo popular sólo por las relaciones devoto/santo
es en cierto modo verlo como un todo a parte, y olvidar uno de sus
aspectos fundamentales: la articulación con la totalidad social. La
segunda cosa está en relacionar esta articulación con el condiciona
miento a través de lo económico. Esto equivale a una investigación: ¿la
eficacia de esta articulación depende del catolicismo, como realidad
religiosa, aún referenciada a sus portadores, o depende de su condicio
namiento por lo económico? En otras palabras, ¿el catolicismo popu
lar es uno de los componentes de nuestra sociedad a partir de las
creencias o a partir del condicionamiento de la estructura económica?

Conviene recordar aquí lo que escribió Weber sobre la relación
entre las posiciones de los estratos sociales en la estructura social y la
religión de salvación. Tal vez los textos que vamos a citar nos encami
nen, provisoriamente, en la tentativa de una respuesta al interrogante
hecho. Escribe Weber: "Toda necesidad de salvación es expresión de
indigencia y por eso la presión económica o social es una fuente eficien
te de su nacimiento, aunque no lo sea de forma exclusiva. Los estratos
privilegiados positivamente en lo social y en lo económico casi no sien
ten, en las mismas circunstancias, la necesidad de salvación. Pero, en un
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primer momento, imprimen a la religión la función de legitimar su pro
pio estilo de vida y su situación. Este fenómeno, en alto grado universal,
se extiende en constelaciones internas muy generales. A un hombre feliz
no le basta el hecho de su felicidad, sino que en relación con el menos
feliz pretende tener derecho a ella; tiene conciencia de haberla merecido
ante el menos feliz, que a su vez debe haberla merecido igualmente. Es
ta necesidad de bienestar anímico, suministrada por la idea de legitimi
dad de la felicidad, es cosa que nos enseña la experiencia de todos los
días, ya se trate de destinos políticos, de diferencias en situaciones eco
nómicas, ya se trate de salud corporal, de suerte en la competencia eró
tica o en cualquier otra cosa. La legitimación en este sentido interno, es
lo que piden a la religión los privilegiados positivamente, si es que algo
le piden"3 .

Refiriéndose después a los que denomina negativamente privilegia
dos, escribe Weber: "La situación de los privilegiados negativamente es
opuesta. Su necesidad específica consiste en salvarse de los sufrimien
tos. No siempre perciben esta necesidad de redención en forma religio
sa, como por ejemplo el proletariado moderno. Su necesidad religiosa,
cuando ocurre, puede tomar caminos diférentes. Puede sobre todo
componerse, en formas distintas, con la necesidad de una justa retribu
ción por las buenas obras propias y por la injusticia ajena ... El tipo y
grado de esperam;a de retribución y de salvación actúan de forma dife
rentes, según el tipo de espectativas despertadas por las promesas reli
giosas y sobre todo cuando tales espectativas se proyectan por la vida
terrestre de cada uno sobre un futuro situado más allá de esta vida"4.

Weber, para quien la religión confiere sentido a los actos y a la
acción religiosos, no silenció el condicionamiento de lo económico, aun
que haya muy bien reconocido que este condicionamiento no es exclu
sivo. Por los textos citados, se desprende que los positivamente privile
giados en el plano económico no se contentan solo con esta situación:
pretenden, además, tener derecho a la felicidad que se desprende de
esta situación. Tienen la conciencia de haberla merecido, frente al
menos feliz, y tienden a legitimarla con su religiosidad),'la religión que
practican y que da sentido a los actos se reviste de legitimación y de
amparo a su situación de positivamente privilegiados. En esta perspec
tiva, podríamos decir que la creencia en el poder del santo expresa una
concepción religiosa, a la luz de la cual la protección del santo legitima
y mantiene un orden de dominación. Diríamos que el catolicismo popu
lar practicado por los detentores del poder económico, político o
también por los que se instalan en un bienestar burgués, tiende a

3 M• WEVER, Economía y Sociedad, Fondo de Cultura Económica México-
Buenos Aires, 1944, Vol. 1, p. 393. '

4 M• WEBER, op. cit., p. 394.
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expresar una creencia en el poder legitimador del santo. Pero los estra
tos pobres de la población, adictos al mismo catolicismo popular,
adquieren, según Weber, una visión religiosa en sentido inverso: la
visión religiosa de los negativamente privilegiados es frontalmente
opuesta a la de los positivamente privilegiados, aunque los actos
practicados por estos o aquellos sean externamente semejantes.

Sabemos que los devotos invocan sus santos principalmente en
búsqueda de protección para los problemas de esta vida, sin excluir
la protección para la otra, pedida en casos más contados. Tanto en
su forma piadosa cuanto en su forma protectora, según la terminolo
gía usada en el estudio del "Catolicismo Popular no Brasil"S , los
santos representan, como asegura esta investigación, "tanto los aliados
sobrenaturales con que el fiel puede contar para su felicidad en esta
vida y en la otra, cuanto la fuente permanente de poderes sobrena
turales que pueden invocarse para la solución de los problemas de
este mundo"6.

Me gustaría situar esta formulación en sentido diverso. No en el
sentido del santo vuelto hacia el fiel, en el sentido de que aquel es un
posible aliado sobrenatural de éste al mismo tiempo que es una pro
tección para los problemas de esta vida, sino en el sentido en que el
fiel mira hacia su santo. O sea, lo que nos interesa es la postura reli
giosa del fiel, postura que se desprende de las condiciones concretas
de su vida. Bajo este aspecto, las posturas religiosas se muestran dife
rentes: El comerciante, el industrial, el banquero, el propietario de
grandes tierras, no miran a su santo, si lo tienen, con la misma mira
da del mecánico, del empleado de una oficina, del barrendero de la
calle, del bombero, de la lavandera o de la empleada doméstica o de un
peón. Las creencias de unos y otros, por las cuales se traza su visión
religiosa del santo y del mundo, ¿son uniformes al interior del catoli
cismo popular? ¿O se diversifican? En el primer caso, ¿cómo explicar
su unifonnidad? Si, por el contrario se diversifican, entonces los santos,
como posibles aliados sobrenaturales, son vistos como aliados diferen
tes, dando a unos la legitimación protectora de su bienestar y, a otros,
ayudándoles, en cuanto que les elimina los sufrimientos, pero deján
doles en la misma situación en que los mismos sufrimientos van a
surgir más tarde. Y ¿dónde radica esta diversidad? ¿En la creencia en
sí, como un dato enteramente autónomo, o en las situaciones concre
tas dispares en que se encuentran los devotos?

Entiendo que estoy llamando la atención sobre un punto que muy
probablemente no es el punto que preocupa a muchos interesados en

SCatolicismo Popular no Brasil, Estudios socio-religiosos, n: 9,1970. Investiga
ción realizada por Pedro A. R. Oliveira.

6 R• DE DLlVEIRA, Catolicismo Popular en América Latina, FERES·CERIS,
1971, p. 43.
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la pastoral. Pero estoy preocupado con la génesis del fenómeno religio
so, como punto de partida, para indicar que este aspecto es fundamen
tal en mi tema. Por eso trato de despertar la atención sobre las situacio
nes concretas dispares en que se encuentran los practicantes del catoli
cismo popular. A muchos les interesaría más el significado del catolicis
mo popular en nuestra sociedad. Estoy de acuerdo en que este aspecto
funcional es de suma importancia. Y quiero resaltarlo, recordando aquí
uno de los resultados de la investigación sobre el Catolicismo Popular
en Brasil. Demostró Ribeiro de Oliveira que, de cada 100 católicos, de
75 a 85 practicaban el catolicismo en su forma popular. Señaló incluso
el papel preponderante de la familia al decir que el 88 0 / 0 de los practi
cantes del catolicismo popular aprendieron la religión en el seno de sus
familias, destacándose la mamá y otras personas del sexo femenino. De
lo cual podemos conjeturar que el catolicismo popular no está en rece
so, dada la fuerza de su principal agente de socialización. Pero estos da
tos, si por un lado aportan elementos para una investigación sobre la
función del catolicismo popular, por otro lado refuerzan la posición de
los que, sin olvidar el problema de la significación, se preocupan ante
todo del punto de partida, es decir, de su génesis. El estudio de la fun
ción del catolicismo popular hay que abordarlo desde su aspecto genéti
co. No se llega a un análisis preciso de la función de lo religioso, o sea,
de su significación social, sin detenerse antes en su articulación con la
estructura social. Vale la observación de Roger Bastide: es a partir de la
génesis del fenómeno religioso como se llega a su función a través de lo
estructural.

En la explicitación de los diversos aspectos de nuestro problema lle
gamos ahora a un punto más preciso: ver el catolicismo popular como
uno de los componentes de la sociedad brasileña implica analizar tam
bién las condiciones concretas que afectan de diversas formas a los de
votos. Importa, sin embargo, considerar estas situaciones concretas no
de forma aislada, sino incluidas dentro de una formación social. Esta re
quiere una articulación entre sus diversos niveles, de los cuales el nivel
básico es la estructura económica. De donde el punto neurálgico de
nuestro problema, anteriormente propuesto en forma interrogativa,
consiste en discutir si lo que hace ser al catolicismo popular uno de los
elementos constituyentes de nuestra sociedad capitalista es o no, funda
mentalmente, la estructura económica, o sea, las relaciones de produc
ción.

Situar el condicionamiento del catolicismo popular en lo económi
co, como punto de partida para entenderlo como uno de los componen
tes de nuestra formación social, es tratar de entender cómo un nivel de
la realidad específicamente distinto del religioso le condiciona y, más
aún, le condiciona básicamente. Ahora intentaremos indicar los ele
mentos que nos ayudan a la discusión sobre este punto. Es lo que vamos
a hacer a continuación, comenzando por exponer las diversas posiciones
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de algunos autores, para reflexionar a continuación sobre ellas.

11. Algunas opiniones sobre los condicionamientos de la religión

Entre las posiciones de los sociólogos de la Religión, recordemos pa
ra comenzar la postura estructural-funcionalista durkheimiana. Preocu
pado antes que nada con la religión en general, en vez de con este o
aquel tipo concreto de religión, Durkheim resituó, en términos entera
mente nuevos, el problema del origen de la religión, o de su génesis, pa
ra discutir después el problema de su esencia. En Forme Elémentaires
de la Vie Religieuse (París, PUF, 1968) Durkheim presenta a la socie
dad, tomada en su conjunto como la matriz de la religión. En este senti
do sitúa él la génesis del fenómeno religioso en las relaciones de interac
ción social. El comportamiento religioso no es más de lo que resulta ser
cualquier forma de conducta social especialmente afectiva. La forma
coercitiva de religión no se asienta, en sus bases más profundas, en la re
ligión, sino en la sociedad. "La fe religiosa tiene sus orígenes en la socie
dad", escribe7

• Esto no deja de presentarle dificultades, cuando esciibe:
"si la religión es un producto de causas sociales, ¿cómo explicar el culto
individual y el caracter universalista de algunas religiones?"a . Dificultad
que él mismo trata de resolver al afirmar que las formas individuales de
penden de las fuerzas colectivas. En la obra de Durkheim, las creencias
religiosas tienen un lugar relevante. Expresan un orden lógico-formal
que refleja el orden establecido en la sociedad.

En esta posición durkheimiana, se pueden distinguir varios aspectos:
primero, la génesis de la religión. Esto implica una dependencia total
de la sociedad, dado que la sociedad le sirve de matriz. Segundo,
Durkheim considera los actos religiosos como cosas, dotadas de objeti
vidad propia. Tercero, las creencias constituyen un orden lógico-formal
que reproduce la organización sociaLEn cuanto a este último aspecto,
podríamos suscitar la siguiente pregunta: ¿Cómo un orden lógico-for
mal puede reflejar un orden concreto, el orden de la sociedad, si ésta a
penas tiene un orden lógico? Para reflejar un orden existencial concre
to, el orden de la sociedad, las representaciones religiosas necesitan refe
rirse al orden concreto de la sociedad. Esta teoría de las representacio
nes ha dado origen a toda una serie de planteamientos funcionalistas
de la religión. En esta perspectiva, el catolicismo popular sería un pro
ducto de la sociedad como un todo y desempeñaría solamente la fun
ción integrativa de sus cultivadores en la sociedad.

Desde un ángulo inverso, nos encontramos con otra opinión, la de
la sociología de Max Weber. Aquí nos encontramos con la religión inser-

7 E. OURKHEIM, op, cit., p. 615.

8 Ibid. p. 606
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ta en una esfera de subjetividad y, en un primer momento, dotada de
autonomía absoluta. Para Durkheim, la génesis del fenómeno religioso
se sitúa en el lado de la sociedad y, por 10 tanto, en un plano de total
objetividad. Para Weber, la religión se toma del lado del sujeto. La reli
gión da sentido a los actos y acciones religiosos. La religión es una con
ducta con significado. Y es la conciencia subjetiva del actor religioso la
que confiere significado religioso a sus actos, que de esta forma se vuel
ven objetivamente significativos, en el plano religioso. Observa Schutz
que "cuando Weber habla de conducta significativa, está pensando en
una conducta racional y, además, en una conducta con finalidades indi
viduales discretas. El piensa que este tipo de acción es el arquetipo de la
acción. En realidad, esta orientación teleológica de la acción es, en todo
caso, en Weber, el modelo de construcción significativa ..."9 Pero lo
que nos interesa aquí no es discutir el tipo ideal de acción significativa,
sino dónde sitúa el autor la génesis de la religión, Porque ésta está reple
ta de significaciones. El mundo religioso es una estructura de significa
ciones, en la cual se encuentran igualmente los actores que confieren
significado a sus actos. En este caso, el significado objetivado en los ac
tos tiene su origen en el sujeto, es decir, en el actor religioso. En otras
palabras, los actos religiosos expresan una objetividad significada que se
origina en la conciencia donadora de sentido. Pero Weber llama la aten
ción de un aspecto importante. Y es que los actos religiosos no adquie
ren un estatuto de objetividad, en el sentido que les dió Durkheim, o
sea, de existencia fuera del hombre, como cosas, sino que implican en
su consistencia propia una referencia al sujeto. Si, por un lado, esta
perspectiva nos advierte que el mundo religioso no hay que tomarlo a
parte, como cosificado, y sí como una estructura intersubjetivada carga
da de sentido, por otra parte, este mundo religioso aparece como dota
do de autonomía absoluta.

Sin embargo, al referirse a la religión de salvación, Weber subraya la
importancia que las posiciones de los estratos sociales tienen en el plano
religioso, como vimos en páginas anteriores. Yen este punto Weber ape
la al condicionamiento de carácter económico, aunque este tipo de con
dicionamiento no sea, para él, exclusivo.

En este itinerario teórico que tratamos de indicar sumariamente, no
podemos dejar a un lado lo que Marx escribió sobre la religión, en varios
pasajes de sus obras. En el Prefacío a la Crítica de la Economía Política
leemos: "En la producción social de su existencia, los hombres entran
en relaciones determinadas, necesarias, independientes de su voluntad;
estas relaciones de producción corresponden a un cierto grado de desa
rrollo de sus fuerzas productivas materiales. El conjunto de estas rela
ciones forma la estructura económica de la sociedad, la base real sobre
la que se eleva una superestructura jurídico-política a la que correspon-

9 A. SCHUTZ, Fenomenología del mundo social, Buenos Aires, 1972, p. 48.
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den las formas determinadas de la conciencia social. El modelo de pro
ducción de la vida material domina en general el desarrollo de la vida
social, política e intelectual. No es la conciencia de los hombres la que
determina su existencia social, sino por el contrario, es su existencia 80

cialla que determina su conciencia". 1 o
Para el autor de la Crítica de la Economía Política, las relaciones de

producción constituyen la base económica de la sociedad, o su infraes
tructura, sobre la cual se levanta la superestructura, constituída por lo
jurídico-político y las formas diversas de representaciones mentales. Las
relaciones sociales corresponden a un determinado grado de fuerzas pro
ductivas, que comprenden agentes de producción, medios de produc
ción y relaciones correspondientes.

Si tratáramos ahora de hacer una primera aplicación, no tanto de la
imagen espacial que nos ofrece este autor, cuanto de su contenido, di
ríamos que la conciencia religiosa, entendida no solo en su dimensión
psicológica, sino en el conjunto de creencias qúe realizan una concep
ción religiosa, se encuentra determinada por la existencia social, y, más
exactamente, por las relaciones de producción. La palabra "determina
da" puede sonar a nuestros oídos como envolviendo una connotación
determinista o economicista, en el sentido que las representaciones men
tales, incluso las de caracter religioso, serían el producto de lo econó
mico. En este caso se estaría eliminando la presencia del agente religioso
sobre el cual Weber nos llamó la atención.

Sin embargo Marx no elimina el agente religioso, como productor
de creencias. Veamos, por ejemplo, lo que escribe en la Ideología alema
na: "La producción de las ideas, de las representaciones y de la concien
cia está, antes que todo, directa e inmediatamente ligada a la vida mate
rial y al comercio intelectual de los hombres; ella es el lenguaje de la vi
da real. Las representaciones, el pensamiento, el comercio intelectual de
los hombres aparecen aquí como la emanación directa de su comporta-

. miento material"1 1
• La expresión "emanación directa" puede evocar la

idea de que las representaciones, incluso las de orden religioso, son un
producto de lo económico. Sin embargo, leyendo atentamente el texto
de arriba, se ve que el autor habla de emanación del comportamiento
material, y no del económico. En la misma obra, unas líneas después del
texto citado, aparece la explicitación del pensamiento del autor, cuando
escribe: "Los hombres son los productores de sus representaciones, de
sus ideas, etc., pero los hombres reales, actuantes, tal como están condi
cionados por un determinado desarrollo de sus fuerzas productivas y
por las relaciones que les corresponden, incluso las formas más amplias
que pueden tomar".12 A la luz de. este texto se percibe que para el

lOK. MARX, Critique de l'Economie Politique, Editions Sociales, 1972, p.4
(Préface)

11 Id. L 'Idéologie Allemande, Editions Sociales, 1968, p. 50
12Ibid, p. 50.
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autor de la Ideología Alemana las representaciones mentales, incluso las
de caracter religioso, no pueden entenderse aisladas de sus cultivadores,
que son los agentes religiosos. Pero ésto en la medida en que están con
dicionados por las fuerzas productivas, constituídas por los agentes de
producción, medios de producción y relaciones sociales resultantes. Sin
embargo, el primer texto, tomado del Prefacio a la Crítica de la Econo
mía Política, pone énfasis en el término condicionamiento, caracteri
zándolo como determinante. Así, en una determinada formación social,
las representaciones mentales, incluídas las de caracter religioso, se con
sideran como uno de sus componentes, pero en cuanto se inscriben en
la superestructura de esta formación social y, por consiguiente, determi
nadas por las relaciones de producción, constitutivas de la estructura bá
sica. Para Marx, pues, la génesis del fenómeno religioso, a diferencia de
las primeras opiniones, se sitúa no en la sociedad tomada como un todo,
ni en el sujeto, sino, de forma bien explícita, en las relaciones de pro
ducción.

En la perspectiva, pues, de un modo de producción, caracterizando
una formación social históricamente determinada, el condicionamiento
del catolicismo popular proviene de las relaciones de producción. Esto
no significa solamente que la estructura económica sea un simple y pu
ro requisito que da posibilidades a la concretización de la religiosidad
popular de tipo católico. No se trata, pues, deun condicionamiento puro
y simple. Por los textos citados y otros no recordados del mismo autor,
así como por los estudios actuales que rechazan una lectura determinis
ta y mecanicista de las formulaciones de Marx, la estructura económica
es determinante en cualquier tipo de formación social. O sea, ella ejerce
una determinación sobre la estructura social, pero esto en ningún modo
significa determinismo económico. De esta estructura económica, cons
tituida por relaciones de producción, depende la articulación de los di
versos niveles de la realidad, en una forrnáeióñ social. Determinación,
por consiguiente, no implica adoptar una concepción economicista y
determinista, según la cual lo religioso sería el efecto y lo económico
su causa, en una relación de causalidad eficiente. Esta concepción está
superada hoy día.

En efecto, los niveles de las representaciones religiosas, de lo jurídi
co y de lo económico, mantienen cada uno su especificidad, lo que
equivale a decir que cada uno de ellos mantiene su estructura propia. La
articulación, sin embargo, de estos niveles en una totalidad social con
creta radica en las relaciones de producción. Es decir, la eficacia de la
articulación depende de las relaciones de producción. De esta forma se
trata de.una causalidad estructural, relacionada con una totalidad y, por
consiguiente, con la articulación de sus niveles y no con la producción
de un nivel de realidad. Lo que se afirma es que la eficacia de la articu
lación de esta totalidad depende, fundamentalmente, de uno de sus ni
veles, la estructura económica. Esto significa que las relaciones de pro-
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ducción, de un lado, están formalmente presentes en la estructura eco
nómica, por ellas formalmente constituídas, y, por otra parte, se en
cuentran en los otros niveles, como un ausente presente, mediante la ar
ticulación de la totalidad.

Si cada nivel guarda su especificidad y, por consiguiente, mantiene
su propia estructura y sus relaciones sociales, la determinación de 10
económico no interfiere en 10 que es específico de cada uno. En este
sentido el campo religioso no se toca en su dimensión propiamente reli
giosa. Tiene sus agentes religiosos y relaciones sociales religiosas. Con
viene decir también que cada nivel actúa sobre la totalidad, a través de
sus agentes, igual que en los otros niveles. La religión no pierde su ac
ción sobre la sociedad, ni sobre el propio nivel económico. Puede, inclu
so, ocurrir que esta acción religiosa sea altamente influyente, o domi
nante, en un determinado tipo de formación social.

Pero, a juzgar por las explicitaciones que hoy día se dan a la pers
pectiva del modo de producción y de formación social, el nivel religioso
como el jurídico-político actúan en la totalidad social, en cuanto articu
lados en esta totalidad y bajo la presión de los intereses de clases, cuya
fundamentación reside en las relaciones de producción. Esto pone un
serio problema a los que nos preocupamos del fenómeno religioso. Y es
que la influencia de una clase sobre otra, influencia que radica en las re
laciones de producción, no implica solamente dominio en el campo de
la producción económica. Esta influencia tiene entrada segura en otros
campos, específicamente diversos del económico. Penetra, por ejemplo,
en el campo de la concepción de la vida y en la visión religiosa del mun
do y de Dios. Esto significa que bajo la presión de esta influencia se
crea una concepción de la vida que la legitima y fortalece, como se utili
zan mecanismos jurídicos para salvaguardarla. Significa también que la
concepción religiosa no escapa de esta influencia, pudiendo, sin embar
go, reaccionar contra ella en determinadas condiciones. Así, cuando ha
blamos de clases dominantes, éstas no ejercen solamente su influencia
en el plano económico, producción y mercado de bienes, sino que, ba
jo la presión de sus intereses, y para la legitimación de estos mismos, se
aduce toda una ideología, económica o política, que se vuelve dominan
te. De esta forma, una concepción religiosa del mundo y de Dios, en
una sociedad de clases dominantes, está bajo la garra de una ideología
dominante, política o económica, suscitada y alimentada bajo el impul
so de los intereses de clases. Quiere decir que 10 religioso, aunque poli
valente, se encuentra en una situación de dependencia frente a una con
cepción laica dominante. Y cuando nos encontramos en países en desa
rrollo, como el nuestro, la situación de dependencia se reviste de aspec
tos más complejos que no quiero analizar en este momento.

Los individuos que se dicen católicos y hasta frecuentadores de los
sacramentos o de las prácticas devotas, pueden no tener, y generalmente
no tienen, la menor sospecha de esta dependencia religiosa frente a las
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fuerzas poderosas de la ideología dominante. El sentido y el peso de es
ta dependencia pueden a veces ni aflorar a la conciencia religiosa. Y,
como ya ha sucedido, esta conciencia religiosa pasará a justificar un or
den de cosas, donde imperan la especulación, la ganancia y el lucro, en
nombre de principios teóricos de su fe. Significa que por detrás de los
actos religiosos, por detrás de una creencia vivida cotidianamente, se es
conde una dimensión real que no se percibe a no ser que se miren las
situaciones concretas.

Si me lo permiten, me gustaría volver ahora a los dos estratos socia
les señalados por Weber. Decía él que los positivamente privilegiados, en
el plano económico y social, se sirven generalmente de su religión para
legitimar su situación de privilegiados. En cuanto a los negativamente
privilegiados levantan sus gritos y súplicas al cielo para que se alivien sus
aflicciones. Yo diría que estos últimos actúan así, por encontrarse bajo
el yugo de una dominación que del plano económico llega hasta el reli
gioso. La situación de los primeros se hace a costa de los más pobres. Y
la religiosidad de éstos refuerza la posición ventajosa de los primeros.
Por consiguiente, en tanto en cuanto perdure esta situación los estratos
pobres del pueblo se sienten más oprimidos por una concepción mágico
religiosa de un Dios-protector, de un Cristo o santo curandero, protec
tor contra el hambre, el desastre, la mortalidad, la mala habitación, la
miseria ... , engendrando, todo esto, la inconciencia de un fatalismo
desfigurador del Dios revelado en el Evangelio. Podremos hablar lo que
queramos sobre la redención, la fraternidad de los bautizados, el Pueblo
de Dios ... Lo que importa es saber dónde va a caer la semilla de la pa
labra, la tierra que la va a recibir, o sea, los hombres en su vida concreta,
en una situación históricamente determinada.

Queda todavía por reflexionar cómo la determinación de la estruc
tura económica atañe a lo religioso, sin interferir su especificidacl. En
otras palabras, nos preguntamos si esta dependencia es resultante del su
jeto, o agente religioso, o si ella contiene algo de objetivo, y en este caso
interesa saber cómo la estructura económica penetra en el campo de las
creencias. A este respecto vamos a trazar algunos elementos de conside
ración.

Recordemos, para comenzar, que si el campo religioso tiene su es
tructura propia, la relación hombre-sagrado y las relaciones sociales en
tre los agentes religiosos y sus medios de producción religiosa deben
mantener igualmente su dimensión religiosa. En la creencia hay una re
lación que vincula al que cree con el objeto de su creencia. La objetivi
dad se toma aquí del lado del propio objeto, o sea, de lo que es acepta
do en una adhesión de creencia. Este objeto puede ser real o imaginario,
aunque este aspecto no entre en nuestra consideración. Pero queremos
llamar la atención hacia otro aspecto. Y es que el objeto de la creencia
solo adquiere su dimensión exacta cuando se tiene en la mente la situa
ción concreta real en que se encuentra el sujeto que se adhiere. Quiere
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decir que una realidad (o algo imaginario tomado como realidad), hacia
la cual nos inclinamos en actitud de creencia, no basta para configurarla
como objeto de creencia en el acto de creer. La creencia implica inte
riorización de su objeto, o sea el modo por el cual lo recibimos, y esto
envuelve una referencia al sujeto que cree. No es necesario recordar que
cada uno interioriza su objeto de creencia a su manera. Ahora bien, nos
preguntamos: ¿esta manera de interiorizar las creencias, en cuanto éstas
implican sus objetos, es puramente subjetiva o contiene una referencia a
algo de objetivo, que no procede del lado del objeto? Cuando hablamos
aquí de referencia a algo de objetivo, no estamos refiriéndonos a los
agentes de socialización, ni a la dimensión cultural, pues sabemos que
las creencias forman parte de todo un acervo cultural, transmitido histó
ricamente. Queremos referirnos a algo de objetivo que está fuera y más
allá de estos aspectos. Y aquí pensamos que entra un elemento de signi
ficativa importancia. Las situaciones concretas de la vida social, que son
objetivas, necesarias, independientes de nuestra voluntad, envuelven al
sujeto e interfieren en el modo como él mira hacia los objetos de su
creencia y los interioriza. Por eso decimos que la objetividad se amplía.
Por un lado se liga al objeto de la creencia, y por otra parte alcanza el
campo de visión del sujeto. Pero este segundo aspecto de objetividad
tiene su punto de partida no en el objeto, como tal, sino en las condi
ciones concretas de la vida en que se encuentra el sujeto. Ahora, estas
situaciones concretas no son circunstanciales, sino que revisten cierta
permanencia independiente de nuestra voluntad. Al analizarla, llegare
mos al mundo de la producción económica, o sea, a las relaciones de
producción, como su raíz más profunda. Estas, las situaciones concretas
de la vida, envuelven no solo un dato materialmente identificado e
inmediatamente sentido, el dolor, por ejemplo, sino todo un cortejo de
opiniones, de maneras de enfrentar la vida, a ellas ligado. Opiniones,
maneras de pensar y de sentir, transmitidas por los más diversos medios,
pero que expresan un poder de dominación de las clases privilegiadas. El
contenido de estas maneras de pensar se asimila diversamente, según se
trate de estratos dominantes o estratos economicamente dominados.
Con ésto afirmamos que las condiciones concretas de la vida constitu
yen un lado objetivo y complejo, donde, junto con lo que se identifica
materialmente y se siente directamente, coexiste la influencia de la
ideología dominante, suscitada, aUmentada, infundida, a través de los
más diferentes medios, por la inspiración de los intereses de las clases
económicamente fuertes.

Pero recordemos, una vez más, que lo ideológico no se aisla en su
propio nivel. Se infiltra en otros niveles de la totalidad social, principal
mente en el nivel económico. Se infiltra en las consecuencias de las po
siciones de clases frente a las relaciones de producción y, a través de
ellas y de quien las vive, alcanza la esfera de lo religioso. Esta situación
concreta, cotidianamente vivida, pero situación objetiva y permanente,
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se levanta como un espeso manto que se interpone entre el creyente y el
objeto de su creencia. Ella interfiere en la forma de aceptar las creencias
y modula la visión religiosa de Dios, del santo y del mundo.

El objeto creído puede considerarse como revelado por Dios. No es
ésto lo que está en juego. Lo que está en juego es el modo como este
objeto creído, aunque haya sido revelado, se diversifica según las posi
ciones que los individuos tienen en la totalidad social, o más exacta
mente, en la estructura económica.

En esta perspectiva, al hablar del providencialismo fatalista del cato
licismo, es como debemos considerar sobre todo las raíces sociales de
este fatalismo, a saber, la influencia de la ideología secular dominante,
antes que la ignorancia religiosa, como habitualmente se ha hecho. La
pasividad religiosa ante la necesidad de una reacción, el fatalismo mági
co-religioso, denuncian más, si atendemos a su génesis, el peso de una
dominación de clase, a través de su ideología, que una carencia religiosa.
Con esto quiero decir que no es por la transmisión de verdades religio
sas, teóricamente enseñadas, como se ha de combatir el fatalismo reli
gioso y la visión distorsionada de la fe, sino que es principalmente des
pertando la conciencia religiosa hacia la situación concretamente vivida.

A la altura de estas reflexiones, sin la menor pretensión de ser com
pletas y totalmente claras, podemos percibir que el condicionamiento
de lo económico, caracterizado como determinante en el campo religio
so, no es solamente el conjunto de relaciones puramente económicas.
En estas relaciones de producción se infiltra la ideología de la clase
dominante, nacida de sus intereses de clase. Estamos, por consiguiente,
ante un condicionamiento que es social, pero en el que se infiltra pode
rosamente lo ideológico de la clase dominante. Estamos ante un condi
cionamiento que es fuertemente dinámico y que influye en la modula
ción de nuestra visión religiosa de Dios y del mundo. A nuestro enten
der, sólo después de considerar este tipo de condicionante determinante
es como podremos ver, en toda su extensión y fuerza, la importancia de
los agentes religiosos. Si quisiéramos retomar el papel de los agentes
religiosos en el catolicismo popular, diríamos que este papel asume
ahora una proporción espantosa. Su importancia no reside en ser la
familia la agencia de socialización que más responde por las formas de
catolicismo popular. Pensamos que la importancia de los agentes religio
sos, comenzando por los de mayor peso, la mamá, la hermana, el papá,
hay que situarla en una peligrosa encrucijada, donde el catolicismo
popular encuentra su tránsito bajo la bandera de la ideología de las
clases pominantes. Si de hecho las cosas suceden aSÍ, entonces las fuen
tes del catolicismo popular, en términos ahora de sus agentes iniciadores
y transmisores, inclusive los agentes religiosos, perpetúan una situación,
a un tiempo compleja y delicada, que se presenta como un desafío a la
evangelización. Nos faltan, sin embargo, los datos concretos que nos
digan hasta dónde se extiende esta situación, dónde comienzan a nacer
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las correcciones de la visión religiosa distorsionada, dónde, cómo, qué
sentido está tomando la apertura de una religiosidad que, por estar con
dicionada económicamente, se presenta como una conciencia crítica
frente a las situaciones concretas y la propia religiosidad. Sería de ma
yor importancia una investigación del catolicismo popular que nos ofre
ciera, como punto de partida para estudios posteriores, el condiciona
miento de esta religiosidad por las relaciones de producción, distin
guiendo meticulosamente la forma de relación de producción predomi
nante y otras formas de producción todavía existentes.

111. Aplicación al catolicismo popular

Como todavía no se ha realizado ninguna investigación a partir del
enfoque del condicionamiento económico del catolicismo popular, voy
a tratar de evocar algunos casos procurando ver cómo aparece este con
dicionamiento. Veamos, primeramente, cómo el catolicismo popular
está en la vida del pueblo, para tratar de descubrir después algunos
aspectos, relacionados con nuestro tema, en algunos casos.

Los santos, entre los cuales el pueblo coloca también a Jesucristo y
al Espíritu Santo, manifiestan la presencia de un tipo especial de poder,
un poder extraterreno, en la vida del pueblo. No hay distinción de cla-.
ses ni de color. No es por ser de este o aquel estrato social por lo que el
catolicismo se llama popular. Bajo este aspecto no es exclusivo. Esto no
elimina, sin embargo, el hecho de que este santo sea de este grupo o
aquel santo del otro, como muestra Eduardo Galváo en su libro Santos
e Visagens 1

3. O también, como vemos en el caso de S. Cristóbal, el
santo de los choferes.

Es.ta presencia de un poder no-humano en la vida del pueblo, pene
trando en el interior de las residencias, en los oratorios que están desa
pareciendo en Brasil, principalmente en las grandes ciudades, o en imá
genes o fotografías, indica una aproximación estrecha, una casi familia
ridad entre los santos y sus devotos. Diríamos que los santos penetran
en la vida de los que los veneran, mezclándose con sus problemas, sus
necesidades más urgentes, en los negocios, en la vida familiar, en los
matrimonios, en los amores. Y todo ésto sin ceremonias, sin necesitar
presentación, sin intermediarios. Todo sucede entre el santo y su devo
to. Incluso una cierta intimidad, sin implicar irrespeto, pero intimidad
que llega hasta la imposición de ciertos castigos, como poner al santo
cabeza abajo, sacarlo fuera de su capilla o volverlo hacia la pared.

Así el pueblo es el que hace su santo. Por más que la Iglesia aparez
ca al frente, con su calendario, santo milagrero es santo del pueblo.
No es necesario pedir permiso a la Iglesia para crear sus santos. Es el

13 E• GALVAO. Santos e visagens, Companhia Editora Nacional, Col. Brasilia
na, Vol. 284, Sao Paulo 1955.
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caso, por ejemplo, del Padre Cícero en Juazeiro, donde su busto de
bronce, adornado de ex-votos, es blanco de veneración diaria de los
devotos de "meu Padim". "En Curitiba, indica Cámara Cascudo, es
María Bueno la santa aclamada de Paraná, asesinada en 1893 por su
amante, soldado de caballería"14. Igualmente "en Pedreiras, en el
Marañón, se vive la devoción de otra santa, independientemente de las
formas purificadoras de la Congregación de Ritos, Madre Marcelina,
negra, analfabeta, humildísima e irradiante de fuerza mística"15.

El santo que el pueblo venera no siempre es aquel que la Iglesia
presenta. Aquí, igualmente, es el pueblo quien hace su santo, eligiendo
entre los muchos propuestos por la Iglesia.

El santo que el pueblo crea tiene la fiesta que el pueblo le da. El
calor y entusiasmo que imprimen a las fiestas del Patrón un colorido
humano, impregnado de costumbres y formas populares, viene del
pueblo. En la fiesta del Patrón de Cunha, San José -tal como narra
Willems-, la bandera del santo, llevada por los devotos, salía meses
antes de la fiesta 'a recoger donativos y alimentos para los festejos del
santo. Y en el día de la fiesta, el conjunto de danzas de Reis, también
del pueblo, va a cumplimentar al santo festejado. El gran centro de
romería del nordeste, Canindé, tiene un santo bautizado por su pueblo.
Hablar de San Francisco de Asís, el gran peregrino de la pobreza que
vivió en Italia, es cosa que no interesa a los romeros. Su santo es
Francisco de Canindé. Este es el santo aclamado y venerado por el
pueblo. En los centros de peregrinación el regalo de la fiesta son los
romeros, un pueblo extraño en medio de la población local, pueblo
generalmente explotado por el comercio local, por la población del
lugar, por los vendedores ambulantes, por la propaganda comercial
gritada por los altavoces.

El santo que el pueblo crea y festeja está en los lugares que el
pueblo elige. Los centros de romería, enugar del santuario, principal
mente la casa o local de los ex-votos, se vuelven lugares santos para el
pueblo, lugares para él, donde se siente a gusto, porque el pueblo los
torna focos irradiantes de poder sagrado. En cierta ocasión presencié
en el santuario de. Nuestra Señora de Nazaret, en Saquarema, Estado
de Río, una misa cantada y celebrada por tres sacerdotes. El pueblo
jugaba alrededor de la Iglesia y se paseaba por las escalinatas. La misa
acabó y el pueblo continuaba en su mudez, sin moverse, como si nada
hubiera pasado y como si estuviera esperando algo más. Allí estaba la
realidad: tan pronto descendieron la imagen de Nuestra Señora de
Nazaret y la colocaron sobre una mesa, al alcance del pueblo, éste
comenzó su ceremonia religiosa, con gestos de tocar la imagen, con
oraciones y súplicas inspiradas en la devoción de cada cual.

14L • DA CAMARA CASCUDO, ReligUio no Pavo, Imprensa Universitaria da
Paraíba, 1974, p. 97.

15Ibid. p. 97.
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El nordestino acorta su semana de trabajo para ir en romería, hoy
día en ómnibus o en camión, antiguamente a pie o a caballo. El tiempo
dedicado al santo no es tiempo superfluo. La semana de trabajo acorta
da no es semana perdida. Es una semana investida de poder sagrado. El
cansancio del viaje, como las horas de trabajo no pagada, no tienen
importancja: Lo que cuenta es el santo en la vida de los peregrinos.

La familiaridad, la aproximación, la intimidad como de gente de
casa, aún con respeto y sumisión al sagrado protector, hace al santo
participar de la vida concreta de sus devotos, es decir, de sus problemas
diarios, de sus dificultades y alegrías. Pero estos problemas se presentan
al santo según el estilo de vida de cada uno, según la forma como los
afrontan, o sea, según la situación concreta en que se encuentran.

Sucede, sin embargo, que esta situación concreta se percibe a la luz
de la vivencia cotidiana, es decir, según la percepción confusa donde los
intereses inmediatos se proyectan con gran relieve, escondiendo así algo
más profundo. Claro que el campesino, el peón, el leñador, la empleada
doméstica, el mecánico, etc., no olvidan que trabajan en estas profesio
nes. No son, sin embargo, las relaciones de trabajo las que entran direc
tamente en lo devocional. Son más bien las dificultades sentidas en su
momento inmediato, el dato material sensiblemente palpable: esta
enfermedad, esta situación de desempleo, esta necesidad de alimentaCión
o de habitación, esta muerte que no puede ser apartada ... Pero estas
dificultades se vinculan a su posición en las relaciones de trabajo, aun
que en ese momento no se perciban así. Si interviene la ayuda del santo
favorablemente en estas dificultades, todo va bien, porque el santo mos
tró su poder. Si, por el contrario, no sucede nada malo, se queda alegre
con el santo, porq ue le protegió anticipadamente.

El industrial, el comerciante, el banquero, recurren también a sus
santos, sea en caso de dificultades, cuando se agotan los recursos huma
nos, como en casos de enfermedad grave, de inminente peligro a sus
empresas, sea fuera de estas situaciones. El a)lxilio implorado para salvar
su tipo de negocio de algún naufragio está en el sentido de continuidad
de la empresa. Pero aunque nada de malo amenace su negocio, el indus
trial devoto se siente feliz por considerarse m-erecedor de éxito y prote
gido por su santo.

La simple percepción de los problemas inmediatamente sentidos,
objeto de las súplicas a los santos, esconden una situación más profunda
que generalmente no se pone en cuestión en lo devocional. Esta situa
ción más (undamental son las relaciones de trabajo y los intereses de
clases. Estos se ocultan detrás de los intereses inmediatos de cada uno
de los devotos. La ausencia de conciencia de esta situación básica es lo
que quita al catolicismo popular la capacidad de transformarse en una
fuerza de cambio.

Cuando decimos que el santo entra en la vida del pueblo, se habla
de lo que se siente y percibe inmediatamente. Lo que se dicen ser
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problemas de esta vida son las dificultades inmediatamente sentidas,
que pueden ser, de momento, las que más hacen sufrir. No por eso son
las más reales. A la percepción superficial de lo inmediato, de lo cotidia
no sensible, se juntan las opiniones de los que hablan de este o aquel
santo que es más protector, de esta o aquella fórmula más eficaz. Se
añade también la ideología de la clase dominante que mantiene a los
privilegiados en esta situación, ideología generalmente legitimada con
fórmulas religiosas teóricas.

Aludimos a la ausencia de conciencia frente a una realidad escondi
da detrás de lo que se siente inmediatamente. Lo contrario sería una
conciencia religiosa crítica, que puede suscitarse y desarrollarse. Esto,
sin embargo, no se hace de un golpe, sino por etapas, en un proceso
pedagógico que no elimine la capacidad creadora de los devotos. Quiero
referirme ahora a dos tipos de comportamiento, que, aunque ocurran en
áreas religiosas diferentes, pueden ayudamos, sin embargo, a compren
der mejor nuestras reflexiones.

El primero de estos, casos constituye un tipo nuevo de respuesta a
los creyentes pentecostales. Comúnmente los ataques de estos creyerites
contra los católicos usan los mismos argumentos: Uds. no saben nada,
no leen la Biblia, están llenos de vicios, como fumar, jugar, beber, ado
ran imágenes ... Por los datos que recogí en el átea católica, en la dió
cesis de Goiás, las respuestas que se dan por algunos católicos, trabaja
dOs, es verdad, por un nuevo estilo de evangelización, consiste en decir
que vicio y pecado es no pagar el justo salario y no ayudar al prójimo
cuando es víctima de injusticia por parte del patrón. Aun cuando este
tipo de respuesta esté ligado a las reivindicaciones inmed'iatas, no pode
mos dejar de reconocer que es un paso en la creación de una conciencia
religiosa crítica.

El otro tipo de comportamiento aparece en la respuesta de un pas
tor pentecostal. Le pregunté en una ocasión por qué tanto empeño en el
poder milagroso de Cristo, como en casos dé enfermedad, de desempleo
o de un desastre. ¿No tienen médico? ¿No se puede luchar contra el
desempleo? ¿No sería mejor analizar con los creyentes la situación real
de estos estratos bajos de la población, a partir de estos males,que afli
gen principalmente a los más pobres? A lo que él respondió diciendo:
"estos problemas de salud, de desempleo, de mala habitación, todo lo
que hace sufrir a la gente, proviene del pecado. Es Cristo quien salva a
la gente, cuando se acepta a Cristo. Y para mostrar que él salva, Cristo
muestra su poder de curación. Está en la Biblia. Lo importante no es
tanto ir al médico o al hospital. También los creyentes van. Lo impor
tante es que se conviertan. Así es como Cristo les va a mejorar su vida
y van a tener un paraíso en el otro mundo".

El segundo caso confirma el primer tipo de comportamiento. La
respuesta dada por los católicos, en un proceso de nuevo estilo de evange
lización, es concreta, mirando a los hechos de la vida real: Muestra otra
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dimensión del vicio y del pecado. Es un paso en el sentido de la con
ciencia crítica. El segundo caso está cargado de sacralidad, marcado por
la ausencia de percepción de la realidad concreta, ausencia por donde la
fatalidad del mal, la escenificación de lo milagroso penetran y toman
relieve, acabando por dominar la visión religiosa de Dios y del mundo.
Los primeros pueden incomodar. Los segundos inclinan más bien a la
acomodación.

Tratemos ahora de analizar otros casos. Unos están tomados de los
estudios de comunidades hechos en Brasil, otros se sacan de diversas
observaciones que hicimos en santuarios de peregrinos.

Cuenta Donald Pierson, en su libro Cruz das Almas, la procesión
que se hace con la imagen de Nuestra Señora de la Concepción para
cambiarla de su capilla a otra iglesia. Preside a este rito no solo la creen
cia en el poder milagroso de hacer llover, sino también la creencia de
que a la santa no le gusta quedar fuera de su morada, la capilla que le
fue destinada.

Escribe Pierson: "La imagen de Nuestra Señora de la Concepción,
que se encuentra en el altar principal de la capilla localizada más o
menos a 8 kms. al sur de la Villa, se atribuye el poder milagroso de
hacer llover en tiempo de sequía. Para los campesinos que dependen
del agua para sus plantaciones, la lluvia es una necesidad absoluta,y
cualquier sequía prolongada es cuestión de suma gravedad. Cuando no
llueve, la imagen se saca de la capilla y se lleva en procesión a la Villa,
permaneciendo allí hasta que llueva"16.

Veamos cómo el mismo autor describe la procesión de noviembre
de 1947: "El día 23 de noviembre de 1947, por ejemplo, después de
muchas semanas sin lluvia, un grupo de habitantes de la localidad, diri
gidos por el padre, fue a la capilla y trajo la imagen a la Villa, en proce
sión. Detrás del padre, y un poco al lado, venían dos acólitos. Detrás
de cada acólito, seguía una fila de niños, seguidá por otra de señoritas
y mujeres. Entonces llegaba la imagen, cargada por cuatro hombres y
seguida por el resto del grupo. Unas 200 personas hacían parte de la
procesión. El sol abrasaba en un cielo sin nubes.

"Entrando en la Villa, la procesión siguió el camino hacia la iglesia,
donde fue colocada la imagen, al lado del altar. Enseguida la iglesia se
llenó de gente, permaneciendo muchas personas fuera de la puerta y
ventanas abiertas. Casi todos los rostros daban muestras de reverencia
y respeto. Más tarde, en el mismo día, doquiera se reunían campesinos
y moradores del lugar, la conversación giraba casi solamente en tomo a
la procesión y a la espectativa de que algún milagro iba a suceder. 'Esta
santa hace hasta llover!', observó un campesino. 'Lo que vale es la fe
que la gente tiene en ella' ".

160 • PIERSON, Cruz das Almas, Livraria José Olímpio (Ed.), p. 312-13.
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En esta región, donde dos tercios de las propiedades (72.90 /0 )
tienen hasta 20 hectáreas y donde la economía local se basa en la plan
tación de cereales y legumbres, es perfectamente comprensible que la
población se preocupe por la lluvia, factor de estabilidad de la vida
local. Al no disponer de otros recursos para tener el agua suficiente
para sus cultivos, a no ser que venga por la lluvia, la súplica a la santa se
concretiza en un rito que mantiene la jerarquía, comenzando por la
autoridad de la Iglesia local. Un rito que según la creencia de los habi
tantes tiende a forzar el milagro de la lluvia.

Sin embargo, en esta área apenas existen los pequeños propietarios.
Están los que poseen tierras más extensas. Estos detentan en sus manos
las propiedades mayores, las de 100 hectáreas y más, que son apenas 12
(3,20 /0 ) y de las cuales la mayor mide 871 hectáreas. Y aunque el autor
no nos haya dado el área de cada propiedad, podemos notar, por el
número de las mayores, que éstas se concentran en manos de unos
pocos. Es cierto que la lluvia beneficia a todos, pero el resultado de la
cosecha es desigual. Y este resultado es el que aparece en el fondo como
mantenedor de las mismas posiciones en las relaciones de trabajo agríco
la. Lo que está por detrás de esta desigualdad, es decir, las posiciones en
la estructura de la producción agrícola, no se percibe. Lo que se pide
es que caiga la lluvia. Y que la aflicción de los pequeños propietarios
desaparezca. La visión religiosa de la santa que hace llover es idéntica
aparentemente, pero se diversifica cuando se considera de un lado a los
propietarios de mayores recursos y, de otro, a los pequeños propieta
rios, los trabajadores, obreros o empleados.

Tomemos ahora algunos datos recogidos en un sondeo entre 913
peregrinos, en la romería de Canindé, en 1965. De los peregrinos entre
vistados, en diversos puntos de la ciudad y en días diferentes, la mayo
ría se componía de analfabetos o alfabetizados sin curso (59 0/0 ) . Las
personas con curso primario completaban el 21%. Un pequeño grupo
con curso secundario y muy pocos los de curso superior. La mayoría
de estos peregrinos venía de las ciudades (60,6%), y una parte de zona
rural y otra parte de los pueblos. Por las profesiones -trabajadores,
campesinos, choferes, criados, mecánicos- notábamos que el grueso
se componía de los estratos bajos de la población. Pero había también
comerciantes y hacenderos. Los tipos de súplicas hechos al santo, casi
siempre bajo forma de promesas, se centraban particulannente en
curaciones, operaciones con buen resultado, protección contra desas
tres, en un total de 86 0/0. El encuentro de animales perdidos y la salud
del ganado representaba el 40/0. AlIado de otras peticiones, encontrá
bamos la de la salvación eterna, 1,50/0 , y ésto casi exclusivamente en
las mujeres.

Para las dificultades de esta vida, experimentadas en su fonna más
inmediata, el peregrino recurre a la protección del santo de fama regio
nal, aunque a veces también nacional. Para los peregrinos, sin embargo,
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no solo en los niveles escolar y profesionalmente bajos, sino también
entre los propietarios de grandes haciendas de ganado y de casas comer
ciales, lo que tiene importancia en lo devocional es lo que se siente
inmediatamente en la vida. Por detrás de este vivencial inmediato, se
esconden, sin percibirse, las posiciones que los devotos ocupan en las
estructuras de trabajo. Estas posiciones, diversificando propietarios
de establecimientos comerciales y de industria, hacenderos y los no
propietarios, no establecen distinción en cuanto a los tipos de práctica:
venir a Canindé, caminar de rodillas alrededor del santuario, dejar un
ex-voto en la sala de los milagros, dar dinero o joyas para el "santo".
Pero podemos preguntarnos si estas posiciones en la estructura del
trabajo establecen una cierta diversificación al nivel de la concepción
religiosa del santo milagroso. Como no se ha hecho ningún estudio en
esta perspectiva, veamos algunos testimonios que nos dieron cuando
algunos peregrinos cumplían sus promesas.

. Sorprendimos a un peregrino bien vestido, con terno y corbata,
. que caminaba de rodillas, daba lentamente la vuelta al santuario. Su

esposa lo acompañaba de pie, al lado, despacio. A lo largo de esta
dolorosa caminata, y después que ella terminó, conversamos con los
dos sobre lo que estaban pidiendo o agradeciendo a San Francisco y
de cómo ellos veían al santo. "Conocí el santo, me dijo él, por mi
mujer. Siempre fue una devota de San Francisco. Yo nunca habfa •
pedido algo a este santo. Cuando un día me ví en dificultades. Una
gran dificultad. Mi establecimiento al por mayor, en Fortaleza, iba a
la ruina. Tanto trabajo que me costó, y ahora estaba perdiendo todo!
Entonces mi mujer me dijo: 'reza a San Francisco de Canindé, hazle
una promesa y verás qué poderoso es'. Hice la promesa. La que Ud.
acaba de ver. En aquel momento me comprometí con el santo. Pro
metí lo que fuera más difícil para mí, pues pedía algo casi imposible.
Creo que el santo me ayudó. Y mucho! Poco a poco, mi estableci
miento fue mejorando, y hoy le puedo decir que va bien, gracias a
San Francisco".

Podemos notar que la intervención del poder del santo se ve en el
hecho de que no solo el establecimiento no fue a la bancarrota sino
que está "marchando bien". El marchar "bien" se traduce concreta
mente por la continuidad del tipo de empresa, de su nombre restable
cido y, por tanto, del prestigio, y de los consiguientes lucros. El santo
quiere todo esto, ya que le protegió el establecimiento. La posición
en el ramo del trabajo no solo se mantiene, sino que su expansión, que
implica trabajo y ganancias, también son cosas queridas y bendecidas
por el santo. .

José es vaquero en una hacienda de ganado, en el municipio de
Santa Quiteria, Ceará. Va a Canindé todos los años, según nos dijo él.
Durante la procesión, en el día de la fiesta de San Francisco, José
nevaba un sombrero de cuero en la cabeza y encima una piedra que
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nos asombró por su tamaño. Era una promesa. Y José nos contó su
historia: "En el parto de mi segundo hijo, mi mujer tuvo un fiebrón.
Ud. sabe; las facilidades de la ciudad no las hay en el interior. La coma
drona partera le daba té, remedios y lavados de yerbas. No mejoraba
nada. Entonces me marche para la ciudad. Queda muy lejos, y con
camino pésimo. Y en la ciudad solo había un médico. Me dijo que no
podía ir a la hacienda. Me dio simplemente una receta y me mandó
traer a la mujer a la ciudad. El coronel F., dueño de la hacienda, me
dio unas monedas para comprar los remedios. Cuando llegué era muy
de noche. Mi mujer estaba .que se moría. Mi casa llena de gente. Había
gente llorando y otros rezando. Entonces dije: ahí están los remedios
para ella. Pero nosotros vamos a rezar al santo pa-ra que la cure. Y en
tonces pronuncié esta promesa que Ud. ve. Y todos los años me tiene
aquí cumpliendo lo que prometí a San Francisco. Gracias a él mi mujer
sanó y hasta el ganado del coronel está más gordo". José no es el único
en cargar una piedra sobre la cabeza en la fiesta de S. Francisco. Otros
peregrinos también lo hacen. Tal vez por haber visto o escuchado que
esto es un gesto para pagar promesas es por lo que le vino a la mente
en el momento del dolor. La petición al santo solamente traducía el
deseo de que su mujer no muriera. Y la creencia de que el santo le
escuchó, le daba un aire de felicidad. Para él todo va mejor. Hasta el
ganado del hacendero engordó. Pero él continúa siendo un vaquero,
con la misma precariedad de vida, sujeto a las mismas dificultades.

y ahora escuchemos el testimonio de un comerciante que nos
informó lo siguiente: "Vengo a Canindé para dar gracias a San Fran
cisco. Siempre recé a San Francisco para que me ayudara en los nego
cios. Y puedo decir que me bendijo siempre, pues mi establecimiento
está marchando muy bien, gracias a él. Pero un día mi hija tuvo una
enfermedad muy grave y llegó a estar desahuciada por los médicos.
Entonces prometí a San Francisco venir a Canindé todos los años,
pero caminando hasta aquí desde el punto en que se divisa la torre
del santuario. Mi hija quedó completamente sana. Y todos los años
vengo con la familia, en carro, desde Fortaleza, donde tengo mi esta
blecimiento. Pero, en cuanto me acerco, procuro mirar para ver si
diviso la torre de la iglesia del santo. Entonces, bajo del carro, y
camino sin aceptar ayuda de los conocidos".

Al revés del primer caso, este último testimonio indica que la
devoción al santo ya era anterior a la promesa. El comerciante devoto
de San Francisco cree que el santo bendice su tienda de al por menor,
porque le tiene devoción. La promesa no incide sobre el tipo de negocio
ni sobre sus dificultades. Estas no existen, porque en la creencia del
devoto el santo proteje con anticipación. Su negocio va bien porque la
protección del santo es la señal de que también él lo quiere. El cumpli
miento de la promesa, cuyo objeto no fue el negocio sino la curación
de su hija, I desahuciada por los médicos, refuerza la devoción anterior.
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Fortalece, por consiguiente, la creencia en el protector que bendice su
trabajo y legitima la posición del comerciante en su tipo de negocio.

Estos casos no pretenden trazar una tipología. Los presento para
que nos ayuden a entender las opiniones anteriormente aducidas. No
bastan, evidentemente, para expresar en forma. concreta la aplicación
exacta de la perspectiva abordada en el presente trabajo. Sin embargo,
los ejemplos aducidos y otros que podrían recordarse, constituyen, sin
duda, elementos concretos que nos ayudan a pensar cómo la estructura
económica, dimensión compleja que incluye relaciones de producción
y presencia de la ideología de las clases dominantes, es un elemento de
importancia fundamental para la intelección del Catolicismo Popular.

IV. Conclusiones

Creo que una de las conclusiones que puede sacarse de lo dicho es
que la falta de un estudio empírico sistemático del catolicismo popular,
que tenga como punto de partida su condicionamiento básico en la
estructura económica, o sea, su génesis, nos dificulta una visión exacta
de lo que es, así como la comprensión de su función en la sociedad
brasileña. Por no estar suficientemente informados acerca de la inser
ción y articulación de esta religiosidad popular en nuestra forinación
social capitalista, y por estar más preocupados con su vinculación al
aspecto histórico-cultural, nos quedamos perplejos ante la cuestión de
qué hacer y, lo que suscita otra todavía más seria, cómo hacer. Estas
cuestiones se las han presentado los .responsables de la pastoral y sobre
todo los que pretenden realizar alguna experiencia religiosa. Obispos y
sacerdotes miran hacia el catolicismo popular. Queriendo acertar, unos
eliminan esta o aquella forma de devoción (bajo pretexto de supersti
ción), controlan ciertos tipos de predicación o devoción, y otros tratan
de reavivar las fiestas religiosas populares de la región. Qué cambiar
en el catolicismo popular, qué conservar y cómo servirse de él, parece
ser la preocupación principal que resume todas las otras. Sin embargo
estas preocupaciones podrían tomar otro rumbo, si se tratara de descu
brir que lo que se designa como superstición encubre una realidad que
se oculta y a la que se debe llegar. La supresión de una forma devocio
nal, o su control, no significa que desapareció lo que le está subyacente.

La intervención de la autoridad eclesiástica en las prácticas y formas
religiosas del pueblo se da, lo que demuestra el interés de la Iglesia en
salvaguardar su unidad de credo; pero alIado de eso está la tolerancia,
bajo pretexto de que la mayoría de los devotos carece de instrucción
religiosa.

Así, la dimensión casi exclusivamente religiosa, como un dato inde
pendiente de las situaciones concretas de la vida social, domina los inte
reses hoy despertados hacia el catolicismo popular.

Sin embargo, este sentido de autoridad, bajo forma de controlo de
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tolerancia, revela una distancia entre los dirigentes eclesiásticos, sus au
xiliares laicos y el pueblo. Esta distancia pennite una acción autoritaria
más que la comprensión de los hechos. El sacerdote, con poder y estu
dios teológicos, es quien manda en su parroquia y sabe dónde y cuándo
corfégir. No obstante, sus esquemas de pensamiento no son los esque
mas del pensamiento religioso del pueblo. Los problemas que aborda en
sus predicaciones o en la formación de los laicos son generalmente los
problemas de él, sacerdote, no los del pueblo. Y esto porque no hace de
la vida religiosa del pueblo materia y asunto de sus reflexiones, de estu
dio y análisis. Esto implica un aprendizaje mayor que el del ejercicio
de autoridad. Significa que el pastor debe aprender junto a sus ovejas
una nueva lección que sólo la existencia concreta de los hombres puede
dar. La función de enseñar no será eficaz, si quien se propone enseñar al
pueblo no se hace al mismo tiempo alumno del mismo pueblo.

y ahora indico una segunda conclusión, cuya ligación con la prime
ra habría que explicitar. Antes, sin embargo, hago una explicación: en
el desarrollo de mi tema siempre he hablado de condicionamientos eco
nómicos, y ahora me refiero a la Iglesia. La referencia a la Iglesia estaba
implícita. La dejé de lado para tratar más directamente sobre el objeto
de mi tema. Si ahora hablo de Iglesia, es para buscar algunas conclusio
nes. y la segunda de ellas tiene bastante que ver con la primera. Me
explico. Si me parece importante ver la articulación del catolicismo
popular con la estructura económica de una formación social (articula
ción cuyo origen son las relaciones de producción), no es, a mi modo
de ver, sobre lo económico ni sobre la articulación donde va a incidir el
trabajo sobre el catolicismo popular. Sino sobre el nivel propiamente
religioso. No en cuanto que el nivel religioso es un dato autónomo,
totalmente independiente de la sociedad, sino en cuanto que es uno de
sus componentes, o sea, en cuanto la visión religiosa implica una refe
rencia a una situación concreta. En otras palabras, en cuanto lo religioso
está condicionado. Así, lo que importa es suscitar una conciencia reli
giosa que comience a mirar, con ojos diferentes, hacia las condiciones
concretas de la vida y hacia su propia religión: tratando de sobrepasar lo
inmediatamente sentido, vivido, a fin de que poco a poco, pueda descu
brir con sus propias fuerzas lo que se oculta detrás de lo vivencial inme
diato; hacia su religión, en el sentido de que ella misma, la conciencia y
no otros, corrija la visión religiosa distorsionada.

Esto significa la eclosión de una conciencia religiosa crítica, que
poco a poco sea capaz de erguirse del caos de una religiosidad mágica,
donde la visión religiosa es confusa, dispersa, hacia un potencial crítico,
en el plano social y en el plano social y en el plano religioso. Esto, sin
embargo, exige una pedagogía delicada. Exige la presencia simultánea
de los dirigentes intelectuales religiosos y de los propios devotos, en un
diálogo pennanente, en un aprendizaje mutuo, en un intercambio de
conocimientos enriquecedores para unos y otros.



358 Rolim, Catolicismo Popular

Suscitar esta conciencia crítica es trabajar en el sentido de una
catarsis, de una transformación por dentro, de una conversión, en fin,
donde el inmediatismo, el utilitarismo del catolicismo popular habrá
que substituirlo paulatinamente por una llamada religiosa, por una
vocación nacida en la fe, hacia la presencia activa en la historia. En
rigor deberíamos hablar de una doble conversión: la de los que estamos
interesados en la pastoral, y la de los que viven el catolicismo popular.
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Ubicación histórica

El Padre José de Acosta llegó a Lima el 28 de abril de 1572. Tenía
32 años. Al año siguiente partió para una larga misión de quince o diez
y seis meses, enviado por el P. Jerónimo Ruiz de Portillo.

Este fue el primercontacto del Padre de Acosta con la tierra y con
los problemas pastorales del Perú y de América. Su visión personal de la
situación -de las cosas y los hombres- fue enriquecida con la visión del
licenciado Juan Polo de Ondegardo, cuyos escritos sobre la condición y
costumbres de los indios le fueron de mucho provecho, según confesión
del propio Acosta. Ello. de enero de 1576 fue nombrado Provincial del
Perú. Su primer acto de gobierno fue el de convocar a Congregación
provincial, la primera que se celebraba en el Perú.

Esta importante congregación se desarrolló en dos etapas: la prime
ra en Lima del 16 al 27 de enero de 1576, y la segunda en el Cuzco del
,8 al 17 de octubre del mismo año.

Puede decirse que esta Congregación provincial fue una evaluación
pastoral del trabajo de los Jesuítas en las Misiones del Perú. En ella se
juntaron y complementaron la experiencia misionera de los primeros
Jesuítas y la iluminación teológica del Padre José de Acosta, además
del conocimiento personal de la tierra y de sus gentes.

Según afirmación del Padre Mateos 1 quien tuvo la fortuna de ver
dos ejemplares en latín y en castellano en los archivos de la Compañía
de Jesús, uno en Lima y otro en Roma, en las actas de la Congregación
Provincial del Perú está el esquema de varios puntos del De Promulga
tione Evangelii Apud Barbaras, sive de procuranda Indorum salute libri
sexo El gennen del libro del Padre Acosta está en los hechos referidos.
Su composición se puede situar entre los años 1575 Y 1576. En carta al
Padre Everardo Mercuriano, sucesor de San Francisco de Borja en el
gobierno de la Compañía, escrita en Lima el 24 de febrero de 1577, el
P. Acosta le presenta a su general el plan de la obra: el libro primero
trata del llamamiento universal a la salvación. El libro segundo se plan
tea el problema de si es justo o no hacer la guerra para propagar el
Evangelio. En el libro tercero habla Acosta de la autoridad civil sobre
los indios. El libro cuarto trata de las obligaciones de los pastores con

1 F• MATEOS, S.J., "PersonalidadyescritosdelP. José de Acosta", Introduc
ción a las Obras del P. José de A costa, de la Compañía de Jesús, en la Colección
Biblioteca de Autores Españoles, T. 73, Madrid 1954, p. XIII.
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los indios. En el libro quinto habla Acosta del primado de la Evangeliza
ción. Cómo evangelizar a los indios? Qué se ha de evangelizar? A quié
nes hay que evangelizar? Quiénes son los agentes de la evangelización?
Cuáles son los obstáculos de la evangelización? El último libro trata de
la administración de los sacramentos o de la sacramentalización, como
se dice ahora.

Como se puede ver, el libro de Acosta es una obra pastoral armóni
ca y completa. Por eso "fue considerado desde su aparición como un
importante Manual de Misionología, el primero de los tiempos moder
nos que consideraba en toda su extensión el campo de las misiones
católicas del siglo XVI"2. Aunque ya estaba lista más de diez años
antes, el libro sólo apareció a fines de 1588, editado en Salamanca por
Guillermo Foquel, y precedido del tratado De Natura Novi orbis iibri
duo. "El tratado De Natura Novi orbis me contentó de manera que
escribí luego de imprimirse con el de Procuranda que -como dice
V.R.- servirá de salsa para algunos gustos", le escribía al Padre Acosta
el Padre Acquaviva el21 de noviembre de 1583.

Justificación del título

¿En qué sentido se puede llamar al Padre José de Acosta Precursor
de la Conferencia de Medellín?

Sin duda las Indias de ayer, del tiempo del Padre de Acosta, no eran
la AméricaLatina de hoy. El Brasil no hacía parte de la América Espa
ñola. La situación socio-económica del siglo XVI no es la misma de hoy.
El mismo Acosta es consciente de la tremenda movilidad de nuestro
continente. "Las cosas de las Indias no duran mucho tiempo en un mis
mo ser, y cada día cambian de estado"3. Esa situación de cambio es
todavía más acentuada en el día de hoy cuando pasamos de un tipo de
sociedad agraria a una sociedad urbana e industríal. Y cuando, más
profundamente, estamos asistiendo a los dolores de parto de una nueva
civilización4

•

'El punto de convergencia entre la Conferencia de Medellín y el
Padre' José de Acosta hay que buscarlos en la óptica pastoral global y
Americana. Ciertas líneas pastorales preponderantes en la Conferencia
de Medellín, aparecen ya en el Padre José de Acosta. Y en ese sentido
se le puede llamar Precursor. Esto es lo que vaya tratar de probar en las
siguientes páginas.

2F.MATEOS. O. cito p. XXXVII.
3 JOSE DE ACOSTA. De promulgatione Evangelii apud barbaras, sive de procu

randa Indorum salute libre sexo traducci6n española de F. Mateos, S.J., T. 73 de la
Biblioteca de Autores Españoles, Madrid 1954, p. 390.

4 Cfr. Constituci6n Gadium et Spes. nn; 5 ss,
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Cristo pertenece a todas las culturas y no pertenece a ninguna en el
sentido de que a todas las trasciende. Por eso el Concilio Vaticano II
invita a que "en cada gran territorio socio-cultural, se promueva aquella
consideración teológica que somete a nueva investigación a la luz de la
Tradición de la Iglesia universal, los hechos y las palabras reveladas por
Dios, consignadas en la Sagrada Escritura y explicadas por los Padres y
el Magisterio de la Iglesia"5 .

La Conferencia de Medellín buscó una iluminación teológica de
nuestro medio socio-cultural para juzgar de nuestra situación pastoral y
para señalar los caminos de renovación de cara al Evangelio.

En su carta dedicatoria al P. Everardo Mercuriano, sucesor de San
Francisco de Borja en .el gobierno de la Compañía, le decía el Padre
José de Acosta, en 1577, la razón que 10 había movido para escribir el
libro y el método que había seguido para realizarlo. "La causa principal
que me movió a componerlo fue ver que muchos tenían varias y opues
tas opiniones sobre las cosas de Indias y que los más desconfiaban de la
salvación de los indios, además de que ocurrían muchas cosas nuevas y
difíciles, y contrarias a la verdad del Evangelio, o que al menos no lo
parecían ..."6. (Esto) -añade- "despertó y espoleó mi atención y
estudio a meditar las divinas Escrituras, y los dichos de los Santos
Padres, aplicándolos con especial cuidado a las cosas de este Nuevo
Mundo"7.

Acosta afirma la necésidad de Teólogos en este Nuevo Mundo para
iluminar la marcha de la pastoral. "No solamente no tenemos en poco
la ciencia teológica -dice- sino que, por más que a la mayoría les baste
una medianía de doctrina, sin embargo, aquellos a quienes éstos recu
rren, y de quienes como de fuente beben, conviene que tengan comple
to conocimiento de toda la teología, aquí en este mundo, tanto y más
que en cualquier otra parte de la tierra"B.

Por qué tan necesaria la Teología en este Nuevo Mundo?
Lo explica Acosta. Porque aquí la Fe está recién plantada -10 decía

hace cuatro siglos-o Y por lo mismo se necesita la Teología "para desa
rraigar los errores hereditarios y defender la ReHgión aún tierna: pues
oficio suyo es, como enseña Agustín, engendrar, nutrir y defender la Fe
tan necesaria para la salvación"g.

Hay otra razón -dice Acosta-. que convence de la necesidad de la
Teología en este Nuevo Mundo. "Por necesidad los negocios son Nuevos.

5 Cfr. Decreto Ad Gentes, 22.

6 AGOSTA, O. Cit. p. 389.

7 AGOSTA, O. Cito p. 390.

B AGOSTA, O. Cito p. 522.

9 S A N AGUSTlN, De Trinitate, M.L. 42, 845.
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nuevas las costumbres, las leyes y los contratos, todo el modo de vida,
en una palabra, es muy diferente" 1 o. Es decir, nuestro medio socio
cultural es diferente. Y por lo mismo necesita su teología.

Desde América Acosta critica a algunos teólogos españoles, sin
precisar los nombres o las opiniones, como desconocedores de las cosas
de Indias: "los teólogos de España -dice- por muy célebres que sean,
caen en no pequeños errores cuando tratan de cosas de Indias".

y termina diciendo categóricamente: "Si no hay algunos teólogos
insignes y acabados que guíen a los demás y los alumbren con el res
plandor de su doctrina, sin duda toda la causa de la religión, sufrirá gran
detrimento en las Indias"ll .

En la Conferencia de Medellín están las raíces de la teología de la
liberación o, para hablar con mayor propiedad, de las teologías de la
liberación. 1 2

Los Obispos latinoamericanos hicieron un diagnóstico de la situa
ción de América Latina como de "una situación de injusticia que puede
llamarse de violencia institucionalizada". La misión de la Iglesia es con
tinuación de la misión liberadora de Cristo quien vino a liberar "a todos
los hombres de todas las esclavitudes a que los tienen sujetos el pecado,
la ignorancia, el hambre, la miseria y la opresión, en una palabra, la
injusticia y el odio que tienen su origen en el egoísmo humano"l 3 .

La teología de la liberación, nacida de Medellín, se ha ido cargando
de ambigüedades. Apuntamos aquí algunos hechos:

- La Conferencia de Medellín se reunió cuando científicos de la
CEPAL, tras el fracaso del desarrollismo, buscaban la explicación del
sub-desarrollo de América Latina en la situación de dependencia con
respecto a las grandes naciones industriales1 4

. En este contexto la
liberación de los documentos de Medellín tienen para algunos, sentido
más sociológico que teológico.

- Poco después de la Conferencia de MedeIlín los teólogos alemanes
Metz y Moltmann, primero con sus escritos y después con sus conferen
cias, contribuyeron -sin quererlo- al aumento de politización en algu
nos sectores de la Iglesia latinoamericana. Como ha sucedido con otros
autores europeos, se los entendió más en lo superficial que en lo pro
fundo, a Metz y a Moltmann se los en lo político que en lo teológico.

10 ACOSTA, O. Cit. p. 522.

11 ACOSTA, o. Cit. p. 523.

12ALFONSO LOPEZ TRUJILLO, "La Liberación y las Liberaciones", en
Tierra Nueva, 1 (1972), pp. 5ss. Cfr. también del mismo autor, "Las Teologías de la
Liberación en América Latina", en Liberación: Diálogos en el CELAM, Bogotá
1974,p.27ss.

13Conferencia de Medellín, Justicia, n. 3.

14Cfr. R. VEKEMANS, s.J.,"IgIesia y Cambio Social en América Latina", en
Tierra Nueva, 11 (1974), p. 42ss.



Medell(n, vol. 2, n.7, septiembre de 1976 363

- Contribuyeron también a la confusión y a la ambigüedad los
sacerdotes Julio Girardi, con su famosa conferencia "Cristianismo y
lucha de clases", y Paul Blanquart, de declarada ideología marxista.

- En 1970 Joseph Comblin, de amplia audiencia en el Brasil, publi
có en París su libro: "Teología de la Revolución".

De esta manera en el pensamiento teológico latinoamericano se
entrecruzan corrientes de diverso origen y de diverso contenido, aunque
partan de un diagnóstico común: la situación de injusticia que vive
América Latina.

La más teológica de las teologías de la liberación presenta una doble
originalidad, según su más autorizado representante, el Padre Gustavo
Gutiérrez.

- Una originalidad metodológica: parte de la Fe vivida en el com
promiso y reflexiona sobre ella. El compromiso de que aquí se trata,
explica el mismo teólogo, es el compromiso por la liberación del pobre
y oprimido, de las clases explotadas, de las culturas marginadas del con
tinente, es decir, un compromiso político, nacido de la Fe.

- La segunda originalidad consiste en que "la Teología de la Libera
ción intenta ser una teología de la salvación en las circunstancias histó
ricas y concretas que se viven en América Latina"15 .

"Con Gutiérrez -dice Methol Ferré- se abren por primera vez las
ventanas de la teología a su contorno latinoamericano"1 6.

La Teología de la Liberación está apenas en proceso. ¿La Teología
de la liberación no andará en busca de una teología de la historia de
América Latina? ¿No estaremos entrando en nuevos tiempos en que la
Teología, como en el siglo XVI, quiere iluminar la marcha de la políti
ca? ¿No estaremos asistiendo a un mestizaje de pensamiento tan fecun
do como el mestizaje de la sangre? ¿No será el compromiso político,
nacido de la Fe, un lugar teológico, como la Fe de los humildes en la
religiosidad popular?

Lo que aquí nos interesa no es si la Teología de la Liberación, de un
Gutiérrez, por ejemplo, es o no lograda. Lo que aquí nos interesa es
comprobar que muchos en América Latina son conscientes hoy de la
necesidad de una Teología nuestra, que ilumine la marcha de la Iglesia
dentro de nuestra historia latinoamericana. Hace casi cuatrocientos
años José Acosta era consciente de esa necesidad.

y debemos alegrarnos de que ya se haya comenzado a elaborar esa
Teología, aunque es largo todavía el camino que queda por andar. Para
construirla sigue teniendo vigencia el método que Acosta empleó, según
él mismo lo confiesa: una verdadera relectura latinoamericana de las

15efr. G. GUTIERREZ, en Liberación: Diálogos en el CELAM, Bogotá 1974,
p.8755.

16e fr. A. M ETHOL FER RE, "Política y Teología de la Liberación", en Libera
ción: Diálogos en el CELAM, Bogotá 1974, p. 177.
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Divinas Escrituras y de los Santos Padres, a la luz del Magisterio de la
Iglesia.

Denuncia de la Injusticia

Si hay una característica relievante de la Conferencia de Medellín es
la denuncia de la injusticia. Los documentos primero y segundo, (que
son los documentos de la Justicia y de la Paz), puntualizan esa situación
de injusticia: las diversas fonnas de marginalidad, las desigualdades
excesivas entre las clases sociales, las formas de opresión de grupos y
sectores dominantes, la extorsión creciente del comercio internacional,
la fuga de capitales económicos y humanos, la evasión de impuestos, la
fuga de ganancias y dividendos, el endeudamiento progresivo, los mono
polios internacionales, eHmperialismo internacional del dinero.

La Iglesia, como lo dijeron los Señores Obispos en el pasado Síno
do, es la conciencia crítica del mundo.

Antes de las modernísimas voces marxistas, hace siglos que vienen
resonando aquí en América voces cristianas en condena de la opresión
y en defensa de los oprimidos. Ya en aquel lejano adviento de 1511 pro
testaba Fray Juan de Montesinos contra la opresión de los poderosos:
"Todos estáis en pecado mortal y en él vivís y morís, por la crueldad
y tiranía que usáis con estas inocentes gentes. Decid, ¿con qué derecho
y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible servidumbre aquestos
indios? ¿Cómo los tenéis tan opresos y fatigados, sin darles de comer y
curarlos en sus enfermedades que de los excesivos trabajos que les dáis
incurren y se os mueren, y por mejor decir, los matáis, por sacar y
adquirir oro cada día? ¿Estos, no son hombres? ¿No tienen ánimas
racionales? ¿No sóis obligados a amarlos como a vosotros mismos?
Tened por cierto que, en el estado en que estáis, no os podéis más salvar
que los moros, turcos que carecen y no tienen la Fe de Jesucristo"l7 .

Dentro de esta batalla por la justicia en la América del siglo XVI
hay otra fecha importante: el año 1542, cuando fueron promulgadas las
leyes nuevas, tan revolucionarias que un entusiasta admirador del Padre
de las Casas las comparaba al revolucionario sistema de Copérnico,
publicado en el mismo año. 18.

Las Leyes NueJJas pueden ser consideradas como el primer proyecto
de cambio de éstructuras en el sistema colonial de España. ¿Por qué
fracasaron? ¿Por impracticables? ¿Por qué la Iglesia no se puso con
decisión de parte de los indios? ¿Por qué chocaban contra los intereses

17Cfr. LAS CASAS, Historia de las Indias, Ed, 1965, México, Fondo de Cultu
ra Económica, T. 2, pp. 4388S.

l8Cfr. L. HANKE. La lucha española por la justicia en la conquista de Améri
ca, Madrid 1950, p. 170.
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injustos de los encomenderos? ¿Tendría también la Iglesia intereses
económicos en el sistema de la ericomienda'i? 9

Son preguntas que exigen un estudio más profundo del que se ha
hecho hasta ahora para dar una respuesta acertada y aceptable.

Veamos ahora el examen de justicia que hace Acosta de la situación
americana de su tiempo. En el Libro n de su obra se plantea un proble
ma capital, que fue tratado antes por el ilustre Francisco de Vitoria:
¿es justa o injusta la conquista de América?

y va haciendo el examen crítico de los títulos que podían justificar
la conquista de América. La infidelidad de los infieles no puede ser cau
sa justa para la conquista, porque de la infidelidad sólo Dios es juez,
justo y vengador. (cf. Jn 3,18-38). Y la Iglesia "no tiene derecho y
poder sobre los infieles, sino solamente sobre los que han entrado en el
redil de Cristo por el Bautismo'tf 0.

Tampoco se puede justificar la conquista por los crímenes contra
naturam de los indios. "Tan inicuo es -responde Acosta- hacer 10
injusto, como hacer lo justo injustamente". Y continúa con este argu
mento ad hominen: "(No) porque una república peque dando leyes
perniciosas y torpes o su príncipe y magistrado se entreguen a perdidas
costumbres, tendrá una república vecina o su príncipe derecho a dar
leyes mejores, hacer fuerza para que contra su voluntad las reciban y
observen, a los que no se quieran someter forzarlos con las armas y a
los renitentes privar de su fortuna y de la vida. Porque si se permite tan
exhorbitante poder a una República sobre otra, en breve tiempo se per
turbará todo el orden de la tierra, y se llenará el mundo de discordias y
de muerte,,21.

Ciertamente cualquiera puede emigrar a tierras extranjeras, a título
de hombre. "No hay derecho -dice Acosta- a excluír del suelo que
hizo Dios común a todos al huésped pacífico que no hace daño ni da
sospechas'Ij"; El derecho de emigración es uno de los derechos huma
nos, afirmado por Juan XXIII en su encíclicaPacin in Terris, del 11 de
abril de 1963. Y los emigrantes católicos tienen el derecho de "enseñar
lo que han aprendido de Dios a los demás mortales, cuya salvación
eterna deben desear y procurar" (cf. Mc 16,15)23. Esta es la Libertad
sagrada de predicar el Evangelio que siempre ha reclamado la Iglesia.

¿En qué título, pues, se funda la conquista de América? El funda
mento de la conquista -dice Acosta" está en el mandato apostólico
que el Romano Pontífice Alejandro VI dio a los Reyes de España de

19Cfr. L. HANKE, O. Cit. p. 182.
2oACOSTA, O. Cit. p. 431.
21 ACOSTA, O. Cit. p. 435.

22ACOSTA, O. Cit. p. 450.
23ACOSTA, O. Cit. p. 451.
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llevar el Evangelio "a las naciones bárbaras y numerosísimas del Nuevo
Mundo"24. Según esto, la conquista de América debía ser una conquis
ta pacifica porque no se trataba de engrandecer la República -dice
Acosta- sino de amplificar la Fe2

5. Más que una conquista territorial
debía ser una conquista espiritual. Acosta es más drástico que Francisco
de Vitoria, en el rechazo del uso de la fuerza en la conquista de Amé
rica2 6 .

La monarquía española del siglo XVI era un Estado-Iglesia. Era tan
estrecha la unión de uno y de otra que un Obispo del Perú llegó a decir
que en las Indias no había Iglesia porque toda la Iglesia era el Rey. El
origen histórico de esta estrecha unión entre el trono y el altar 10ponen
muchos en 10que se ha llamado la era ccinstantiniana. ¿Para el caso par
ticular de España no habría que estudiar másbien el influjo del Islam?
Es interesante anotar que el Padre Las Casas habla de la "vía mahomé
tica" cuando se quiere introducir el Evangelio por la fuerza27, por
oposición a la "vía evangélica".

A los hombres de hoy se nos hace extraño que un Papa imponga a
un Rey, por católico que sea, el mandato de evangelizar "La comuni
dad política y la Iglesia -nos enseña el Concilio Vaticano II28- son in
dependientes y autónomas, cada una en su propio terreno". Pero en a
quellos tiempos era común la doctrina de Suárez de que el Papa era el
principal motor de la Evangelización, que podía servirse de los reyes
como de sus órganos e instrumentos. (De Fide, Disputatio XVIII,
Sectio, 1, No. 7).

El argumento de Acosta no nos convence hoy. Pero 10que hay que
admirar es que un Imperio se preguntara por la justicia o injusticia de
sus conquistas. Y creemos que Acosta hace su argumentación de buena
fe, no por halagar a los príncipes.

Los tributos

Dentro de este severo examen de la justicia en la América española,
se pregunta Acosta si es justo que los indios paguen tributos. No es
lógico ni lícito -afirma Acosta- imponer a los indios tributos con
nombre y color de multas, ni tampoco "pueden los cristianos hacerles
la guerra ni someterlos por fuerza de las armas, o privarlos de la liber
tad, o imponerles tributos en castigo"2 9 •

24ACOSTA, O. Cit. p. 461.

25 ACOSTA, O. Cit. p. 467.

26Cfr. GOM EZ HOYOS, La Iglesia de. América en las Leyes de Indias, Madrid,
Instituto Gonzalo Fernández de Oviedo, 1961, p. 66.

27Cfr. LAS CASAS, O. Cit. Lib. m; cap. 155.

28Cfr. Constitución Gaudium et Spes, n. 76.

29 ACOST A, O. Cit. p. 469.
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Tampoco es justo exigirles tributos a los indios a cambio del Evan
gelio que se les predica, como si se exigiese en plata el precio de la Fe y
del Bautismo y del conocimiento que se les regala.

"Los bárbaros -dice Acosta, prosiguiendo en su análisis de manera
implacable- nada deben a los príncipes cristianos por razón del suelo y
tierras que cultivan ... porque no han ocupado ellos nuestra tierra, sino
nosotros la suya, ni ellos han venido a nosotros, sino nosotros los hemos
invadido a ellos. Así, pues, las tierras de los bárbaros quedan sometidas
a los príncipes cristianos al someterse ellos, pero nada deben los bárba
ros por razón del suelo, que no lo han recibido de nosotros, antes lo han
comunicado con nosotros. E importa distinguir si son los hombres los
que quedan sometidos al serlo el suelo, o si, al contrario, es el suelo el
sometido al serlo por. razón de los hombres, porque en este caso las
cosas no pasan al nuevo dueño, sino que quedan del pleno dominio de
los amos,,3 o , es decir, las tierras siguen siendo de los indios. Este trozo
parece de Las Casas, aunque personalmente Acosta no era muy amigo
del Fraile Dominico.

Acosta se indigna contra los que exigen tributos a los indios, no
porque los deban, sino porque los puedan pagar. "Ley eterna es de
justicia que, para exigir una cosa a alguno, es necesario que pueda él
darlo, pero con esto no basta si él, además de poder, no tiene el deber
de darlo, porque de las:'dos maneras será injusta la exacción, porque no
pueda o porque no tenga obligación de contribuír"31 .

Algunos querían aducir la ociosidad de los indios como pretexto
para imponerles tributos. Acosta los desenmascara con un lenguaje
franco y valiente, que llama pan al pan y al vino vino. "¿Para quién
deben trabajar (los indios) -pregunta Acosta-, para quién granjear,
en provecho de quién deben servir?El dominio de los Reyes se diferen
cia del de los tiranos, en que los reyes no buscan su propia utilidad en el
gobierno de los súbditos, sino la de ellos. De donde se sigue, para los
que no quieran cerrar los ojos a la luz, que los trabajos y granjerías de
los indios deben ordenarse a la propia utilidad de ellos"3 2 •

"Yerran gravemente -dice enardecido Acosta- los que toman a
los indios por un fundo o rebaño, al cual se puede esquilmar cuanto se
quiera, con tal que no perezca, antes queden para ulteriores aprovecha
mientos, y todo ello; lo reputan por lucro lícito y honesto,,3 3.

Y cierra este capítulo de los tributos con esta regla de justicia;
"fuera de lo que una prudente caridad tase como necesario para su

gobierno político y espiritual, todo lo demás que se tome a los indios
bajo pretexto de su salud y bienestar es manifiesta rapiña" 34.

30 ACOSTA. O. Cit. p. 470.
31 ACOSTA, O. Cit. p. 471.
32 ACOSTA. O. Cit. p. 472.
33ACOSTA. O. Cit. p. 473-474.
34ACOSTA. O. Cit. p. 472.
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la encomienda

Pasa luego Acosta a pesar en la balanza de la justicia el sistema de
la encomienda, que ha sido llamado con razón el "nervio vital de la
colonización española". Mucho y bueno se ha escrito sobre la enco
mienda 3 5 , pero falta todavía mucho por estudiar y sistematizar.
Tres causas señala Acosta -en gradación de importancia- para la
institución de la encomienda. Las apuntamos aquí, sin entrar a
discutirlas. La primera fue una compensación, por parte de los Reyes,
de los gastos efectuados por los particulares en el descubrimiento y
colonización de América. Aquí apunta Acosta una diferencia muy
interesante sobre la colonización de Portugal y Castilla. "En las indias
portuguesas, como todas fueron conquistadas bajo los auspicios y
con el oro de sus Reyes, pudo quedar todo el dominio y mando en la
monarquía, sin justa queja y agravio de los particulares. Pero el caso de
las Indias de Castilla es muy distinto, puesto que la iniciativa privada
puso la mayor parte,,3 6. La segunda razón fue un estímulo para la
colonización. "Para retener en tierra extraña -dice Acosta- a unos
hombres que eran amantísimos de su patria, y que se hiciesen vecinos
y moradores de una nueva República, y celosos de su engrandecimiento,
estableciéndose en ella firmemente, les concedió el Rey ciertos pueblos
de indios, para que con el dominio y renta de ellos se sustentasen", a
imagen y semejanza de los señores feudales de España. Aunque esa
semejanza tenía también sus diferencias, como bien lo anota Solórza
n0

3 7.

La tercera razón hará sonreir a los pocos amigos de España y a los
observadores tan sólo del hecho económico en la interpretación de la
historia. Pero para Acosta la tercera razón es la más importante y el
fundamento de las otras dos. Si se instituyó la encomienda fue para
que "los néofitos en la Fe, planta nuevas y tiernas, fueran defendidos
por el patrocinio y cuidado de los cristianos viejos, y asu sombra
fuesen instituídos y se acostumbrasen a la disciplina y costumbres
cristianas,,38.

"En ningún otro instituto -dice el Padre Gómez Hoyos3 9 - a
propósito de la encomienda- se revela con más precisión la eterna
lucha entre los principios de humanidad y de justicia y el ¡;:goísmo de

35 Cfr. GOMEZ HOYOS, O. Cit.; OTS CAPDEQUI, JOsE MARIA, Institu
ciones Sociales de la América Española en el Periodo Colonial, La Plata 1934;
S.A. ZAVALA, La Encomienda Indiana, Madrid 1935; L. HANKE, O. Cit., Ma
drid 1950. Según el mismo Hanke (p. 151), el erudito que más investigaciones
ha hecho en los archivos es probablemente France V. Schooles.

36 .
ACOSTA, O. Cit., p. 476.

37Cfr. GOMEZ HOYOS, O. Cit. p. 137.
38ACOSTA, O. Cit., pp. 475-476.
39GOMEZ HOYOS, O. Cit., p. 130.



Medell(n, vol. 2, n.7, septiembre de 1976 369

la mayoría de los hombres: de una parte el Estado Español, represen
tado por las altas autoridades de aquende y allende los mares, soste
niendo el predominio del elemento espiritual de la encomienda; de
otro lado los encomenderos empeñados en obtener solamente las
ventajas materiales". Para Acosta, pues, se justifica la institución
de la encomienda. Los abusos no son intrínsecos al sistema, sino
que se deben a los vicios de los hombrésf.R: Se ve que aquí, apropó
sito de la conquista, Acosta no tenía la suficiente libertad ni las doc
trinas sobre el Estado y la Iglesia se habían desarrollado debidamente
para permitirle criticar algo que es anterior a la encomienda y a la
conquista: la confusión de la Iglesia-Estado de la monarquía espa
ñola:

Pero si Acosta justifica la institución de la encomienda por las
razones anotadas, condena de manera implacable las injusticias de
los encomenderos". "A nadie es lícito -dice Acosta- contar los indios
de su encomienda y corno: de propiedad suya sacar de ellos lo que
quiere. Antes, al contrario, cuando recibe de ellos, en tanto lo recibe
en cuanto él les da algo de lo suyo, y si no cumple con esa condicón,
cuanto toma es con injuria y ofensa. Como el médico al enfermo y el
abogado al cliente cobran el precio del trabajo y servicio que les pres
tan, así el encomendero cuanto recibe de los indios, lo recibe por el
beneficio que él les hace"41.

Pero sucedía que, la mayoría de las veces, los encomenderos no
tenían conciencia de su primera responsabilidad -la de la formación
cristiana de los encomendados, por sí o por otros- que era la raíz y
fundamento de sus privilegios. "Los que no cumplen con esta obligación
-afirma Acosta- no sólo cometen pecado grave. .. sino que están
obligados a restitución, porque sin cumplir el oficio para que se han
instituído las encomiendas, sin embargo han percibido los tributos.
No solamente obran contra la caridad cristiana, sino contra la justicia
social"42.

A la misma conclusión había llegado la junta de teólogos de Nueva
España, en 1536: "que los negligentes y los descuidados, además de
haber estado y estar en culpa muy grave, sean obligados a restituír todo
aquello que justamente se había de gastar en lo susodicho" 43.

y --sín parar mientes en la costumbre general contraria y clarifican
do el auténtico sentido de la Cédula Real (9 de diciembre de 1518)-

40ACOSTA. O. Cit., p. 477.
41ACOSTA, O. Cit., p. 474.

42ACOSTA, O. Cit., pA.77-478. Sigo la traducción de Matees. El concep
to de justicia social, relativamente reciente, ha resultado de una profundización
de las implicaciones del "bien común", fin de la justicia legal, que -según la doc
trina de Santo Tomás (2-2, q.58, a.7)- "ordinat hominem inmediate ad bonum
commune".

43Cfr. GOMEZ HOYOS, O. Cit., p.140
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llega Acosta a esta revolucionaria pero lógica conclusión. "Si los enco
menderos fuesen excesivamente negligentes y descuidados, y no se
enmiendan ni reparan los daños, pueden y deben ser removidos de las
encomiendas y sustituídos por otros" .

y siguiendo la corriente del río hasta su fuente, con libertad evan
gélica estribe Acosta: "en repartir las encomiendas, más cuenta se debe
tener de que el pretendiente sea de tal reputación que se espera cumpli
rá con las obligaciones de su oficio, que todo el esplendor de sus haza
ñas pasadas". Es indigno del oficio de encomendero -sigue diciendo
"el que por su vida licenciosa, por su avaricia. interesada, por descuido
congénito, se ve que ha de destruír a los infelices indios, vejándolos y
dándosele poco de todas las leyes divinas y humanas"44. Antes que
despojar a los indios, el encomendero debe despojarse de lo suyo pro
pio en caso de necesidad de sus encomendados: "cuando ve el enco
mendero a los indios agobiados por la carestía y falta de las subsisten
cias, o porque sobreviene una epidemia, o sucede un infortunio en sus
pobres posesiones, debe socorrerles de su hacienda, no solamente por
la obligación general de caridad, sino por la razón especial de que le
están enc~mendados"45 .

Acosta no teme en dar su opinión respecto del servicio personal
de los indios, "asunto dificultoso y arduo, y necesario como el que
más". Por servicio personal se entendía toda la utilidad que podía
reportar el encomendero del trabajo del indio. Acosta establece el
principio, y de allí saca la conclusión, por antipática que sea a los
encomenderos.

El indio es libre -dice Acosta- y, por consiguiente, es una injus
ticiaprivarlo del fruto natural de su trabajo y sudores. "Pues ya sea
que cultive el campo, o apaciente el ganado, o edifique la casa, o
acarree pastos o leña, o transporte cargas, o lleve cartas como correo
o chasqui, o sentado en la casa guarde la puerta, finalmente, cualquier
trabajo que haga, en cualquier cosa que lo ocupe un encomendero,
digno es el obrero de su salario (I Tim 5,18) y quien lo niega es conde
nado como reo de sangre (Eccli 34,25)"46.

De esta manera la voz de los Obispos latinoamericanos en la Con
ferencia de Medellín y la voz de Acosta se confunden en un solo
clamor d~ justicia. Ambos -los Obispos y el teólogo Acosta- son
miembros de la Iglesia, que es la "conciencia crítica del mundo". (cf.
Sínodo de los Obispos, 1971). .

44Cfr. ACOSTA, O. Cit. p. 478.
45ACOSTA, O. Cit. p. 484.
46ACOSTA, O. Cit. p. 485.
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La Evangelización es la columna vertebral de los documentos de Me
dellín. La promoción humana y la denuncia de la injusticia son como la
preparación y al mismo tiempo la exigencia de la evangelización. La
conferencia de Medellín afirma la necesidad de una nueva evangeliza
ción para nuestro continente. Tr~s son las razones principales que po
nen de relieve esta necesidad:

a.. La insuficiente evangelización previa (CM 6,8);
b. El paso de una sociedad rural a una sociedad urbana e industria

lizada (CM 1,1);
c. El nacimiento de una nueva civilización (GS 4).
Acosta hablaba ya en su tiempo, hacia 1575, de la necesidad de ree

vangelización en el Perú y en América.
El mismo título de su obra es de una gran actualidad: De promulga

tione evangelii apud barbaras, es decir, de la evangelización de los in
fieles, aunque el.subtítulo es el que ha tenido más boga.

Acosta es consciente de la tremenda movilidad de nuestro continen
te: "Las cosas de las Indias no duran mucho tiempo en un mismo ser, y
cada día cambian de estado, de donde resulta que con frecuencia hay
que reprobár en un punto como nocivo 10 que poco antes era admitido
como conveniente". '

Acosta tiene conciencia de cambio, y como la Iglesia tiene que
acompañar a los hombres en su camino por la Historia4

7 , se sigue que la
pastoral de la Iglesia tiene que encarnarse en las diversas situaciones his
tóricas y culturales.

"Los escritores que antes de ahora han escrito de cosas de Indias
con piedad y sabiduría en nuestra edad apenas son leídos, porque se les
juzga poco acomodados al tiempo presente; y no será mucho presumir
que los que ahora escriben de modo conveniente, no pase mucho tiempo
sin que pasen también relegados al 0Ivido"48.De manera que para Acos
ta esta es la primera razón que convence de la necesidad de una nueva
evangelización para América: la movilidad, el cambio histórico de nues
tro continente, que exige la renovada predicación del Evangelio de to
dos los tiempos, porque Jesucristo es hoy el mismo que ayer, y el mis
mo de siempre (Hebreos 13,8).

El desconocimiento de nuestro Señor Jesucristo es otra razón para
reevangelizar: "Siempre me ha parecido monstruoso -escribe Acosta
que entre tantos millares de indios que se llaman cristianos, sea tan raro
el que conoce a Cristo, que con más razón que los de Efeso sobre el
Espíritu Santo pueden éstos responder de Cristo: "ni aún si hay Cristo
hemos oído". (Cf Hechod 9,2).

47 Cfr. Constitución Gaudium et Spes, n. 40.
48 ACOSTA, O. Cit., p. 390.
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Si miramos con atención a los indios bautizados -sigue diciendo
Acosta- "apenas encontraremos en la mayoría un conocimiento de
Cristo más completo que el que pueden tener de los apóstoles Pedro o
Pablo, o del profeta David o de otros, y aún a veces se les hace tan nue
vo el nombre de Cristo como si les hablasen de Eneas y de Rómulo".

y Acosta no puede menos que expresar su asombro y angustia: "es
una afrenta del Evangelio -dice- y una deshonra del nombre cristiano
que me faltan palabras para execrarla. ¿Dónde se ha visto -pregunta
que un cristiano que hace veinte y treinta años que pisa la Iglesia, pre
guntado sobre Cristo, no sepa responder quién es y ni aún siquiera si
existe?"4 9. Y aquí comienza Acosta el análisis de la situación. ¿Por
qué se encuentra América en este estado de sub-evangelización? Me
temo que al descubrir las causas de ayer, Acosta nos esté sacando a la
luz las causas de hoy.

A esta situación hemos llegado -dice Acosta- por la pereza de los
evangelizadores. Se quejan los sacerdotes de la rudeza y lentitud de los
indios, pero" ¿con qué diligencia, con qué industria, con qué constancia
los han instruído ellos o saben que otros los hayan instruído?" Según
Acosta, el modo común de enseñarles la doctrina a los Indios era hacer
les rezar dos o tres veces por semana el Credo y las otras oraciones, y
eso en castellano, y obligarlos a que 10 aprendieran de memoria y 10 re
citaran luego en castellano sin entender palabra.5 o

Por pereza no se aprendían los dialectos indígenas. Sin duda no era
pequeña dificultad, pero no insuperable. Los reyes de España se mostra
ron menos inteligentes que Huayná Cápac, quién había ordenado que
en su vasto imperio se hablara un lengua indz'gena común (el quichua),
conservando, por otra parte, los diversos dialectos.

Acosta, para sacudir la pereza de los evangeFzadores, propone el
ejemplo de los comerciantes españoles que se metían hasta las más re
motas tribus y aprendían los más difíciles dialectos, llevados p-or la sed
de oro. "No es razón, pues, -argumenta Acosta- que los que buscamos
mercancías mucho más preciosas ... nos amedrentemos por la dificul
tad de la lengua o los lugares, y aparezca que los hijos de este siglo son
más prudentes en su generación que los hijos de la luz.5

1

Por pereza se administraba el bautismo sin la suficiente catequesis
y sin cerciorarse de la voluntad de recibirlo. No se discernían las moti
vaciones que inducían a los indios a pedir el bautismo. Porque unos ío
hacían par ambición, otros por interés. Unos se decían bautizados sin
serlo. Otros negaban el bautismo que habían r~cibido. Otros finalmente
pedían el bautismo con el fin de que les dejaran tomar nuevas mujeres,

49 ACOSTA, O. Cit., p. 544.

50 ACOSTA, O. Cit., p. 507.

51 ACOSTA,O.Cit.,p.415
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porque estaban cansados de las anteriores'' 2.

Peor era el caso de los negros, traídos del Cabo Verde. Eran bautiza
dos en el barco o en la costa misma donde los cautivaban. Un clérigo o
un soldado los rociaba con agua masivamente "y desde entonces oían
que eran cristianos, sin que les enseñasen en qué consistía eso, ni ellos
lo comprendiesen, ni se cuídasen'Y 3 •

Por pereza no se adentraba en el estudio de la cultura indígena, es
pecialmente en el estudio de sus supersticiones. A este descuido atribuía
Juan Polo de Ontegardo el poco progreso del cristianismo entre los in
dios. No se había procurado -como dice San Agustín- quitar los ído
los del corazón de los paganos, antes de destronarlos de sus altares'; 4 •

Nuestros indios dice Acosta "adoran a Cristo y dan culto a sus dio
ses; temen a Dios y no le temen ... Le temen de palabra, mientras insta
el juez y el sacerdote; le temen mostrando una apariencia fingida de
cristiandad; pero no le temen en su corazón, no le adoran de verdad, ni
creen con su entendimiento como es necesario para la justicia"55 .

La Conferencia de Medellín, en el análisis de la religiosidad popular,
habla precisamente de una superposición de culturas. Y el peruano José
Carlos Mariátegui, en el análisis marxista de la realidad peruana, dice
que "El paganismo aborigen subsistió bajo el culto católico"5 6 •

Siguiendo el análisis de la situación de sub-evangelización en que vi
ve el continente, Acosta apunta otra causa: la ignorancia de los evange
lizadores.

Los indios "no aprenden lo que no les hemos enseñado", dice Acos
tao Y muchos doctrineros de indios no enseñaban porque no sabían. "A
los indios se enseña la doctrina como cantan los mendigos sus oraciones
o cantinelas al pedir limosna, que sólo atienden a llegar al fin y recibida
la limosna, no cuidan si alguien escucha o no con atención"5 7 •

Con semejante método de catequesis, ¿qué se podía esperar sino el
embrutecimiento de los más inteligentes?

"No han dejado de recibir los indios el Evangelio porque son malas
sus costumbres, -argumenta Acosta- sino que son malas sus costum
bres porque no han recibido el Evangelio"5 8. Pero, ¿cómo puede el
Evangelio echar hondas raíces en los corazones de los hombres, si no se
lo ha sembrado como debe ser?

Una tercera causa que explica la sub-evangelización de las Indias es

52 ACOSTA, O. Cit., p. 584
53 ACOSTA, O. Cit., p. 582.

54 S. AGUSTIN, M.L., 38, 442, 443.

55 ACOSTA, O. Cit., p. 421
56 JOSE CARLOS MARIATEGUI, Siete Ensayos de interpretación de la rea

lidad peruana, Lima, 1928, p. 135.
57 ACOSTA, O. Cit., p. 508.
58 ACOSTA,O. Cit., p. 509.
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la falta de testimonio cristiano.
El testimonio es un signo vivo, que todos comprenden aún los más

ignorantes y rudos.
Este es el gran milagro que necesita América. "Solamente un mila

gro se necesita para estas gentes del Nuevo Mundo, grande y singular
milagro y eficacísimo para persuadir a la Fe: que convengan las costum
bres con la Fe que se predica"5 9 •

La Conferencia de Medellín se mostró particularmente sensible al
testimonio de pobreza que debe dar la Iglesia para hacer creíble el Evan
gelio. "Una de las características indispensables de la espiritualidad sa
cerdotal, especialmente requerida por nuestra situación continental, es
la pobreza evangélica". (CM 11,27). Y los mismos Señores Obispos se
comprometieron a dar un testimonio de pobreza. (CM 3, ll.e).

Acosta clama con vehemencia e ironía contra la falta de este testi
monio de pobreza: "Es clásico jugar en la casa del cura. Todos los esti
pendios de un año van a veces en una sola apuesta ... Pasándose la no
che en vela dicen Misa muy entrado el día, yeso aprisa, que será mila
gro no confundan las sagradas páginas con cartas de naipes. . . Otros
tienen por lo más honesto del mundo darse a la caza o la cetrería, y
más gastan en perros que en dar a los pobres; tienen las cuadras llenas
de caballos,· crían con gran diligencia los halcones, llevan tras sí tropas
de indios y más frecuentan las cumbres de las sierras que las Iglesias"6 o .
Ausente este testimonio de pobreza, se hace menos creíble el Evange
lio, porque "no conociendo los bárbaros nuestra religión, a todos nos
creen iguales,,6 1.

Hay una cuarta causa de este estado de insuficiencia evangélica en
la vida de nuestro continente. Acosta la apunta con toda la franqueza
que lo caracteriza: la violencia que a veces se usó en América en la pre
dicación del Evangelio.

" ¿Quién no ve -pregunta Acosta a los violentos- el odio implaca
ble que con su proceder despiertan en los bárbaros contra el nombre
cristiano? ¿Quién no reconoce el escándalo tan grave e incurable que en
ellos se produce? Todo se resume en un odio obstinado y furor contra
la Fe y en la ruina cierta de muchas almas"6 2 •

Si se hubieran recorrido caminos más evangélicos en la predicación
del Evangelio, seguramente habríamos recogido frutos más evangélicos.
"Estoy cierto -confiesa Acosta- que si la Fe se hubiera introducido en
este reino como manda Jesucristo, no habría producido aquí menores
frutos que los que leemos de la Iglesia apostólica y primitiva".63

59 ACOSTA, O. Cit., p. 446.
60 ACOSTA, O. Cit. pp. 528-529.
61 ACOSTA, O. Cít., p. 457.
62 ACOSTA, O. Cit., p. 437.
63 ACOSTA, O. Cit., p. 428.
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Hecho el diagnóstico de la situación, procede Acosta a proponer los
caminos de la reconstrucción.

Lo primero será adentrarse, encarnarse en la cultura indígena. Sobra
decir que cultura se entiende aquí como la entiende la antropología mo
derna: la manera de sentir, pensar, creer; el legado social que el individuo
recibe de su grupo" 4. El Concilio Vaticano II65 ha destacado la impor
tancia vital de toda cultura como vehículo para la evangelización. Cristo
pertenece a todas las culturas y a todas las trasciende. La Conferencia
de Medellín, que proyectó a la situación de América Latina, la luz del
Conclio, habla de la importancia de la cultura autóctona en la educa
ción (CM 4,3.5.21), en el arte (CM 7,17), en la Catequesis (CM 8,8.15),
en la Liturgia (CM 9,1.7.11), en los mass-media (CM 16,1.18). Acosta
insiste y vuelve a insistir en la necesidad de aprender el quichua, como
un camino para entrar en el mundo del indio peruano. Ya lo decía
Leibniz que hay toda una filosofía petrificada en el lenguaje. El quichua
lo necesitaba el sacerdote para predicar y catequizar y para oir confesio
nes. Esto bien lo captaron los primeros misioneros. Por eso los Padres
Dominicos de la Provincia de Guatemala tenían establecido que los mi
sioneros recién llegados de España no hicieran otra cosa el primer año
que aprender la lengua de su respectiva misión. "Hay que ir a la reali
dad -dice Acosta- y tratar seriamente con los indios en frecuente plá
tica donde oyéndolos y hablando con ellos se hará al habla familiar"66 .
De aquí pasará el sacerdote a los sermones. Por lo que hace a las confe
siones, Acosta, como buen moralista, asienta el principio de que no pue
de en conciencia tomar el oficio de párroco el sacerdote que no pueda
oír por sí mismo y sin ayuda de intérprete las confesiones del pueblo
que se le confía6

7 .

Pero no basta aprender la lengua para ser conocedor de una cultura.
El sacerdote de los indios necesita conocer sus ritos, sus costumbres
tradicionales, sus supersticiones, su trato. Todo esto exige tiempo y
constancia. Por eso Acosta se dolía de que fuera raro el párroco que pa
sara tres años en la misma parroquia6

8. En el conocimiento de la cultu
ra indígena, además de su propia observación y estudio, tuvo Acosta
una fuente fidedigna de información en el trato personal y en los escri-
tos de Juan Polo de Ondegard069 • .

El conocimiento de la cultura indígena no es una mera curiosidad
arqueológica, sino una pauta para la pastoral.

64 Cfr.C.

65 Cfr. Decreto Ad Gentes, nn, 1555.
66 ACOSTA, O. Cit., p. 519.

68 ACOSTA, O. Cit., p. 52!.

69 Cfr. F.E. BARBA, Histortografta Indiana. Madrid, 1964, pp, 465·466.
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Por ignorancia de la cultura incaica en el Perú muchas veces se diri
mían matrimonios perfectamente válidos. Por ejemplo el caso de un in
fiel convertido a la Fe cristiana después de su matrimonio, salvo siempre
el privilegio paulino: Otras veces se hacían pasar por verdaderos matri
monios uniones ilícitas y criminales, como uniones con hermanas o ma
drastras, porque los indios apenas osaban tomar mujer de otra tribu o
ayllu 7 0

.

Acosta establece ya un principio que en nuestros tiempos ha sido
confirmado por el Concilio Vaticano n7 1

: "en los puntos en que sus
costumbres no se oponen a la Religión o la justicia, no creo conve
niente cambiarlas: antes al contrario, retener todo lo paterno y gentili
cio, con tal de que no sea contrario a la razón"7 2.

Así lo ordenaban también las disposiciones del Consejo de Indias.
Teológicamente hablando, como nos 10 recuerda el Vaticano Il, por to
das las culturas están como esparcidas las "semillas del Verbo,,73.

Acosta llega hasta trazar una tipología del indio peruano:
El indio peruano es admirablemente servicial con el extraño, pero

no así con el compañero7
4 . Esta servicialidad tiende a degenerar en ser

vilismo. Acosta, como buen español, pone énfasis en la condición servil
del indio. ¿Pero esa condición servil del indio pertenece a su naturaleza
o es efecto del estado de opresión en que ha vivido? Vivió bajo la opre
sión de los Incas. "Fue miserable esclavitud de los peruanos bajo la tira
nía de los Incas no poder tomar mujer, ni beber chicha, ni mascar coca
ni comer carne sin licencia de ellos,,75. Vivió también bajo la opresión
de los españoles, como lo denunció el mismo Acosta con vehemencia,
de manera que aún "conserva el miedo contraído y la condición servil,
aún después que ha sido trasladado por el bautismo a la libertad de los
hijos de Dios"7

6 •

El indio es infantil. En esta minoría de edad apoya Acosta la nece
sidad del paternalismo de los Reyes de España, y se pregunta ¿qué será
de la fe de los indios "si no los reciben en sus brazos nuestros Reyes, y
como a niños los amparan en su regazo?" 77.

El indio es inconstante. "Nada hay más mudable que el natural de
los bárbaros", afirma Acosta. Y añade con un poco de pesimismo: "Los
que ayer os tenían por su mayor amigo, hoy -sin deciros la causa- os

70 ACOSTA, O. Cit., p. 62055.

71 Cfr:'DecretoAd Gentes, n. 9.

72 ACOSTA, O. Cit., p. 502.

73 Cfr. Decreto Ad Gentes, n. 11.
74 ACOSTA, O. Cit., p. 567.

75 ACOSTA, O. Cit., p. 603.

76 ACOSTA, O. Cit., p. 420.

77 ACOSTA, O. Cit., p. 461.
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mandarán matar, y a quien poco antes tenían por homicida y digno de
muerte, ahora, si a mano viene, adorarán por Dios"7 8.

Ojalá nos hubiéramos podido curar de esta inconstancia los descen
dientes de los indios.

El indio es supersticioso. Acosta, en una página de antología, nos
describe el mundo supersticioso en que se mueve el indio. "Mirar el in
dio el sol naciente y saludarlo, conciliarse con palabras la benevolencia
del río que va a pasar nadando, observar el graznido o canto de las aves
nocturnas o los animales, echar suertes sobre lo que ha de hacer, ofrecer
a la tierra las primicias de las semillas o frutos, consagrar a los astros los
hijos que les nacen,dedicar las bodas con ciertos cánticos, entregarse a
borracheras acompañadas de cantinelas, sepultar a los muertos con ri
mas lúgubres, llevar provisiones a los sepulcros, llamar y consultar a sus
adivinos cuando enferman y, finalmente, las demás supersticiones de
que está llena toda su vida, que apenas hay acción libre de eIla,,79.

El indio es fiestero. Las fiestas de los indios no son anuales, dice A
costa, sino mensuales, o por mejor decir diarias. "No hay mes que pase
sin ... fiestas; no se congrega una reunión, no se comienza una feria,
no se casa la hija, no pare el ganado, no se labran los campos; finalmente,
no se celebran cultos religiosos sin que acompañe como buena guía la
borrachera,,8 o. ¿Pero es realmente alegre el indio? ¿No será más bien
la fiesta, la máscara de su tristeza?

La denuncia de la injusticia, el análisis de las causas de la sub-evan
gelización, el estudio de la cultura incaica no son más que la prepara
ción de la Evangelización, que es el objetivo principal de la obra de
Acosta. De ella se ocupa expresamente en el Libro V, pero puede decir
se que los demás tienen relación con ella.

A todos los cristianos les corresponde la responsabilidad del testi
monio, que hace creíble y aceptable el Evangelio que se predica. Acosta
exige a los soldados que entran en tierras de infieles, que cumplan "en
alguna manera el oficio de apóstoles"8 1 , les recuerda a los encomende
ros que su primera responsabilidad es "ayudar a los indios ya cristianos
en la doctrina de la Fe y costumbres"8 2 , Y a los magistrados les hace
ver la gravedad de su conducta porque los indios juzgan de Cristo y de
la Fe según la conducta de los cristianos, especialmente de los constítuí
dos en dignidad.8 3 Pero el principal evangelizador es el sacerdote. El
sacerdote no podrá cumplir con su misión de evangelizador si no está

78 ACOSTA. O. Cit., p. 563.

79 ACOSTA. O. Cit., p. 563.

80 ACOSTA, O. Cit., p. 496.

81 ACOSTA, O. Cit., p. 455.

82 ACOSTA. O. Cit., p. 477.

83 ACOSTA. O. Cit., p. 465.
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compenetrado con la cultura de sus evangelizandos, si no se concilia el
favor de Dios con la oración, si no mueve a los hombres con sus ejem
plos84.

Para Acosta la Catequesis debía reunir las siguientes cualidades:
a. Dinámica. Ya Acosta había advertido la extrema movilidad de

nuestro continente. "Las cosas de las Indias no duran mucho tiempo en
un mismo ser, y cada día cambian de estado"8 5 . Si la situación de Amé
rica es móvil y cambiante -movilidad y cambio que tienen hoy una di
mensión planetaria- una catequesis realista debe ser también móvil y
dinámica. En esta misma línea dice la Conferencia de Medellín: "La ca
tequesis debe conservar siempre su carácter dinámico evolutivo".
(CM 8,5).

b. Diversificada. Acosta observaba la gran diferencia que había en
las Indias de nación a nación "tanto en el clima, habitación y vestidos,
como en el ingenio y las costumbres". De ahí, que resulte prácticamen
te imposible "establecer una norma común para someter el Evangelio y
juntamente educar y regir a gentes tan diversas,,8 6.

La Conferencia de Medellín hablaría el mismo lenguaje, casi cuatro
siglos más tarde: (la catequesis) "debe adaptarse a la diversidad de len
guas y mentalidades y a la variedad de las situaciones y culturas huma
nas. Es imposible, en vista de esto, querer imponer moldes fijos y uni
versales" (CM 8,8).

c. Gradual. El camino hacia la madurez cristiana, que es la meta de
toda catequesis, no se hace a saltos sino paso a paso. El primer paso
-no necesariamente en el tiempo sino en el orden- es el de formar hom
bres. "Primero hay que cuidar que los bárbaros aprendan a ser hombres
y después a ser cristianos"8 7. Luego en la misma formación del cristia
no no se puede proceder sino gradualmente. Dice Acosta que la capaci
dad intelectual. del indio peruano es tan pequeña que "no puede recibir
en poco tiempo mucha doctrina de cosas celestiales, y 10que percibe no
lo retiene bastante"88 Y compara su receptividad a la del estómago en
fermo que hay que alimentar muchas veces, pero con poco alimento ca
da vez.

Colocada en una situación histórica distinta, la Conferencia de Me
dellín coincide fundamentalmente con Acosta (evitando toda dicoto
mía entre lo natural y lo sobrenatural) "la catequesis prepara la realiza
ción progresiva del pueblo de Dios hacia su cumplimiento escatológico"
(CM 8,8). Tan largo camino exige necesariamente la continuidad en el
esfuerzo. Por eso decía Acosta: "nadie se prometa en corto tiempo y

84 ACOSTA. O. Cit., p. 529.
85 ACOSTA, O. Cit., p. 390.
86 ACOSTA, O. Cit., p. 390.
87 ACOSTA. O. Cit., p. 491.
88 ACOSTA. O. Cit., p. 569.
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con poco trabajo grandes frutos de las naciones indias, y no pensemos
que por haberles enseñado dos o tres veces toda la Fe, no necesitan ya
de maestro,,8 9.

El contenido de la Catequesis, para Acosta, debe ser claramente
Cristocéntrico. "El fin de la leyes Cristo para salvación a todo el que
cree (Rm 10,4), y el fin del mandamiento es la caridad nacida del cora
zón puro y de buena conciencia y fe no fingida (1 Tm 1,5). Esta es la su
ma de toda la doctrina cristiana, la cual no persuade otra cosa que la Fe
de Cristo que obra por la Caridad" (Ga 5,6).

En la misión del maestro evangélico -dice Acosta- se comprenden
dos obras: enseñar y exhortar. "El fin de toda doctrina y conocimiento
es Cristo, y el de toda exhortación y obra la caridad"9o. Como se ve,
Ac~sta está en el corazón de la doctrina paulina.

Qué hay que enseñar a los gentiles del Misterio de Cristo? Para,
Acost.a, como para el Crisóstomo, la síntesis del Evangelio está en esto:
que el Hijo de Dios se hizo hombre y por nosotros fué crucificado y re
sucitó" 1 .

En las Indias del siglo XVI no solamente había guerras de conquista,
abusos en la colonización y rapiña del oro y de las perlas. Había tam
bién controversias doctrinales.

Una de esas controversias, en la que Acosta participó activamente,
fue la discusión sobre la necesidad de la Fe explícita en Cristo para la
salvación de los indios. Algunos frailes dominicos del Perú sostenían
que a los indios y a la gente ruda no les era necesaria la fé explícita en
Cristo para su salvación, sino que les bastaba saber que había un solo
Dios, que premiaba a los buenos y castigaba a los malos. Acosta, como
calificador del Santo Oficio, los refutó victoriosamente. Fray Francisco
de la Cruz fue quemado vivo. Fray Pedro de Toro fue quemado en esta
tua y Fray Alonso Gasco fue condenado a destierro perpetuo.

La catequesis debe contener también la doctrina sobre el Misterio
de la Trinidad: Conforme a la tradición apostólica, argumenta Acosta,
nadie es bautizado en' la Iglesia de Cristo sino en el nombre del Padre y
del Hijo y del Espíritu Santo. ¿"Cómo le será lícito ignorar lo que cada
día está practicando?" A Acosta no se le oculta la dificultad de explicar
a los rudos tan alto misterio. "Crean en un solo Dios omnipotente,
Creador de todas las cosas, crean que éste es Padre, Hijo y Espíritu San
to" ... Todo lo que hay que sentir de este Misterio lo encerró la Iglesia
en aquellas palabras, que se adore la propiedad en las personas, la uni
dad en la esencia y la igualdad en la majestad"9 2 .

89 AGOSTA, O. Cit., p. 569.

90 AGOSTA, O. Cit., p. 543.
91 AGOSTA, O. Cit., p. 552.
92 AGOSTA, O. Cit., p. 555.
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En esto se resume todo lo que San Agustín escribió en quince libros
sobre la Trinidad (Cf. ML 33,743-744).

Finalmente la Catequesis debe enseñar el Misterio de la Iglesia: su
naturaleza, su apostolicidad y santidad, sus sacramentos: La Iglesia es
"el pueblo universal de los cristianos, y cada uno en particular ... so
mos hijos y partes de la Iglesia, y todos somos la misma Madre Igle
sia,,93. A la luz de la Lumen Gentium vemos la actualidad de Acosta
al presentar a la Iglesia como pueblo de Dios. (Cf. LG nn. 9 ss). La Igle
sia es apostólica, es decir, que "la doctrina de la Iglesia proviene de
Dios", transmitida por los Apóstoles. La Iglesia es santa, aunque haya
en su seno pecadores, porque está penetrada por el Espíritu Santo que
suscita continuamente almas santas y puras. La Iglesia es la depositaria
de los sacramentos. Acosta termina con una bella paráfrasis de un anti
guo himno cristiano: "Todo esto es la Iglesia de Cristo, grande sacra
mento de piedad que se ha manifestado en la carne (Tm 3,16) puesto
que es Iglesia visible; justificado en el Espíritu por la grandeza de los
dones internos; ha aparecido a los ángeles por la Iglesia la gracia multi
forme de Dios; ha sido predicado a los gentiles que. son cocorporales y
coparticipantes de Cristo (Cf 3,6): ha sido creído en el mundo al cre
cer y fructificar en todas partes el Evangelio (Col 1,10): será recibido
en la gloria cuando esto mortal sea absorbido por la vida"9 4 •

En estos tres Misterios -de la Trinidad, de Cristo y de la Iglesia- se
contiene "la suma de la Fe cristiana".

Metodología

La catequesis que Acosta pregona es lo que hoy se llamaría cateque
sis viva por medio del diálogo inductivo, yendo de lo conocido a lo ig
norado, con ejemplos y comparaciones y di~1!s!()i1es populares. Acosta
alaba el método de los misioneros de valersede la música indígena para
grabar hondo en las almas "las cosas de nuestra Fe en su modo de can
to"9 5. Como nos lo enseña el Concilio Vaticano II (Sacrosanctum Con
cilium, no. 33), la liturgia "contiene una gran instrucción para el pue
blo fiel", es decir, tiene también el valor de una catequesis viva. Acosta
le pondera al catequista el valor que puede tener para captarse la aten
ción y el interés de los indios, aunque todavía no estén en capacidad de
interpretar los signos. "Será también muy provechoso poner toda la di
ligencia en los ritos, signos y todas las ceremonias del culto externo,
porque con ellas se deleitan y entretienen los hombres animales"96.

93 ACOSTA, O. Cit., p. 556.
94 ACOSTA, O. Cit., p. 557.

95 ACOSTA, Historia natural y moral de las Indias, Edi. 1954 en la Biblioteca
de Autores Españoles, Madrid, T. 73, p. 207.

96 ACOSTA, O. Cit., p. 458.
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Desde su ángulo marxista, Mariátegui observa el peligro de que los
indios no fueran convertidos interiormente por el Evangelio, sino exter
namente por la liturgia (cf, Lib. cit. p. 135)97, Yasí subsistiera como lo
dice la Conferencia de Medellín "el paganismo aborigen bajo el culto
católico". (CM 1,2). Es extraño que Acosta no hiciera ninguna alusión
al teatro -como instrumento de la catequización muy floreciente en la
primera mitad del siglo XVI. Los cronistas españoles abundan en noti
cias sobre este teatro, desde 1535 en adelante. Los misioneros adapta
ban a las formas teatrales de la Edad Media el incipiente arte dramáti
co de los indios: fiestas florales o "mitoles", ceremonias rituales, can
tos, danzas, pantomimas, improvisaciones cómicas que imitaban mo
vimientos de animales o de humanos contrahechos, etc. La Iglesia
daba sentido teológico a esos espectáculos, a veces preparados en
lenguas indígenas. "La mezcla de lo indio con lo español -dice Arider
son Imbert- produjo, pues, un original tipo dramático. El público
no era mero público participaba del espectáculo con danzas y simu
lacros,,98.

Como buen maestro, Acosta proponía la elaboración de dos cate
cismos: uno "breve y compendioso" para los discípulos "donde esté
una suma de todo lo que necesita el cristiano para creer para bien
obrar", y otro para los catequistas "donde las mismas cosas se decla
ren y confirmen más copiosamente"99. De hecho, según noticia del
Padre Mateas es el autor del texto castellano de los catecismos que se
hicieron por orden del Concilio limense III (1582-1583). Fueron
tres: mayor, menor, y cartilla de doctrina. Estos catecismos, según
testimonio del mismo historiador, fueron los primeros libros impresos
en la América del Sur 1 o o .

Por cuanto están más compenetrados con el mismo ambiente socio
cultural de los indios, destaca Acosta la utilidad de los catequistas indí
genas, si son de suficiente virtud y probada por mucho tiempo, porque
ellos "no sólo conocen la lengua, sino las demás cosas de los indios y
les tienen amor".' o l.

Acosta se muestra favorable a la idea de algunos misioneros de fun
dar "escuelas de rudimentos de la Fe, con sus edificios propios y andan
do el tiempo colegios, sobre todo de indios nobles';' 02. Este interés de
Acosta por la niñez y la juventud concuerda perfectamente con las

97 J.C. MARIATEGUI, O. Cit., p. 135.

98 Cfr. ANDERSON IMBERT y Fl,.ORIT, Literatura hispanoamericana, Nue
va York, 1960, p. 49.

99 ACOSTA, O. Cit., p. 568.

100 Cfr. F. MATEOS, Introducción a las Obras del P. José de A costa, Madrid
1954, T. 73, p. XVI.

101 ACOSTA, O.Cit,p. 517.

102 ACOSTA, O. Cit., p. 492.
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preocupaciones de la Conferencia de Medellín.
La juventud de hoyes más y más consciente de su fuerza social.

Aunque aparezca sujeta a influencias de muy diversos signos, sin embar
go, "la juventud está llamada a ser como una perenne "reactualización
de la vida". Por eso evangelizar a la juventud es evangelizar el futuro.
Acosta demuestra su Fe en la juventud, contra los profetas del pesimis
mo.

"Quién puede dudar que en las generaciones posteriores brotarán
frutos dignos de ser presentados a Dios, desterrado ya todo sabor
antiguo? Serán los hijos mejores que sus padres, como lo demuestra la
experiencia: serán más idóneos para la Fe, estarán menos imbuídos en
las supersticiones paternas, serán criados con más cuidado en la Reli
gión. No llevan razón los que pronostican para siempre cosas infaus
tas,,10 3 .

Catécumenado

Partiendo del hecho de la sub-evangelización de nuestro continente,
la Conferencia de Médellíri insiste en la importancia de "nuevas formas
de un catecumenado en la catequesis de adultos, "máxime en la prepa
ración para los sacramentos" (CM 8,9).

Acosta no mide la Iglesia por el número de bautizados, sino por su
conversión. Por eso afirma la necesidad de dilatar al bautismo a los in
dios adultos -por un año o más- "a fin de que entiendan lo que profe
san, y depongan la antigua superstición a sus ídolos, y se revistan de
nuevas costumbres"1o 4.

Y recuerda a este propósito la severa disciplina de la Iglesia primiti
va que retenía mucho tiempo a los bautizados "en el orden de los cate
cúmenos" aprendiendo y estudiando el símbolo y los misterios de la Fe
y no eran admitidos al Bautismo sino después de haber oído muchos
sermones del Obispo sobre el símbolo y de haber conferido muchas ve
ces con catequista105 .

Crecimiento de la Fe

, Los indios que acogen la buena semilla (Mc 4,8.20) de la Palabra de
Dios, si cuentan con la ayuda de idóneos pastores -dice Acosta- poco
a poco, "fructifican al principio hierba, es a saber el culto externo de la
religión, después espigas de inteligencia y afecto de todas clases, y al fin
buen trigo, esto es, una Fe plena que por la caridad produce obras dig
nas de Dios".' o 6 •

103
104
105
106

ACOSTA, O. Cit., p. 426.

ACOSTA, O. Cit., p. 429.
ACOSTA, O. Cit., p. 508.
ACOSTA, O. Cit., p. 422.
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La Fe crece por la caridad y la liturgia, en toda su amplitud sacra
mental, que "es la cumbre hacia la cual tiende toda la actividad de la
Iglesia y al mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza"
(Se 10). Del crecimiento en la Fe, o de la vida sacramental, habla Acos
ta en el libro VI y último de su obra.

Sólo vaya tratar algunos puntos que me parecen de mayor interés
histórico y teológico.

Para probar que las tesis peregrinas no son solamente de hoy sino
también de ayer, algún teólogo del siglo XVI sostuvo que sería muy
saludable para los indios quitarles la obligación de confesarse, para no
forzarlos a confesiones sacrílegas.

Las confesiones sacrílegas -le responde el combativo Acosta- mu
chas veces son más responsabilidad del confesor -por los malos tratos
que del penitente. Además, si para evitar las confesiones sacrílegas hay
que suprimir la confesión entonces "habrá que quitar el matrimonio pa
ra acabar con las profanaciones, porque no hay medicina de la humana
flaqueza que la malicia no la convierta en veneno"l o 7 .

Hoy nos vamos convenciendo más y más de que en el trabajo pasto
ral no podemos llevar a los sacramentos sin la previa evangelización. Pe
ro fuera muy provechoso, a la luz de la historia, matizar más lo que se
entiende por sacramentalización. En el Perú, por ejemplo, en tiempos
del Padre Acosta, los indios no eran admitidos al sacramento de la Eu
caristía, argumentando algunos teólogos que recibir el sacramento de
la Eucaristía no es de derecho divino.

Acosta reflexiona teológicamente sobre la cuestión, guiado por
Santo Tomás (3,q 80,a.ll). "La necesidad de cada sacramento -argu
menta Acosta- hay que deducirla de su misma significación". Si el
bautismo es necesario porque significa un nacimiento espiritual, y na
die puede tener vida si no nace; "de la misma manera, siendo la Euca
ristía alimento del alma, como nos consta abiertamente por la mate
ria de ella y por la institución divina", ¿cómo pueden pasarse los indios
toda la vida sin llevarlo una vez a la boca? 1 08 .

Después de esta argumentación teológica, hace Acosta una elocuen
te exhortación pastoral: "¿Por qué, pues, nosotros tan estólidamente
nos quejamos o maravillamos de que la nación de los indios, no haya
echado todavía raíces firmes en la Fe y Religión cristiana? Les hemos
quitado el sostén del pan, como dice el Profeta (Ez 4,16). ¿Y nos admi
ramos de su debilidad? Sustraemos a los hambientos los alimentos divi
nos, ¿y les acusamos de estar macilentos y andar con paso vacilante? Se
duele el profeta de que fue herido y se secó como heno su corazón por
que se olvidó de comer su pan (Ps 101,5); pues, ¿qué harán los que ni
siquiera 10 han probado? Nosotros sin embargo, no nos dolemos de la

107

108
A C o S T A. O. Cit., p. 586.

ACOSTA, O. Cit., p. 586.



384 Hestrepo, José de Acosta un precursor de Medellín

esclavitud y muerte de tantos niños en Cristo. Cuando desfallece el ni
ño y el que mama en las plazas de la ciudad (Lamentación 2,11), esto
es, cuando los recién nacidos en Cristo a nuestra vista y paciencia mue
ren de hambre en medio de la Iglesia, e instando ellos y pidiendo ávida
mente los divinos sacramentos, no hay quien se los dé, todos se desde
ñan, todos vuelven la cara a los miserables, qué bien vemos se cumple
lo que añade luego la Palabra Divina: "Decían a sus madres: ¿dónde
está el trigo y el vino? Desfallecían como heridos en las calles de la
ciudad, derramando sus almas en el regazo de sus madres".

"Y si este pan celestial es el que propiamente fortalece el corazón
del hombre (Ps 103,15), si es el que ilumina la mente, si defiende contra
los peligros y ataques de los enemigos, si finalmente, él solo conserva y
lleva a la perfección la vida espiritual, ¿qué otra cosa buscamos de que
faltando el pan vengan a caer muertos los unos sobre los otros y se con
suman por sus maldades?"l o 9

Acosta no era amigo de la ordenación de los indios, a lo menos "en
este tiempo"ll o. Aducía dos razones, no de igual peso; lo reciente de la
conversión(I Tm 3,6) y la posición social.

Conclusión

Me propuse presentar al Padre José de Acosta como un precursor de
la Conferencia de Medellín con su obra De promulgatione evangelii
apud barbaras. Quise descubrir algo de aquellas corrientes subterráneas
que unen los diversos períodos de la historia. No sé si lo habré consegui
do.

Hablaba Acosta como profeta cuando escribió en 1575: "estoy fir
memente convencido, y no me puedo persuadir de otra cosa, de que
llegará un tiempo, aunque algo más tarde y con más trabajo tal vez y
escasez a los principios, en que por fin los indios, por la bondad de
Dios, se enriquecerán grandemente con las gracias del Evangelio, y lle
varán adelante del Señor de la gloria frutos abundantes".lll

¿No serán estos días que estamos viviendo, inaugurados por el Con
cilio Vaticano n y la Conferencia de Medellín, en medio de las luces y
las sombras de todo cambio histórico?

Acosta abrigaba la esperanza de una Iglesia renovada en el Perú, a
imagen y semejanza de la Iglesia primitiva. Los hechos de los Apóstoles
están frecuentemente en su pluma. Ahora las Comunidades eclesiales
de base florecen en América. Ellas también vuelven sus ojos a aquellas
comunidades cristianas primitivas que adoraban al Señor y se amaban
mutuamente con un solo corazón .y una sola alma (Cf. Hhc 4,32).

109 ACOSTA, O. Cit., p. 591-592.
110 ACOSTA, O. Cit., p. 601.
111 ACOSTA, O. Cit., p. 421.
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Acosta ponía .sus ojos en los Obispos como en los primeros respon
sables del florecimiento del Evangelio en estas partes del mundo. "En
estas nuevas Iglesias -dice- habían de ser los pastores, como los anti
guos de tiempos apostólicos"112 .'

Nuestro continente se llamó novus orbis desde el día de su descubri
miento. Nuevo mundo no es solamente un nombre geográfico. Es tam
bién un proyecto histórico. Pertenecemos a la cultura occidental, como
bien lo ha demostrado Leopoldo Zea113. ¿No será el destino de Amé
rica devolver a Occidente el alma cristiana de sus mejores tiempos? Se
ría entonces reanudar una comunidad histórica entre la América de hoy
y la España de ayer, cuando los mejores espíritus del siglo XVI de Espa
ña soñaban con una "Respublica christiana", con un mundo penetrado
por los valores del Evangelio: la paz, la justicia, la igualdad de los hom
bres y la Fe en Jesucristo, Señor del mundo y de la Historia.

112 ACOSTA. O. Cit., p. 607.
113 Cfr. LEOPOLDO ZEA. América en la Historia, Madrid 1970.
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Se trata deuIlDocumentodetrabajo ..que.pres~ntó el autorenel
Encuentro de Responsables y Expertos de la Zona Bolivariana orgaIlizélT
do porla Sección para No-Creyentes del Consejo Episcopal Latinoame
ricano (CELAM) en Bogotá, 26-30 septiembre de 1975.

Introducción

Antes de abordar el estudiodel.temaque nos ocupa debernos hacer
algunas observacionesprevias,

l. El problemadel •ate ísmoino •• es.un problemaque •• se plantea en
ambientes de religiosidad popular. Es un fenómeno poscristianopropio
de países más desarrollados culturaly económicamente. Por ello no pre
tendemos un estudio del ateísmo en sí mismo ni un diálogo con ateos
en medios populares. El objetivo de este estudio es prevenir los errores
pastorales. que han llevado al ateísmo en otros países.

2. Si tenemos en cuenta el fenómeno del atefsmoen paísesdesarro
llados, vemos que éstese abre paso no tanto por posiciones teóricas de
orden filosófico, sino por la crítica a la religión como sostenedora de si
tuacionessocio-económicasalienantes. Marx sintetiza esta crítica con
aquella frase que hizo fortuna: "La Religión es el opio del pueblo",
Desdeestaperspectivaencarmuos el presente trabajo.

3. Queremos dejar constancia de que los datos .de la religiosidad po
pularque poseemos se refieren casiexc1usivamente al catolicismo popu
lar, que es el estilo de religiosidad que vive la inmensa mayoría de la po
blación latinoamericana.

4. Al hablar de religiosidad popular no nos referimos únicamente a
la religiosidad del pueblo que vive en zonas rurales o en zonas suburba
nas, sino a la religiosidad propia de la mayoría de la población. Entre las
personas que viven en zonas urbanas la religiosidad adquiere formas al
go más evolucionadas y refinadas; pero las características principales
son similares.

S.Debemos indicar también las deficiencias de nuestro trabajo. Se
trata de una aproximación al tema más que de un estudio científica
mente fundado. Estopor dos razones: .a) No conocemos estudios que
aborden éste-problemadirectamente.eb) No hemos tenido tiempo para
un estudio sociológico serio que preparara nuestra reflexión. Así, pues,
este trabajo tiene el carácter de hipótesis para futuras investigaciones.
Estas deberán partir de estudios antropológicos que muestren los valo
res l1úmal1osÍIrlplicaclos el1lareligiosiclicl popular.• Pues sepuedel1cOl1
siderar fácilmente como alienantes ciertas manifestaciones religiosas sin
conocer bien su valory sentido profundos. Sin estos estudios la refle-
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xion se queda en un. •estadio. de hipótesis sin suficiente verificación.
Sintetizando lo que acabamos de decir, el objetivo de nuestro traba

jo es el siguiente: la búsqueda de una auténtica pastoral, de car.ácter
profiláctico,que prevenga contra el ateísmo señalando los rasgos alie
nantes de la religiosidad popular y, sobre todo, sus valores positivos que
se deben incentivar.

1. Rasgos Fundamentales de la Religiosidad Popular

Vamosa indicar las áreas de.esta religiosidad sin meternos.a unaná
lisis detallado. de sus manifestaciones. Agrupamos las manifestaciones .en
cuatro áreas:áreadevocional, área protectora, área sacramental y área
moral.

Area devocional: Un aspecto fundamental de la religiosidad es el
culto, la devoción a los seres sagrados. Esta área se caracteriza por las re
laciones de alianza duradera entre el hombre yel ser sagrado; revela una
relación de amistad. La devoción se dirige propiamente a las personas;
pero en el pueblo llega también a los mismos objetos sagrados como
santuarios, cuadros o imágenes, que con frecuencia suplantan a la perso
na representada por ellos. Esta área incluye todo lo que denominamos
"devoción a los santos", dando a la palabra "santo" todo el alcance que
le da el pueblo. El santo es una persona sagrada, con la que podemos te
ner una relación directa, por que se lo concibe como una persona palpa
ble y próxima al hombre. El santo de la devoción es una persona sagra
da con la que el hombre ha hecho una alianza, es su aliado celeste, al
que se acoge con confianza y que vela por el bienestar material de la
vida presente y por la salvación eterna. Dentro de este concepto se con
sideran como santos la Stma. Trinidad misma, Jesucristo en sus diversas
denominaciones, la Virgen en todas sus advocaciones, los santos canoni
zados por la Iglesia y todas las personas a las que el pueblo de hecho rin
de culto religioso (como la niña Narcisa de Jesús en Ecuador). Teniendo
en cuenta el carácter esencial de proximidad y familiaridad, cada advo
cación distinta es un santo al que se le venera especialmente.

Esta área de la religiosidad popular tiene interés especial en cuanto
revela la concepción que el pueblo tiene de Dios. El Dios trascendente
no es propiamente un santo de devoción. El pueblo cree en Dios; pero
en su devoción no se dirige directamente a El,en cuanto Dios, sino a los
santos, considerados como seres especializados intennedios, con los que
el hombre se conecta directamente dada su especial proximidad. Para el
pueblo Dios es un ser alejado, un gran Señor que dirige los destinos de
todas las cosas por intermedio de sus agentes, que son los santos.

Esta área de la religiosidad popular está tan arriagada que encuentra
manifestaciones paradójicas. Los evangelistas y demás confesiones pro
testantes que laboran en América Latina critican acremente la devoción
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a los santos en el deseo de llegar a despertar un culto auténtico al Dios
trascendente. Pero esto no impide que sus seguidores encuentren un su
cedáneo de los santos en la palabra de Dios corno palabra escrita y co
rno objeto sagrado (la biblia), al que se le da culto y con el que se man
tiene una relación similar a la que tiene el católico con los santos.

2. Area protectora: Esta área se caracteriza por las relaciones de ti
po contractual, "do ut des", entre el hombre y el santo que se venera
en vista de la obtención de algún beneficio deseado por el hombre, casi
siempre de orden material. Aunque existe similitud con el área anterior,
hay diferencia clara entre ambas. El área devocional indica una relación
de amistad duradera entre el hombre y el santo de la devoción. El área
protectora revela una relación contractual, en cuanto tal pasajera, y
puede deshacerse luego de obtenido el beneficio deseado y cumplidas
las obligaciones tornadas por el fiel. Es típica de las promesas que se ha
cen con objeto de obtener un "milagro". El hombre se compromete a
realizar algunos actos (oraciones, penitencias, limosnas, buenas obras)
con el fin de conseguir algún favor.

En esta área el santo aparece, sobre todo, corno el ser poderoso que
protege al que se acoge a él. Esta concepción es bien nítida en los santos
concebidos corno especialistas en socorrer en determinadas situaciones:
p.e. San Antonio o Santa Rita.

Dos son las características principales de esta área: a) La relación
con el santo es ocasional, e.d. cuando ocurre algún problema concreto o
necesidad especial. Obtenida la gracia y realizado el acto de acción de
gracias, el fiel se olvida del santo protector. b) La otra característica es
la finalidad utilitaria de los actos. No se busca una relación de amistad,
sino comprometer al santo a conceder el beneficio pedido, con lo que
éste acredita su prestigio y poder. Es una expresión de esta área el casti
go del santo que no cumple lo solicitado: p.e. quebrar o acuchillar su
imagen.

3. Area sacramental: Está mediada por los sacerdotes u otras perso
nas investidas de un poder ministerial dentro de la Iglesia. En ella se rea
liza el culto oficial de la Iglesia y es el canal principal de la gracia salva
dora de Dios desde un punto de vista teológico. Algunos de estos ritos
litúrgicos han entrado a formar parte esencial del catolicismo popular:
son aquellos que ritualizan las etapas de la vida (el bautismo, la primera
comunión, el matrimonio y los ritos fúnebres). En cambio, la participa
ción habitual en la eucaristía y la recepción de la penitencia, que darían
continuidad al área sacramental, están ausentes de la mayoría de los ca
tólicos.

La vida de la Iglesia como comunidad de cristianos se actualiza prin
cipalmente a través de esta área sacramental. De ahí que la persona que
frecuenta los sacramentos es el cristiano practicante que mantiene
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contacto habitual con la Iglesia y sus sacerdotes. Para los demás fieles la
relación con el sacerdote es algo muy esporádico y sin significación vital
en su experiencia religiosa.

4. Area moral: Incluye el conjunto de actos humanos que no son
propiamente religiosos. No obstante, hay una vinculación entre la mo
ral y la religión, principalmente dentro del cristianismo, que justifica su
inclusión dentro de la religiosidad popular.

Descubrimos rasgos morales en la relación con los santos: fidelidad
en cumplir las promesas, agradecimiento por el beneficio conseguido.
Queda además la caridad cristiana como actitud que inspira un compro
miso moral en todas las situaciones de la vida. Sin duda el pueblo valora
grandemente la caridad cristiana como exigencia de ayuda a nuestros
semejantes. Son muchas las pruebas de desprendimiento, hospitalidad y
solidaridad que se encuentran entre el pueblo. Pero esto parece más una
actitud espontánea que una respuesta a un compromiso cristiano. De
ahí resulta una moral distorsionada, no penetrada suficientemente por
los principios cristianos, donde el matar a una persona se considera me
nos grave que tener un disgusto con el compadre, donde el varón que
justifica su adulterio como expresión de machismo está dispuesto a ma
tar por celos a su mujer, donde aparecen estampas de santos juntos a
cuadros pronográficos, etc. No quiere decir ésto que no haya algunas
normas morales. Son normas morales que proceden de situaciones mu
chas veces infrahumanas, en las que la vida enseña a subsistir con me
dios poco limpios para un observador extraño.

Después de haber descrito a breves trazos las áreas de la religiosidad
popular, podemos indicar sus rasgos fundamentales. La religiosidad po
pular se caracteriza por el predominio de las áreas devocional y protec
tora sobre el área sacramental y por la falta de conexión entre los prin
cipios cristianos y la actuación moral. Otro rasgo fundamental es la
privatización de la religión. La religión es un asunto privado, es una co
municación personal con Dios (y con todo lo sagrado en general), en la
que la Iglesia tiene escasa ingerencia. Esta sirve para dar un sello de legi
timidad a la religiosidad popular. Por eso el pueblo se profesa bien cató
lico; pero la Iglesia como maestra de la fe y como sacramento del en
cuentro con Dios no influye decisivamente en la religiosidad del pueblo.
La religión es asunto personal, en el que tiene ingerencia decisiva la pro
pia familia; pero no la Iglesia oficial. La privatización se extiende tam
bién a los sacramentos que el pueblo recibe. Pongamos p.e. el baustimo.
Hay la idea de que por el bautismo el recién nacido deja de ser moro y
se hace cristiano. Pero ser cristiano para el pueblo tiene poca relación
con la pertenencia a la Iglesia ofical: La Iglesia son el obispo y los sacer
dotes. La importancia dada a la inscripción en los libros bautismales pa
recería desmentir esta afirmación; pero ese dato apenas tiene más que
un valor práctico para sacar fácilmente la partida de nacimiento. Según
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el pueblo que acude al bautismo ser cristiano es hacerse persona huma
na al entrar a formar parte de una familia que se profesa cristiana. Exis
te la idea vaga de que el nacimiento biológico no basta para ser persona
humana. Se requiere un rito por el que el recién nacido se hace miem
bro de la familia humana; este rito es el bautismo. De paso el bautismo
protege del maligno yde ciertas enfermedades. De esta suerte el bautis
mo que, según la Iglesia, es el rito por el que una persona entra a ser
miembro de ella, queda también privatizado, reducido al ámbito perso
nal y familiar propio de la religiosidad popular, que no está mediatizado
por la Iglesia.

La explicación principal de ese fenómeno consiste en la transmisión
del catolicismo. Oficialmente la Iglesia es la maestra de la fe, la encarga
da de la evangelización de todos los pueblos. Pero de hecho es la familia
la que transmite el catolicismo popular; dentro de la familia la mujer es
laque lleva sobre todo esta tarea.

Vale todavía destacar otro rasgo de esta religiosidad popular. El ha
ber un predominio de las áreas devocional y protectora sobre la sacra
mental hace que la religión se considere como medio de solucionar los
problemas de la vida presente y futura. Esto supone un prédominio de
la praxis sobre la teoría. La religión vale por sus resultados.

11. Valores de la Religiosidad Popular

Para una valoración adecuada de la religiosidad popular se necesitan
estudios antropológicos serios, que por desgracia se echan de menos.
Así, pues, lo que digamos a continuación tiene carácter de aproxima
ción como observábamos en la introducción a nuestro trabajo. Tomare
mos como base algunos datos recogidos de algunos trabajos sobre la re
ligiosidad popular y de conversaciones personales con gente del pueblo.
Esto no carece de dificultades pues no es fácil tener un verdadera co
municación con el pueblo sencillo en orden a poder interpretar y valo
rar sus vivencias religiosas. Se necesitaría tener su misma experiencia, lo
que es a todas luces imposible. Aventurándonos, pues, por un terreno
casi virgen trataremos de señalar los valores positivos y negativos de la
religiosidad popular. En verdad no se trata sólo de descubrir los valores
de la religiosidad popular, sino los valores del pueblo mismo, que se
expresa a través de unos gestos sacrales determinados. Creemos que es
te aspecto apuntado por Aldo Buntig. (Rev. Mensaje Iberoamericano,
Madrid, No. In a. 1975, pago 8 ss.) merece tomarse en consideración.
Interesa más descubrir los valores del pueblo mismo que los valores es
pecíficamente religiosos de ese pueblo.

Los valores se presentan con impúrezás o contravalores, de suerte
que ni cabe ver sólo lo negativo en una actitud iconoclasta y puritana
ni reconocer sólo lo positivo en una actitud ingenua y triunfalista. Cada
valor lleva aparejado su contravalor. Esto tiene gran importancia para la
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pastoral, sobre todo para una pastoral liberadora. Habrá que ayudar a
adquirir una conciencia crítica de la situación y a promover los valores
positivos del pueblo, superando en una tensión dialéctica 10que haya de
mistificado y negativo.

Expondremos los valores siguiendo las áreas religiosas antes descri
tas y añadiendo otros valores del pueblo que no son específicamente re
ligiosos.

l. En las áreas devocional, protectora y moral: Las reunimos ya
que muchos valores y contravalores son comunes debido a las semejan
zas que tienen estas tres áreas.

En el área devocional encontramos como primer valor positivo la
apertura al misterio de Dios, a su realidad transcendente. Es una apertu
ra por la vía del sentimiento preferentemente, lo que lleva aparejado
cierto peligro de irracionalismo y fanatismo. Otro valor fundamental es
considerar la relación con los seres sagrados como una relación de amis
tad. Estos están próximos al hombre para escucharle, para dialogar, pa
ra ayudarle.

Esos dos valores llevan aparejado su contravalor. Esa apertura al
Dios transcendente no logra explicitarse, queda a medio camino. La
transcendencia de Dios es signo de lejanía. De ahí que no hay devoción
al Dios transcendente. El domina los destinos de todos los seres desde
la lejanía. Nadie puede resistirse a su dominio. Dios es más el Señor om
nipotente, justiciero y hasta vengativo que el Dios-Amor, lleno de ternu
ra y misericordia, de que nos habla el evangelio. Esto imprime un sello
de fatalismo a la existencia. Con todo, el pueblo siente que lo sagrado es
una realidad prQpicia al hombre. Lo expresa, aunque inadecuadamente,
en la relación de alianza y amistad con los santos. Estos están próximos
al hombre. Y por la amistad que se establece con ellos llegan a suplantar
a Dios mismo. Vienen a resultar "dioses" intermedios y especializados.
De ahí la ambigüedad de la devoción a los santos. Mientras la Iglesia
considera la devoción a los santos como un medio de acceso al misterio
de Dios, el pueblo se queda a medio camino y "adora" a los santos por
que ellos son sus amigos y le escuchan; si bien se debería decir con más
propiedad que, por insuficiente evangelización, el pueblo adora en los
santos lo que no ha llegado a descubrir en Dios: su proximidad, su amis
tad con los hombres. Esto da un cierto matiz politeísta a la religión po
pular.

En esta misma línea de deseo de proximidad vemos otro valor con
su contravalor. El pueblo materializa su devoción en algo que sea visible
y palpable.' El tacto es un sentido privilegiado para el pueblo. El santo
"se encarna" en la imagen, en el santuario, en el lugar donde se supone
que apareció. Pero estas mediaciones materiales suelen suplantar al san
to que se venera. La representación material termina siendo el objeto
mismo del culto. De esta manera el pueblo expresa la necesidad de la
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mediación sensible para el acceso a 10 sagrado. Pero esta mediación que
da mistificada al hacerse fin del culto mismo con cierto sabor a idola
tría. Esto es debido más a falta de una evangelización adecuada que a la
falta de aceptación del Dios único, pues es a Este a quien se desea tener
propicio en última instancia.

En el área protectora descubrimos el valor que tiene la fidelidad en
cumplir lo pactado. Esta fidelidad es tan fundamental que, si el fiel no
lo cumple, el santo puede vengarse. "El santo es muy bueno; pero es
bien bravo también", suelen decir. Y si el santo no cumple lo que le pi
de el fiel, es castigado por éste. El contravalor principal es el interés que
se manifiesta; es una relación interesada y egoísta. Y hay todavía otro
contravalor: la justificación de la venganza como forma de establecer
justicia.

A veces se critica esta área como forma de superstición y magia. En
la magia se atribuye el valor a los mismos ritos o actos practicados. Pero
aquí los actos que realiza el hombre son medio para mover al santo, que
es quien concede los favores. Aunque haya alguna similitud con la ma
gia, se distingue esencialmente de ésta. Por eso queda el deber de la gra
titud para con el santo que ha otorgado un beneficio.

En estas dos áreas devocional y protectora encontramos algunos va
lores que corresponden a la concepción moral del pueblo. Así la fideli
dad por parte del fiel en cumplir con sus obligaciones. Existe correspon
dencia entre la vida del devoto y lo que espera de los seres sagrados. Y
de este modo hay también alguna correspondencia entre la vida presen
te y la salvación eterna. No es, sin embargo, una correspondencia estric
ta, pues debido a la primacia que tiene la amistad se considera como fa
vores o dones de Dios y los santos los beneficios obtenidos y principal
mente la salvación eterna. Una condenación eterna no sería entendida
por el pueblo, pues se siente protegido por la amistad con los santos. De
aquí procede el deber del agradecimiento. La honestidad del pueblo
consiste primordialmente en la fidelidad y agradecimiento que proceden
sobre todo, de la amistad. Hay que añadir a estos dos aspectos el valor
que el pueblo da a la caridad, a la hospitalidad, a la solidaridad como va
lores humano-cristianos. Ese conjunto de valores son los principales del
área moral. Junto a esos valores tenemos múltiples ambigüedades mora
les. La vida moral es de carácter privado. No afecta a las estructuras so
ciales. La caridad que a menudo se practica en forma de limosna o ayu
da a los demás no interfiere en el mundo de explotación e injusticia.
Hay una sobrevaloración de la amistad en perjuicio de la misma justicia.
Por el amigo se justifica hasta un delito.

En estas áreas hallamos el predQminio de la praxis sobre la teoría.
Las cosas valen por sus resultados. El santo que más vale es el más mila
groso. Se trata de un valor bastante ambiguo pues lleva aparejada la
ignorancia religiosa y la falta de valoración crítica ante las cosas. Pero
se debe resaltar este valor por la repercusión que tiene en la actuación
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pastoraLUna actuación pastoral debe tenerresultados empfricos-Por.el
contrario podemos observar el poco interés que el pueblo manifiesta
por cursos de formación cristiana. Se someterá a ellos cuando sean un
requisito para .la recepción de un sacramento. Pero influirán muy poco
en su mentalidad religiosa a no ser que vayan unidos a otros compromi
sos de carácter práctico. El pueblo se forma en la acción.

2. En el área sacramental: Se da un valor extraordinario a ciertos
ritos sagrados como el bautismo, la primera comunión, la santa misa,
etc. Para el fiel el culto oficial de la Iglesia, mediado por sus ministros
(considerados como personas sagradas), alcanza el valor de cosas sagra
das; es un medio de acercamiento a Dios, no por la comprensión racio
nal sino por la vía del sentimiento en una apertura a lo misterioso como
tal. No es casual que esta apertura se celebre especialmente en los mo
mentos importantes de la vida: bautismo, primera comunión, matrimo
nio, ritos fúnebres. Es sobre todo en esos momentos cuando el hombre
se abre al misterio de Dios y quiere expresar su relación de dependencia
con El.

Hay también una adhesión sincera a la Iglesia y sus ministros. Con
todo, esta adhesión sirve más para dar legitimidad a los ritos sagrados que
para hacerle a uno miembro activo y responsable dentro de la Iglesia.
Justamente se ve aquí el contravalor de una privatización de la religión;
de hecho la mediación eclesial apenas cuenta en la religiosidad popular.
Esto no quita que reconozcamos algunos aspectos valiosos en esta men
talidad como el considerar la religión como algo personal y familiar;
pero la dimensión comunitaria de la Iglesia queda reducida al ámbito
familiar.

Para descubrir más en concreto los valores implícitos en esta área
sacramental habría que hacer un estudio analítico de cada uno de los
ritos sacramentales que practica el pueblo. En ellos se revelarían valores
que a menudo pasamos por alto. En el bautismo veíamos que el pueblo
celebra ante todo el ingreso de la criatura en la familia humana. Por el
bautismo es reconocida como cristiana, e.d. como persona humana con
todos los derechos. El simple nacimiento biológico no distingue al hom
bre de los seres irracionales; 10 que 10 distingue es el pertener a una
familia concreta y en ella a toda la familia humana. Es una forma implí
cita de afirmar la dimensión social de la naturaleza humana. En los ritos
fúnebres se expresa la fe en la vida futura. Así se podrían enumerar
otros muchos valores de esta esfera junto a sus contravalores correspon
dientes.

En muchos de estos ritos impera el peso de la tradición o costum
bre. Muchos padres bautizan a sus hijos o desean que haga la primera
comunión o contraiga matrimonio eclesiástico más por costumbre o
presión social que tratando de expresar su vinculación a Dios en los mo
mentos principales de la vida. El peso del tradicionalismo es un contra-



394 Salvatierra, ReligiosidadyAteísmoen .América Latina

valor que oscurece muchos de los valores religiosos y humanos del
pueblo.

3.. Valores del pueblo: Vamosael1umerarrápidamentealgul1osde
los . valores del pueblo que de alguna manera están contenidos en su
religiosidad. Hemos recogido en este apartado aquellos valores que no
son específicamente religiosos, pero que se expresan también en esta
esfera. Son valores humanos.

Apertura al prójimo. Es espontánea al pueblo laactituddehospi
talidad yde solidaridad en las desgracias. Los pobres se ayudan fácil
mente en casos de necesidad. Aparece esta actitud vinculada a la caridad
cristiana; per? parece ser más unvalor humano del pueblo que un valor
provocado por la influencia del cristianismo.

Sentimiento de la amistad. iLoheIllos visto. en la relación. con
santos-. Es uno de los sentimientos más profundos. La. amistad sincera
adql.lierevalor de algo sagrado. El bautismo entre otrasc?s~ssirveipara

sacrali3arlaamistad entrelosc0Il'lpadres.Ep los demás sacramento~s~
buscan también padrinos que estrechan los vínculos de aIl'listadconsus
compadres. Sin dudaeséste uno delosvaloreshumanosmás genuinos.

Sentido de desprendimiento. El pueblo ahorra dinero para celebrar
la fiesta. Esta consiste en una celebración gozosa de su dimensión comu
nitaria. En la fiesta el pueblo invierte su dinero haciendo limosna al
santo de su devoción (su gran amigo) e invitando a sus amigos. En la
sociedad capitalista se ha exaltado el valor del ahorro para acumular
plata. Este no es un valor para el pueblo. Para éste el valor del ahorro
consiste en brindar generosamente lo que uno tiene a Dios y a sus ami
gos. Ahí se muestra también que la felicidad consiste en hacer felices a
los demás, en compartir con ellos lo que uno posee.

Valoración positiva del ocio. El pueblo no tiene prisa. Por ello es
capaz de pasar horas y horas en un acto religioso. Hay una valoración
grande de la tranquilidad para alcanzar la felicidad. Esto lleva aparejado
como contravalor el peligro de pasar el tiempo con los amigos descui
dando otros deberes elementales como los de la familia.

El trabajo. El pueblo estima el trabajo como medio de subsisten
cia en primer lugar. Pero a la vez estima que por él el hombre se realiza
en su propio ser. De ahí hay una división del trabajo conforme a la
naturaleza del varón y de la mujer. Los trabajos domésticos son para la
mujer y el trabajo fuera del hogar es para el varón. Según la mentalidad
popular así se desarrolla cada uno según su capacidad. No es bueno que
el varón haga los trabajos de la mujer ni que ésta se dedique a los del
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varón. Aún reconociendo el peligro ;de imposición machista que. hay en
esa ..;mentalidad, debe valorarse en lo que tiene !.• de positivo. \Por otro
lado, el pueblo se une con bastante espontaneidad para resolver sus
problemas comunes por medio del trabajo. De hecho los trabajos comu
nes que más motivan al pueblo son los trabajos con una proyección reli-
giosa: la fiesta, construir una V"j,/U"'"

El hombre se en sociedad. Estevalorestáimplicítamente
expresado por el sentido que el pueblo! da al bautismo, como veíamos
anteriormente. Por el bautismo el recién nacido es ya considerado como
persona humana. 'Es una forma de expresarla naturaleza social del hom
bre y de decir que el hombre se hace hombre en sociedad.

Capacidad para el sacrificio. Es proverbial la capacidad para el sacri
ficio que tiene el pueblo. Por cumplir üna promesa a un santo se hacen
sacrificios corporales tremendos.

Serenidad ante el dolor y la muerte. Esa serenidad es un valor en sí
mismo muy positivo. No hay esa angustia ante la muerte provocada en
los países desarrollados. En parte esta serenidad es fruto de una menta
lidad fatalista y conformista.

Conciencia de la situación de explotación e injusticia. Habría que
recoger varios aspectos de la religiosidad popular que nos llevan a esta
conclusión. No se trata de una conciencia crítica, sino de una concien
cia que no llega a una explicitacióri y compromiso adecuados. El pue
blo que acude a.un santo pidiendo lá venganza de su patroncito expresa
el sentimiento de frustración y explotación de que es víctima, bien que
la forma nos resulte alienante. De ahí que el pueblo se siente identifica
do con el Cristo sufriente de la cruz y no con el Cristo triunfante y glo
rioso de la Pascua. Aunque evadiéndose de su tarea personal, más por
i.n1potencia que por cobardía o egoísmo, recurre a Dios en búsqueda de
justicia.

Finalmente cabe destacar que gran parte de los valores autóctonos
de la cultura indigena se conservan gracias a la religiosidad popular. El
folklore popular tiene su máxima expresión en la fiesta religiosa. Gran
parte de los valores propios del pueblo latinoamericano, como los ano
tados anteriormente del sentido del desprendimiento y valoración posi
tiva del ocio, se muestran principalmente en la esfera religiosa. Tanto es
así que en ella se conservan gran parte de las tradiciones de la religiosi
dad precolombina, bien que envueltas en un ropaje cristiano. Los ritos
cristianos se han incorporado a la cultura popular. A este proceso se lla
ma inculturación, que tiene una importancia decisiva para un diálogo
con el pueblo, para una comunicación con él. Esto es consecuencia de
una evangelización deficiente. Tiene esto una importancia extraordina-
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ria para .•. 1a labor. pastoral. de. la Iglesia. JJna pastoral que desconoce O
infravalora ese fenómeno será estéril por falta deauténticacomuni
cación con el pueblo.

11 Función Alienante de la Religiosidad Popular

A breves rasgos recogeremos los aspectos alienantes más destaca
dos de la religiosidad popular que fueron apareciendo. Ya dijimos en
la introducción que el fenómeno del ateísmo es un fenómeno pos
cristiano que tiene su fundamento principal en la crítica a la religión
como sostenedora de situaciones socio-económicas alienantes.

La religión, por tanto, representa un factor básico de alienación
espiritual, según la crítica marxista. Marx considera la religión como
una superestructura, que revela y a la vez sostiene la estructura fun
damental de alienación del hombre, que consiste en la alienación eco
nómica debida a la propiedad privada de los medios de producción.
Con esos antecedentes abordamos este punto de reflexiono

En forma similar a como presentamos los valores unidos a sus
contravalores, agrupamos los aspectos alienantes de la religiosidad
popular junto a otros aspectos que no lo son y que serán la base para
una pastoral liberadora.

La relación con Dios y los santos presenta claros caracteres alie
nantes. El pueblo espera que ellos solucionen sus problemas. Partien
do del dominio absoluto de Dios acepta que El distribuye la riqueza y
la pobreza; quiere, por tanto, que haya ricos y pobres. Ese aspecto
unido al conformismo fatalista le lleva a aceptar la pobreza y la misma
injusticia esperando que Dios mismo restablezca la justicia en este mun
do y, ante todo, en el otro.

Vistas las cosas superficialmente se daría toda la razón a la crítica
marxista. Sin embargo, hay rasgos positivos que conviene destacar. Por

pronto no siempre existe ese conformismo ante la injusticia ni ante
la pobreza. Se considera un valor sobrellevarlas porque no hay más que
hacer. En el fondo se trata más de un sentimiento de impotencia que de
una evasión. Aunque de manera harto imperfecta el pueblo expresa su
deseo de verdadera justicia en el recurso a la justicia divina. .

La aceptación de las realidades trascendentes y la sobrevaloración
de lo sagrado llevan a menospreciar las realidades temporales. El deseo
de salvación del alma es fácilmente una evasión del compromiso tempo
ral y conduce a un alejamiento de la vida socio-política y económica
como tareas que nada dicen a un cristiano. Aún en esto vale tener pre
sentes ciertos aspectos positivos. En el fondo de esa crítica contra la
mentalidad del pueblo está la creencia de que nuestra cultura es supe
rior y que, por tanto, el pueblo tiene que seguir los pasos de los pueblos
desarrollados para alcanzar su promoción humana. El pueblo aprecia
poco la vida de confort y lujo que caracteriza a los pueblos desarrolla-
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dos; no tiene interés por una acumulación económica creciente; no tie
ne afán de competencia en la producción. En ese sentido acepta con
bastante resignación y hasta con alegría su pobreza; es relativamente
feliz con ella. Está convencido de que la riqueza no es fuente de verda
dera felicidad y piensa que los ricos no son ni pueden ser felices porque
las riquezas corrompen al hombre. Así, pues, tiene deseo de la felicidad
y aspira a ella. La fiesta religiosa en que tiene oportunidad de encontrar
se con los amigos es buena muestra de ello; igualmente la valoración
positiva del ocio. Nos encontramos pues, ante dos culturas diferentes.
No se trata tanto de desconocer el valor de las cosas materiales cuanto
de relativizar su valor como fuente de felicidad y realización humana. Y
esto, es sin duda, un valor positivo.

La existencia de esas dos culturas diferentes explica también el ale
jamiento del compromiso socio-económico. El mundo de la política y
de la economía actuales se ha hecho al Inargen y aun a costa del pueblo.
Este se encuentra positivamente desplazado de él. No cabe hablar de
alejamieJito evasivo. Es un hecho lamentable. El pueblo tomará algún
día conciencia de la situación y podrá recuperar el lugar perdido.

La tendencia que tiene el pueblo a explicarse las cosas por la presen
cia de seres extramundanos es otro rasgo de alienación, que fomenta la
sensación de impotencia del hombre ante las dificultades. El pueblo tie
ne una mentalidad mítica e ingenua. Con demasiada precipitación se
dice que esta mentalidad es anticientífica e impide todo deseo de pro
greso. Hay que considerar que, por insuficiente que sea, la explicación
mítica es la primera forma de explicación del mundo de los fenómenos.
No es, por tanto una negación de explicación. Por otro lado, aunque la
ciencia pretende dar explicación de todo, el hombre tiene una pre-saber
de su propia limitación esencial; una explicación perfecta de todas las
cosas es inaccesible al hombre. La aceptación de este aspecto es funda
mental para la apertura a la trascendencia divina. La persona que por
motivos científicos niega la existencia de Dios, está suponiendo "a prio
ri" que las cosas pueden explicarse adecuadamente sin El. Este es un
asunto que corresponde desarrollar a la metafísica. Aquí hemos querido
dejar claro que una explicación mítica es una explicación primera
que está suponiendo que el hombre no es capaz de acceder plenamente
a la verdad absoluta. Y con ello el pueblo muestra su apertura al miste
rio de la trascendencia.

La privatización de la religión parecería en un primer momento
negar o minusvalorar la dimensión comunitaria del hombre. En realidad
lo que significa es la falta de indentificación con la Iglesia oficial y no la
negación de la dimensión social de la existencia humana. Más aún, el
pueblo latinoamericano se siente un mismo pueblo en gran parte por su
fe católica. Así en América Latina cualquier iniciativa para un trabajo
en servicio de la comunidad que proceda del sacerdote tiene una acogi
da especialmente favorable. Los trabajos comunes que brotan más
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espontáneamente del pueblo son los que tienen una finalidad religiosa.
La religiosidad popular es uno de los vínculos más fuertes de adhesión
y solidaridad que existen en el pueblo. Opinamos que este es el punto
más crítico de la actuación de los grupos protestantes en América Lati
na: tratan de romper la vinculación religiosa del pueblo. Con ello sirven,
tal vez inconscientemente, a los intereses de los países desarrollados que
temerían la irrupción de un pueblo estrechamente unido por vínculos
religiosos. No, es casual que los grupos protestantes que están trabajan
do en América Latina llevan todos el signo de una evasión clara y ofi
cialmente promovida por sus pastores frente al compromiso socio-polí
tico.

Ante todas estas consideraciones qué decir de la función alienante
de la religiosidad popular? De hecho la religión ayuda a mantener
estructuras alienantes; pero creemos que es más por la posición de privi
legio y por la falta de compromiso de la Iglesia oficial, jerárquica, que
por la religiosidad popular. Junto a aspectos claramente alienantes no
faltan otros que no lo son y que, debidamente promovidos, ayudarían a
una auténtica liberación humana. Así, pues, la religiosidad popular
ofrece una esperanza a la liberación del pueblo. Frente a la crítica mar
xista, extendida en nuestro medio sobre todo entre los estudiantes, pen
samos que no es la religiosidad popular en cuanto tal, la principal causa
de alienación del pueblo. Las manifestaciones alienantes de la religiosi
dad popular son más bien signo que causa de las estructuras de opresión
e injusticia en que vive el pueblo. Un pueblo alienado y oprimido no
puede menos de manifestar en su religiosidad las alienaciones de su
situación humana. Marx mismo aceptaría esa afirmación. El, en cambio,
afirma más: toda religión nace de la alienación humana; es un parásito
que se desarrolla en la. alienación y la favorece positivamente: Personal
mente opinamos de manera diferente. De cara a la liberación del pueblo
estimamos que su vinculación religiosa es un resorte fundamental. La
liberación del pueblo latinoamericano se realizará o no históricamente;
pero mucho tendrá que cambiarla situación para que pueda realizarse
en una superación de la religiosidad popular. Hay quienes pretenden rea
lizar la liberación al margen y aun en contra de la religiosidad popular:
por de pronto todos los grupos marxistas. Pero esto equivale de hecho,
aunque no quiera reconocerse, a realizar una liberación para un grupo
élite que terminará siendo el nuevo opresor del pueblo.

IV. Religiosidad Popular y Ateísmo

En estas breves pincelaaas vamos a aiuuir al lema eXplIcno aei
ateísmo. Repetidas veces hemos indicado que éste es un fenómeno
poscristiano, propio de países desarrollados. La religiosidad del pueblo
Latinoamericano, en cambio, se encuentra a medio camino entre lo
precristiano y lo cristiano. Así, pues, en la religiosidad popular el
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ateísmo explícito propiamente no se presenta. Con todo, haremos algu
nas observaciones á este respecto.

Hay cuatro factores principales que repercuten en la fe del pueblo:
cambio de ambiente por éxodo a la ciudad, mejora de la situación eco
nómica, enfrentamiento con el pluralismo ideológico del mundo moder
no y enfrentamiento con la actuación pastoral de la Iglesia.

El éxodo a la ciudad no parece ser un factor especialmente relevante
en lo que concierne a la fe en Dios ni siquiera a la práctica de la religio
sidad popular en todas sus características. En las zonas urbanas se obser
va un cierto proceso de secularización, lento, que no afecta esencial
mente a la fe en Dios. Bajo formas más refinadas se mantiene sustancial
mente la misma religiosidad popular.

Un factor más decisivo es la mejora de la situación económica. La
persona que pasó de la pobreza a atesorar algunos bienes se aleja de la
religión, aunque en ningún momento niega su fe en Dios. Al contrario
trata de aparecer como bien creyente. Teniendo en cuenta que gran par
te del recurso a Dios y a los santos es en búsqueda de refugio ante algu
na necesidad parece lógico que haya un cierto olvido de Dios cuando la
situación económica ha mejorado. Esto no supondría verdaderamente
una pérdida de la fe en Dios. Las personas que han llegado a lariqueza
tienen sumo interés en aparecer creyentes para no perder su prestigio
ante el pueblo. Y llegada la ocasión, no dudan en servirse de motivos
cristianos para impedir todo cambio que afecte a su situación de privi
legio. En el fondo hay una pérdida de la fe en Dios, aunque encubierta.
Se podría hablar de una tendencia hacia el ateísmo que, por no ser
explícito ni consciente, resulta más difícil de desenmascarar. Se actuali
za la advertencia de Cristo: "Es imposible servir a Dios ya las riquezas"
(Mt 6,24).

El enfrentamiento con el pluralismo ideológico es también un factor
claro de descristianización. Las personas principalmente afectadas son
los jóvenes estudiantes. Es frecuente en los colegios la crítica a la reli
gión, como cosa de mujeres. Se da por supuesto el valor de la frase de
Marx: "La religión es el opio del pueblo". Se critica la religión como
cosmovisión ingenua y fatalista, superada por los adelantos de la cien
cia. El argumento, prácticamente único que se esgrime, es que el evolu
cionismo ha acabado con la fe en Dios Creador. De esta manera se pro
voca un alejamiento de la religión por parte de bastantes estudiantes.
Algunos pocos llegan incluso a perder su fe en Dios. Pero, dadas las cir
cunstancias que envuelven este proceso, se trata en general de un ateís
mo inducido, tan ingenuo como la misma mentalidad religiosa del pue
blo. Hemos podido constatar que, a pesar de todo, ia mayoría de los
estudiantes mantienen su fe en Dios y hasta siguen practicando la reli
gión de sus padres. La influencia de los marxistas es un factor similar,
que en algunos casos provoca la pérdida de la fe en Dios hasta en per
sonas del pueblo. Vale hacer las mismas observaciones.
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El enfrentamiento con la actuación pastoral de la Iglesia suele ser
motivo de críticas frecuentes: "Los sacerdotes de ahora están haciendo
perder la fe del pueblo". Este enfrentamiento es un fenómeno típico de
la Iglesia actual que después del Concilio Vaticano II y de la reunión del
CELAM en Medellín trata de presentar una evangelización liberadora,
que contrasta con la mentalidad tradicionalista del pueblo cristiano. En
realidad son pocos los sacerdotes que han entrado por esta pastoral libe
radora, quedando expuestos a menudo a las iras del pueblo. A pesar de
lo. que se comenta este enfrentamiento apenas influye en la fe en Dios
ni siquiera en la religiosidad popular. Esas frases que a veces se escuchan
revelan así un distanciamiento'entre la religiosidad oficial de la Iglesia y
la religiosidad popular. Pero ese distanciamiento existe independiente
mente de este problema; por lo tanto no es creado por él.

Conclusión

Dijimos desde el principio que lo que intentábamos en este trabajo
era buscar caminos para una auténtica pastoral que impida caer en los
errores que indujeron al ateísmo en los países desarrollados. El único
camino eficaz es una evangelización liberadora. De paso hemos anotado
qüe los países de América Latina no están suficientemente evangeliza
dos. Bien es verdad que la evangelización es tarea permanente de la
Iglesia. Esta debe comprometerse con valentía en una verdadera evange
lización que promueva la liberación integral del hombre. Ello implica
que la Iglesia se ponga de parte del pueblo sencillo. No es tarea fácil
pues para ello tiene que renunciar a la situación de privilegio en que se
encuentra situada la Iglesia jerárquica. .

La mejor forma de brindar base al ateísmo es mantener una religión
de masas que explota el sentimiento religioso del pueblo sin llevarle a
una conciencia crítica de su situación humana. Una pastoral que fomen
ta la religión como refugio y consuelo ante los problemas y necesidades
de la vida, que insiste unilateralmente en la.salvación del alma e infrava
lora las realidades materiales, que proclama que la Iglesia no debe me
terse en política y que justifica su actuación diciendo que eso es lo que
pide el pueblo, está sentando las bases para la irrupción del ateísmo.
Este no llegará a ser fenómeno masivo tal vez; pero veremos que las per
sonas más preparadas y comprometidas por los destinos de la humani
dad se apartan del cristianismo y pierden su fe en Dios. Con ello la Igle
sia deja (l~ ser sacramento de salvación para este mundo.

Esto no significa que la Iglesia debe abandonar la pastoral de masas
para dedicarse sólo a grupos minoritarios; capaces de vivir las exigencias
del cristianismo. Aparte de ser un grave error que convertiría a la Iglesia
en una secta entre otras perdiendo su carácter de católica, universal, no
tendría éxito, pues el pueblo mantendría su propia religiosidad. Hay
que descubrir y ensayar caminos para una pastoral y evangelización

-;'-'
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liberadoras que lleguen a las masas creyentes del pueblo. Sólo esto pue
de prevenir los obstáculos de una secularización que se avecina y del
influjo de un enfrentamiento con el pluralismo ideológico del mundo
actual. Aunque lentamente esto irá llegando. La mayor fuerza persuasi
va en favor del ateísmo la da una religiosidad alienante. Por tanto, el
mejor antídoto contra el ateísmo es una evangelización liberadora. Pue
de parecer hoy en día un ideal inalcanzable. Con todo, creemos que no
lo es. Al menos es una esperanza que debe alentar la actuación de la
Iglesia. Hay bastantes aspectos positivos en la religiosidad de ese pueblo
que se expresa a través de gestos sacrales muchas veces alienantes. Es un
pueblo unido por su fe católica, que pone su esperanza en Dios Salva
dor, que cree en Dios porque El está con los pobres y oprimidos, que es
capaz de unirse en el trabajo común, que está acostumbrado al sufri
miento y nada perdería en la lucha por su liberación. Uniendo e incenti
vando todos esos aspectos, se puede provocar una conciencia crítica que
le lleve al pueblo su propia liberación. Sí, a su propia liberación. No a
una liberación apresurada e impuesta por grupos izquierdistas, que con
muy buena voluntad, pero con precipitación, impiden que el pueblo
entre en el proceso de la liberación. Respetando el ritmo lento del pue
blo, pero ayudándole a despertar su conciencia crítica, sería factible
que él entrara en el proceso liberador, siendo así el portador de la salva
ción querida por Dios para todos los hombres.



NOTAS E INFORMES

S I e A, Un Servicio Ecuménico

Mons. Urbano AUagayer
Obispo Auxiliar de Porto Alegre (Brasil)

Desde 1969 existe en Porto Alegre, capital de Río Grande do Sul, Brasil, una
organización ecuménica, de carácter pastoral y social, llamada Servicio /nterconfe
sional de Aconselhamento, SICA. Las mantenedoras de esta obra son las Iglesias:
Católica, Metodista, Episcopaliana y Evangélica de Confesión Luterana. Para tener
una noción de lo que es, cómo actúa y qué resultados se han conseguido, es necesa
rio primero presentar algunas caracterfstlcas socio-religiosas del medio ambiente en
que actúa. .

Características socio-religiosas de Porto Alegre

Porto Alegré, la principal beneficiada de SICA, en 1975 tenía alrededor de
1.032.000 habitantes.

La situación socioeconómica presenta un cuadro de desarrollo superior a la
media general del Brasil. Tiene una clase media bastante numerosa. El obrero cuali
ficado consigue un salario razonable, aunque comprometido con el alto costo de la
vida. Un kilo de carne cuesta cuatro veces más que en la Argentina o Uruguay. La
gasolina cuesta el doble.

Existen, en el muncipio de Porto Alegre, 124 núcleos de habitaciones, com
puestos de 20.152 subhabitaciones, denominadas "malocas", donde residen 22.336
familias que tienen una población de unas 105.833 personas. l

Los jóvenes, junto a muchos adultos, aspiran a frecuentar los estudios superio
res. Cerca de 50.000 estudiantes frecuentan las dos Universidades (PUC y UFRGS)
y otras Facultades de Porto Alegre. La mayoría de ellos trabaja y estudia simultá
neamente.

Existen problemas sociales comunes del medio urbano: marginalidad de mu
chos, mala distribución de la renta, injusticia social, crímenes comunes (pocos úí
menes "políticos"), tóxicos, desajustes conyugales, separaciones, uniones matrimo
niales irregulares (no hay divorcio en Brasil).

La familia sufre las crisis comunes de nuestra época. Existen movimientos pu
jantes de la Iglesia que tratan de elevar el nivel de la familia, tales como el Movi
miento Familiar Cristiano, los Equipos de Nuestra Señora, los Cursillos de Cristian
dad y otros grupos independientes.

1 Demhab _ MALOCAS, Publicación de la Prefectura Municipal de Porto Alegre, 1973,
p.9.
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Cerca del 800 / 0 de la población es católica, atendida en 66 parroquias. El resto
de Iglesias cristianas, tienen, respectivamente, el siguiente número de parroquias: la
Metodista, 10; la Episcopal, 4; la Luterana, 7.

En los barrios pobres, hay, además, innumerables templos de sectas pentecosta
les con predominio de la "Asamblea de Dios".

Mucha gente de Porto Alegre, en especial los habitantes de barrios pobres, prac
tican un sincretismo religioso, común a todo Brasil. Se trata del espiritismo "nacio
nalizado" con expresivos ingredientes de cristianismo y fetichismo africano, heren
cia de los esclavos negros. En Rio Grande do Sul esta amalgama religiosa se llama
"Umbanda", y se practica en recintos más o menos cerrados, denominados "terrei
ros". Gran parte del pueblo católico, por ignorancia invencible, frecuenta estos cen
tros sin desligarse de su Iglesia.

De acuerdo con la estadística general del Sínodo Arquidiocesano de 1972, la
frecuencia de los cristianos a la misa o al culto es la siguiente: diariamente 4,520/0 ;
todos los domingos o sábados 19% ; casi todos 16% ; a veces solamente 37,5% 2 ;

el 98,30 / 0 cree en Dios; solo 1,7% cree que Dios es "algo inventado por el hom
bre"3..

Cómo funciona el SICA

.En búsqueda de orientación para resolver sus problemas, las personas acuden a
diversos tipos de consejeros, de acuerdo con el caso que se presenta y la respectiva
filosoffa de la vida: a profesionales, como psicólogos, médicos, abogados; a orienta
dores espirituales, como sacerdotes o laicos de buena cultura religiosa; a magos, adi
vinadores de suerte, hechiceros encontradizos en centros.de Umbanda. Entre el pro
fesionalismo técnico-científico y el recurso a poderes mágicos se sitúa la orientación
del SICA. Se trata de un asesoramiento basado en el sentido común, en la fe en
Dios y en el hombre, en la valoración de la persona humana en sus aspectos natura
les y sobrenaturales, recurriendo a la responsabilidad personal y a la autoconfianza.

Desde su fundación, el SICA se propone tres objetivos: al orientar y encaminar
en el campo religioso, moral, familiar, profesional, económico, social y de salud;
bl testimoniar un espíritu ecuménico, mediante la fraterna cooperación de las Igle
sias; e) actuar ante los responsables de las estructuras, a fin de eliminar o atenuar las
causas de los problemas.

El Consejo Directivo está formado por seis representantes de la Iglesiacatólica
y dos representantes de cada una de las otras tres Iglesias integrantes. Los doce con
sejeros eligen, entre sus miembros, la Mesa Directiva con mandato para dos años. 4

El asesoramiento del SICA es gratuito: sin remuneración para la Directiva y sin
gastos para los clientes. Las salidas, muy superiores a las entradas, son atendidas,
con bastantes sacrificios, por las Iglesiasmantenedoras.

¿De qué manera ejerce el SICA su asistencia a las personas? No hace proselitis
mo religioso. Ni recomienda a nadie el favoritismo de los ejecutivos gubernamenta
les, educativos o empresariales. Con vistas a la orientación de sus clientes, mantiene
el catastro de las principales instituciones sociales, educativas, asistenciales, clubes

2 Arquidiócesis de Porto Alegre - SINODa, Rotelros de Retlexdo , Porto Alegre, 1972,
p.l09.

3 O.C. pág. 51,

4 Estatuto do SICA, 22-VIII·1969, arto 30., 40. Y 50.
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de servicios, así como de las profesionales: médicos, psicólogos, educadores, asisten
tes sociales, abogados y otras categorías que actúan en el campo social.

Espíritu Cristiano

En las reuniones del Consejo Directivo no solo se estudian y debaten los proble
mas de la entidad, sino que, por la oración y reflexión bíblica, así como por el testi
monio cristiano, los participantes tratan de formar un grupo vivencial del espíritu
evangélico. Los ,cultos ecuménicos, seguidos por la confraternidad social de repre
sentantes de las diversas Iglesias, constituyen los puntos álgidos en esta aproxima
ción.

La realidad de que somos "Iglesias", y no Iglesia única y una, también se re
cuerda y deplora por el SICA. No existe la ilusión de un facil concordismo o de un
irenismo ingenuo. Existe la conciencia de las divergencias que obstaculizan la unión
plena de las Iglesias Cristianas. Los efectos de las divergencias, se superan, o al me
nos se controlan, con la práctica del ecumenismo.

Un ejemplo ilustra el procedimiento ecuménico verificado en SICA. En mayo
de 1975 tuvo lugar en Brasilia, en la Cámara Federal y en el Senado, el debate par
lamentario para introducir el divorcio en Brasil, con la enmienda constitucional del
Artículo 175, & 1, que establece: "EI matrimonio es indisoluble,,5.

Entre las Iglesias Cristianas, sólo la Católica defendió el mantenimiento del
vínculo indisoluble. Diversas Iglesias no católicas, a través de sus altos dirigentes, se
declararon favorables al divorcio

El debate no dejó de incidir en el SICA. La mayor parte de los problemas que
se le proponen son de tipo familiar y matrimonial. Consciente de eso, el Consejo
Directivo, el 17-VI-1975, aprobó la siguiente proposición: A los que consultan al
SICA encamíneseles a los consejeros de la misma Iglesia a que ellos pertenecen,
cuando busquen· orientación en materia de fe y de moral, sobre todo cuando el ob
jeto de consulta sea un asunto en el que hay divergencias de principios. Estas res
triccionesno se extienden a casos genéricos, sino que se limitan a problemas que
implican principios religiosos en que divergen las Iglesias integrantes del SICA, co
mo sucede, de hecho, en el caso del vínculo matrimonial.

Servicios concretos

El SICA no es una organización de asistencia social. No distribuye alimentos o
ropas, ni dinero a los indigentes, ni promueve cursos de educación de base. Su carac
terística es la de ser un Auxilio rápido en lo psicológico y espiritual. Orienta en lo
matrimonial, familiar, educativo, psicológico y religioso. Mantiene un servicio de
atención a la juventud. Encamina médica y jurídicamente. Orienta a las personas en
la búsqueda de empleo. Auxilia a los que tienen problemas de fe, de moral, y a los
viciosos.

Los consejeros que prestan asesoramiento son unos 30; todos indicados por las
Iglesias, y algunos de ellos son permanentes. En 1975 se atendieron 1.840 personas,
con 1.928 atenciones, así diversificadas: orientación vocacional, 6; auxilio médico,
11; tóxicos, 25; servicio de la vida, 58; auxilio jurídico, 79; orientación educativa,
121; espiritual, 179; orientación de la juventud, 192; informaciones diversas, 257;
orientación psicológica, 500; orientación matrimonial y familiar, 501.

5 Constlulp10 da República Federativa do Brasil, 17-X-1969, arto 175, & 10.
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Puede observarse que predominan los problemas conyugales y familiares. La
crisis de la familia tiene causas múltiples, entre las que se destacan algunas como:
falta de integración de la gran familia del marido y de la mujer; el desempleo y la
mala situación financiera; el desencuentro de los esposos en los ratos de ocio; las di
ferencias culturales entre los cónyuges; los choques e incomprensiones entre padres
e hijos; los celos enfermizos por la inseguridad afectiva; etc. A todo esto se añade,
para muchos, el indeferentismo religioso. 6

Pioneros y actuales dirigentes

El SICA no nació por casualidad, ni como simple organismo de filantropía. Es
fruto de la fe cristiana y del amor de los hermanos. Surgió inspirado por el Evange
lio de Jesucristo. Interconfesional, acepta el pluralismo religioso de hecho, pero as
pira, como toda la Iglesia, a la "reintegración en la unidad". El ecumenismo del
SICA no es de palabras, sino de acción. Si, hablando rigurosamente, no existe en
él un diálogo teológico entre las Iglesias, hay; sin embargo, el ejercicio de un proce
dimiento ecuménico, una acción pastoral practicada en el espíritu del buen samari
tano, de auxilio a los hermanos necesitados.

El SICA nació en 1969. Sus fundadores fueron tres hombres de espíritu abier
to y atento a los "signos de los tiempos". El P. Federico Laufer, S.J., el Pastor Ber
toldo Weber y Mons. Ivo Lorscheiter. Los dos primeros representaban a las Faculta
des de Teología, católica y luterana, de San Leopoldo, ciudad próxima a Porto Ale
gre. Mons. Ivo era Obispo auxiliar del Cardenal Vicente Scherer y coordinador de
la pastoral regional. Ocupó la presidencia hasta 1973, en que fue designado Obispo
de Santa María y fue substituído por el Pastor Godofredo Boll. La actual Directiva,
elegida en agosto de 1975, está constituída así: presidente, Mons. Urbano Allgayer,
Obispo auxiliar de Porto Alegre; vicepresidente, Engo Samuel Delacosta Torres, me
todista; secretario, Rvda. Joel Soares, episcopaliano; contable y tesorero, Rui Ma
noel Christini Jr., católico.

Obra ecuménica de amor

El que llega a la avenida Alberto Bins 1008, en la capital del Río Grande do
Sul, encontrará la puerta abierta por donde puede pasar y anunciarse antes. Encon
trará recepcionistas acogedoras que lo encaminarán al consejero, si así lo desea. En
la sala de espera encontrará un gran afiche, con un letrero en rojo flamante: SIGA,
Obra de Amor.

Esto es lo que es o trata de ser el Servicio, según la mentalidad de los que lo
fundaron hace seis años y de los que hoy se le dedican sin restricciones ni pérdida
de entusiasmo, sin haber perdido el "primer amor" (Apoc 2,41.

El Poder público y la Prensa reconocen el valor de SICA. Un parlamentario, en
un discurso pronunciado en la Asamblea Legislativa del RGS, el 24-X-1975, afirmó
que se trata de "una obra que tiene verdadero sentido comunitario y social"].

Gran parte de la vitalidad del SICA le viene de su característica ecuménica. Al
decir del Cardenal Suenens, el deber misionero y el deber ecuménico los exige "la
vocación cristiana espec(fica' de nuestro tiempo", siendo la unidad de los cristianos

6 Fa/ha da Tarde. Porto Alegre, 18-VIII-1975

7 Correlo do Pavo, Porto Alegre, 26-X-1975.
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entre sf (Jn 17, 21) exigencia fundamental para la proclamación de la buena nueva
al mundo entero (Mc 16,5)8.

No todos comprenden ésto. Muchos clérigos y laicos, católicos y no católicos,
son indiferentes para con el SICA; no orientan a las personas hacia él y ni siquiera
se acuerdan de hacerlo. En la raíz de este menosprecio está la falta de comprensión
para con el ecumenismo que tanto fomentó el Vaticano II en uno de sus decretos,
Unitatis Redintegratio, documento que comienza con la afirmación: "Promover
la restauración de la unidad entre todos los cristianos es uno de los principales
objetivos del concilio ecuménico Vaticano 11" (UR 1).

A veces se afirma que en un pajs predominantemente católico solamente los
cristianos no-católicos llevan las de ganar con los servicios y cultos ecuménicos. La
práctica del ecumenismo demuestra que tal afirmación se funda en prejuicios. Si los
hermanos separados tienen mucho que aprender de la Iglesia católica, ésto vale
igualmente en sentido rec(proco. Se da un fecundo intercambio de testimonios
de vida, de contenidos teológicos y pastorales, de expresiones culturales, de mane
ras de orar y cantar, de participación del pueblo en el culto, un i.ntercambio enri
quecedor también para la Iglesia católica. No hay que despreciar a las minorías reli
giosas, porque tienen su dignidad humana y cristiana. los adeptos a estas religiones
tienen la convicción de poseer la verdad. El decreto conciliar pondera: "los her
manos separados practican también no pocas acciones sagradas de la religión cris
tiana. Ellas pueden, sin duda, producir la vida de gracia, y se las debe considerar
aptas para abrir las puertas a la comunión salvadora" (UR 3d).

El gran objetivo del ecumenismo -la unión plena de los cristianos- es asu
mido efectivamente por las Iglesias que integran el SICA. A través de la oración
y acción apostólicas piden al Padre que apresure el d(a en que no haya más que
"un solo rebaño y un solo pastor" (Jn 10,16).

8 Cardo SUENENS, A Corresponsabllldade na Igreja de Hoje, Petrópolis 1969, p. 25 ss.



Primer Plan Bienal de Pastoral 1976-1977
de la Arquidiocesis de Sao Paulo

Con ocasi6n de la fiesta de Pascua de 1976 el Cardenal Paulo Evaristo Arns,
Arzobispo Metropolitano de Sao Paulo, promulgaba el "Primer Plan bienal de pas
toral". El lector puede encontrarlo en un folleto de 18 x 12,5, con 40 páginas, en
venta en Avenida Higienópolis, 890. Caixa Postal 30.405. Sao Paulo. Presenta
mos a continuación .un informe que sobre dicho "Plan bienal" presentó el Boletín
"O Sao Paulo " del 17 al 23 de abril de 1976.

1. Promulgación del Primer Plan bienal de Pastoral

El Jueves Santo, durante la celebración de la Cena del Señor, en nombre del
Colegio de los Obispos, el Señor Cardenal, Dom Paulo Evaristo Arns, promulgó el
Primer Plan Bienal de Pastoral para la Arquidiócesis de Sao Paulo.

Después de la promulgación el Señor Cardenal hizo la entrega solemne del
mismo a 12 apóstoles, escogidos como representantes de las áreas prioritarias de
Pastoral. Lo recibieron igualmente los representantes de los 38 sectores de la Iglesia
de Sao Paulo.

Estas fueron las palabras pronunciadas por Dom Evaristo Arns, en nombre del
Colegio de los Obispos de la Arquidiócesis, cuando promulgó el "Plan":

"A nuestras Comunidades con sus Presbíteros, Religiosos y Laicos responsables de la
acción pastoral de la Iglesia en Sao Paulo, saludos cordiales en Cristo Resucitado.

La Iglesia de Dios en Sao Paulo ha vivido ocho meses de consultas, encuestas, estudios y
reflexiones, para elaborar el Primer Plan Bienal de servicio a la comunidad de los hombres que
viven en esta área.

A la hora de lanzar este Plan, nos gustaría subrayar que somos herederos del testimonio de
las generaciones que nos precedieron y que, sobre sus esfuerzos, queremos continuar constru
yendo, humilde y generosamente, el Reino de -la justicia, de la verdad y de la paz.

Sabemos igualmE¡nte que los tiempos nuevos exigen una acci6n nueva, ligada con el núcleo
del Evangelio y de la vida humana. Por eso el Plan de Pastoral que ahora promulgamos manifies
ta el deseo de orientar a nuestra Iglesia hacia su misi6n evangelizadora y al testimonio de comu
nión.

Esta orientaci6n nos la sugirieron los representantes de todos los Sectores de nuestra popu
losa y dinámica Iglesia de Sao Paulo. Nos alegramos al saber que también fue esta la palabra de
nuestras Iglesias-hermanas, en todo el Estado, cuando nos presentaron sus prioridades pastora- .
les: del Mundo del Trabajo, de las Comunidades de Base, y de los Derechos Humanos y Margina
dos. Además de estas tres, que abarcan todo el Estado de Sao Paulo con sus aspiraciones pasto
rales, hemos añadido -otra que nos es particularmente querida y esperanzadora: la Pastoral de
lo Periferia.

Al entregarles este Primer Plan Bienal, en el día de Jueves Santo, fecha de la renovación de
la Alianza de Dios con los hombres, afirmamos una vez más que la Evanqetizactán es un acto de
amor que transforma todo. Las prioridades pastorales que hoy proclamamos serán la encarna
ción de este amor de Jesucristo que nos conduce e impele a la acci6n en pro de todos nuestros
hermanos. -

El amor de Cristo, Salvador de la dignidad humana, nos lleva a proclamar su Buena Nueva,
encarnándola en -el anuncio, en la défensa y en la promoción de los Derechos Humanos, sobre
todo cuando son irrespetados por injusticias estructuradas.

El amor de Cristo hacia los hombres nos conduce a solldarlzarnós con todos nuestros her
manos que viven en el Mundo del-Trabajo, esperando una convivencia más justa y más fraterna.

Nuestro empeño en la pastoral de la Periferia y en la formación de Comunidades Eclesiales
de Base revela que el destino de la evangelizaci6n está ligado a la suerte del Pueblo de Dios en
el mundo. Urge congregar al pueblo marginado y disperso para que, por la fe en Jesucristo, viva
la fraternidad, cimentada en la justicia, en la solidaridad y en la paz.

Ha llegado el momento de asumir este Primer Plan Bienal. Queremos confirmarles todo
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nuestro afecto y nuestro deseo de dar la vida por los hermanos del único Pastor, que es Jesu
cristo. Estamos igualmente seguros de que nuestros hermanos harán lo mismo, según el dicho
del Maestro: "El discípulo no es mayor que el Maestro, ,Amáos unos a otros, como Yo os
he amado".

Permanezcamos unidos en el afecto y en la acción, para que el mundo crea que Dios envió
a Jesús como Salvador de todos los hombres que viven con nosotros en Sao Paulo .

En la Pascua del Señor Jesucristo, en 1976",

2. Contenido del Plan Bienal o Prioridades Pastorales

La Iglesia de Silo Paulo, como las demás Iglesias Regionales de Brasil, ha orga
nizado sus trabajos apostólicos a partir de objetivos comprendidos en seis grandes
líneas de Pastoral. Estas líneas son:

1. Unidad visible de la Iglesia.
2. Evangelización y acción misionera en general.
3. Evangelización y acción misionera en Sectores específicos.
4. Liturgia.
5. Acción ecuménica y diálogo,religioso.
6. Presencia en el mundo.

Cada una de estas J(neas envuelve problemas específicos a los que la acción de
la Iglesia trata de dar respuesta.

Así, por ejemplo, la ,línea de la unidad de la Iglesia, organiza su preocupación
en torno a los problemas relacionados con su estructura visible, y los trabajos, en
este campo, tienen un mismo objetivo, promover la vida comunitaria para que la
Iglesia sea, cada vez más, realizadora de'la unidad de todos los hombres.

Con las líneas 2 y 3 se organiza la misión pastoral de la Iglesia en torno a su
acción misionera. Se trata de la responsabilidad conua EvangelizaCión y la educa
ción de la fe de todos sus miembros.

La Ifnea 4 promueve la vida litúrgica, cuya preocupación fundamental es incre
mentar la celebraCión de la vida cristiana, buscando siempre nuevas formas de ex
presión de la fe y del amor cristianos.

La Hnea 5 trata del dfálogoque debe existir siempre con otras confesiones reli
giosas y también con los descreídos. El ecumenismo es hoy un"! gran preocupación
para la Iglesia.

Por fin, la Hnea 6 se ocupa del modo como la Iglesia debe estar presente en el
mundo. Con esto quiere -responder a la exigencia evangélica de ser fermento en el
mundo, promoviendo la liberaCión total de todos los hombres.

Por consiguiente, Unidad de la Iglesia, Evangelización, Liturgia, Ecumenismo
y Presencia en el mundo, son los grandes pilares de la pastoral de la Iglesia en Sao
Paulo como en todo el Brasil.

Ahora bien, en, ~I contexto de estos grandes objetivos que reflejan y encuadran
el desarrollo de su vida, la Iglesia en Sao Paulo destacó, reCientemente, lo que se
acostumbra a llamar en un planeamiento, sus prioridades.

Las prioridades se establecen considerando una situación peculiar que engendra
serios problemas y urge soluciones más inmediatas. Cuando se determinan priori
dades, no se dice que se deba actuar solamente en el sentido en que ellas apuntan.
En el contexto de toda la vida pastoral de la Iglesia que continúa, los objetivos con
tenidos en estas prioridades implican una invitación apremiante a todos los organis
mos de la Iglesia, a los movimientos, a las instituciones, en fin a cada cristiano en
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particular, para que se vuelquen hacia ellas en su acción apostólica. Y se establecie
ron cuatro grandes prioridades para los dos próximos años:

1. La pastoral del Mundo del Trabajo.
2. La pastoral de las Comunidades Eclesiales de Base.
3. La pastoral de los Derechos Humanos y de los Marginados.
4. La pastoral de la Periferia.
Por lo que se desprende de estas cuatro prioridades, está viva la preocupación

de la Iglesia por el problema de todos los marginados. Por eso se pone un énfasis
especial a la Pastoral de los Derechos Humanos y de los Marginados, que está como
telón de fondo de las otras prioridades. El Mundo del Trabajo y la Periferia son los
campos privilegiados donde la acción por los Derechos Humanos se realizará en
forma más concreta. Y la promoción de pequeñas comunidades cristianas será el
gran instrumento a través del cual se concretizará esta acción liberadora del hombre,
urgida por la pastoral de los Derechos Humanos.

7. En el Mundo del Trabajo: El mundo del trabajo se escogió como uno de los
campos donde la acción de la Iglesiadeberá ser prioritaria. El objetivo propuesto es
claro: La promoción integral de todos los hombres que componen el mundo del
trabajo, en especial los obreros. Y se evidencian las razones que condujeron a la
Iglesia a esta prioridad.

Si no hubiera otros motivos más serios, se justificaría solo por el hecho de ser
Sao Paulo la Ciudad del Trabajo. En efecto, es el trabajo lo que determina la vida de
la ciudad y de los hombres que en ella viven. Todo se hace en función del trabajo.
Por ello, los problemas propios que la ciudad presenta a nivel de la Familia, de la
Educación, de la Religión, en cualquier sector, en fin, de la vida humana, son, casi
siempre, un reflejo de la vida del hombre en el trabajo. Por eso, nada adelantaría la
acción de los cristianos en otros campos si olvidaran el mundo del trabajo. Por otra
parte, sabemos que por el trabajo es como se hace el hombre y la sociedad. Por él,
igualmente, se construye el Reino de Dios.

Todo lo dicho son motivaciones para comprender que el mundo del trabajo de·
be constituir siempre la gran preocupación de la Iglesia en el ejercicio desu misión
evangélica. Pero, para quien comprende esto, serían motivaciones teóricas, válidas
en todos los tiempos y lugares. Por eso, si miramos a la situación real de los hom·
bres en el mundo del trabajo en la ciudad de Sao Paulo, encontramos todavía me
jor el por qué de la urgencia de una acción liberadora.

Veamos algunos puntos: ¿Quién puede decir que el mundo del trabajo está
cimentado sobre la justicia, la igualdad y el amor? ¿Podemos decir que el trabajo
promueve al hombre o es más bien instrumento de opresión? ¿La organización del
mundo del trabajo se inspira en el respeto de todos los Derechos Humanos? ¿Qué
se ve, en la explotación del trabajo humano, sino el. lucro y enriquecimiento con
tinuo de un grupo con el empobrecimiento progresivo de la mayoría de la pobla
ción paulista, cada día más marginada? En una palabra, ¿la meta del trabajo es
el hombre? ... Decididamente no.

La estructura del mundo del trabajo se funda, ante todo, en el egoísmo, en el
lucro y no en la persona humana. Por eso con toda facilidad se pasa por encima de
los Derechos Humanos y surgen constantes conflictos nunca dirimidos por los prin
cipios cristianos, fundados en la justicia y el amor.

Por ello la acción de la Iglesia en el mundo del trabajo hay que resolverla mi·
randa hacia una transformación de las estructuras, sin lo cual dificilmente se promo-
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2. En la formación de Comunidades Eclesiales de Base: Otra meta prioritaria
de la pastoral de la Iglesia de Sao Paulo consiste en la promoción de las así llamadas
"Comunidades 'Eclesiales de Base".

¿Qué se entiende por una Comunidad Eclesial de Base? Es un grupo de perso
nas que se reúnen para reflexionar sobre la Palabra de Dios, celebrar la Eucaristía;
discutir los problemas de su vida y auxiliarse mutuamente en sus necesidades.

Tal como indican los Hechos de los Apóstoles, la difusión del Evangeli~ de Cris
to se hizo, desde el comienzo, por la creación de pequeñas comunidades de cristia
nos, unidos en "un. solo corazón y una sola alma". Celebraban la Eucaristía, discu
tían sus problemas y dificultades de la fe, se ayudaban mutuamente como herma
nos. La necesidad de uno era la necesidad de todos.

Con la propagación del Evangelio y,más tarde"con la conversión masiva de ciu
dades y pueblos, se fue perdiendo, poco a poco, esa articulación de la Iglesia en pe
queños grupos. Las comunidades cristianas eran entonces .ciudades o vastas áreas
geográficas. Nuestras parroquias son todavía ejemplos de la organización de la Igle
sia en grandes comunidades. Durante largo tiempo de la historia consiguieron arti
cular a los cristianos en la vivencia de un fe comunitaria. Hoy día, sin embargo, con
la urbanización creciente por todas partes, las parroquias se van mostrando insufi
cientes para expresar la vida común de los cristianos .Especialmente en el contexto
urbano de Sao Paulo se pone ésto de manifiesto: las parroquias no hacen ya posible
las relaciones profundas y fraternas entre las personas.

De ahí la apremiante necesidad de volcar todos los esfuerzos en el sentido de
hacer surgir e incrementar pequeños grupos de cristianos unidos en comunión de
fe y amor. ,A través de estas pequeñas comunidades, podrá .haber una mayor parti
cipación y corresponsabilidad en la vida y en la misión de la Iglesia, proporcionando
al cristano un mayor engranaje, valorización y realización personal.

El florecimiento de estas pequeñas comunidades hará, sin duda, aparecer nues
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vos ministerios o servicios de los que se ocuparán los laicos, retirando de los hom
bros de los sacerdotes la responsabilidad de ocuparse de todo. La parroquia, a su
vez, se descentralizará y encontrará una misión nueva: la de garantizar el vínculo de
la unidad entre las comunidades eclesiales, y así éstas podrán ser la expresión de una
Iglesia que se vuelve hacia el pueblo y convive con él.

3. Derechos Humanos y Marginados: La tercera prioridad pastoral propone la
acción de la Iglesia en pro de los derechos humanos y de todos los hombres margi
nados.

Se trata de una exigencia que incumbe a la Iglesia como sumisión principal:
promover a todo hombre hacia la plenitud de su dignidad de hijo de Dios y defen
dera todo aquel que,de una forma u otra, es preterido, desprestigiado o marginado.
Es la acción del Buen Pastor cuidando, sí, de la salud de su rebaño, pero yendo, so
bre todo, al encuentro de la oveja perdida, aplastada y atacada por el lobo.

¿Qué se pretende, pues, con esta prioridad? Que todos asuman, cada vez más,
la necesidad de, proclamar, promover y defender los derechos humanos, especial
mente de los pobres y oprimidos. Comprendamos bien lo que significa la pastoral de
los derechos humanos y de los marginados. Contiene tres dimensiones fundamenta
les: el anuncio de los derechos, la denuncia de las opresiones y de toda especie de
violaciones y también la solidaridad con los oprimidos.

En primer lugar, és el anuncio de los derechos del hombre. Esto no comporta
solam~nteel proclamar por todas partes la lista de los derechos humanos. El anun
cio abarca también el despertar las conciencias para este hecho: que todos y cáda
uno de ios hombres, desde el momento de su concepción hasta el instante de su
muerte, es sujeto de todos los derechos humanos. Despertar la conciencia de aque
llos que, en el fondo de su miseria, no se reconocen a sí mismos como gente y des
pertar la conciencia de los que conocen sus derechos, los proclaman, luchan por
ellos, pero lo hacen pensando solo en una clase de hombres, los que pueden com
prar esos mismos derechos con su prestigio o con su dinero. Anunciar los derechos
del hombre es también iluminar las conciencias al deber de promover a todo y a
cada uno de los hombres, hacer que se comprenda que derecho que se tiene es
derecho que se dd.

En segundo lugar la pastoral de los derechos humanos consiste en denunciar las
opresiones y violaciones. La Iglesia no puede callar, sin traicionar al Evangelio,
cuando los hombres son oprimidos, torturados y aherrojados eh la miseria. Aquí la
Iglesia se identifica con el Cristo que anatematizaba la injusticia, la mentira y la
hipocresía. Y, como Cristo, podrá ser una Iglesia crucificada a causa de la verdad.

En tercer lugar, esta pastoral es solidaridad con 'los oprimidos. La Iglesia no
puede quedarse satisfecha con el simple anuncio de los derechos y con la denuncia
de sus innumerables violaciones. Cuando hace esto no puede olvidar que hay hom
bres heridos y tirados en el camino. No puede pasar adelante. Debe detenerse para
socorrerles como el "buen samaritano" de la parábola evangélica. La pastoral de los
derechos humanos, como señalábamos arriba, siempre estuvo unida estrechamente
con la misión evangelizadora de la Iglesia, pues ella siempre se preocupó de la libera
ción del hombre.

Si hoy esta pastoral se define como una prioridad es porque las circunstancias
lo exigen de forma imperiosa. La violación constante y sistemática de los derechos
fundamentales de la persona humana forma parte de nuestro drama cotidiano. En el
gran Sao Paulo, por el fenómeno de la industrialización y urbanización, grandes
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estratos de la población han quedado al margen de los beneficios del desarrollo.
Al hablar sobre el mundo del trabajo, mostrábamos cómo exisHa la injusticia

en ese campo, cómo los derechos humanos están olvidados para la clase de los tra
bajadores.

y es justo considerar incluso que el desarrollo brasileño situó a Sao Paulo en
una posición privilegiada frente a otras áreas nacionales. Hay que tomar conciencia
de que el desarrollo de Sao Paulo no se debe hacer al precio del empobrecimiento
de otras regiones.

No son pocos, pues, los hombres victimados, de alguna forma, por el descono
cimiento de sus derechos.

Todavía hace poco, los obispos de Sao Paulo, a través de un severo pronuncia
miento ("No oprimirás a tu hermano"), denunciaban las innumerables situaciones
en que los derechos humanos son hoy día lesionados en nuestra ciudad. Todos
conocemos muchos acontecimientos tristes que muestran cómo tales derechos no
son respetados y existen solamente en el texto frío de solemnes declaraciones. Pues,
bien, como Iglesia no podemos callar. Como Iglesia no podemos dejar de socorrer a
nuestros hermanos cuando son víctimas de la miseria, de la opresión y de la injusti
cia. En una palabra, como Iglesia tenemos que dejarnos crucificar con Cristo, si este
fuere el precio de la verdad, de la justicia y del amor.

4. Junto al pueblo de la Periferia de Sáo Paulo: Para el paulista siempre fue
motivo de gran orgullo el espant9so crecimiento de su ciudad. Son conocidos los
slogans: "Sao Paulo la ciudad que más crece en el mundo". "Sao Paulo, la capital
del Trabajo". "El mayor parque industrial de América Latina". Todo esto es ver
dad, sin duda. Pero existe también el reverso de la medalla que apunta hacia la rea
lidad de serios problemas, fruto de este crecimiento incontrolado de Sao Paulo.

Hoy día ya es más clara la conciencia de los graves problemas que tiene que
afrontar Sao Paulo y no son pocos los que afirman que "Sao Paulo debe detenerse".
Basta con mirar hacia los grandes barrios que constituyen la periferia de Sao Paulo
y su situación de miseria en tantos aspectos, para comprender la ingente tarea de
humanización que tenemos delante.

De hecho la situación de la periferia es alarmante. Allí se condensan los pro
blemas. Condiciones de vida infrahumana: hambre, miseria, enfermedades genera
lizadas, mortalidad infantil, analfabetismo, paro social. El desempleo está presente,
igual que la mendicidad, la criminalidad e inseguridad de todo tipo. El pueblo de la
periferia, sumido a su propia suerte, es incapaz de organizarse, no tiene los medios
más rudimentarios para salir, por sus propios esfuerzos, de la situación calamitosa
en que se encuentra.

Por eso, animada del firme propósito de volcarse decididamente hacia los mar
ginados, la Iglesia no puede dejar de situar entre sus preocupaciones prioritarias, la
pastoral de la periferia de Sao Paulo.

La Iglesia reconoce que, a pesar de los esfuerzos recientes, es poco expresiva su
presencia misionera en la periferia, resultando de ahí el distanciamiento y la situa
ción de casi abandono del pueblo. Mucho hay que hacer en este campo de la pasto
ral.

Antes que nada, será necesario que toda la Arquidiócesis se disponga a recau
dar recursos humanos destinados a la periferia. Que haya perfecta organización para
que circulen y sean debidamente aplicados.

Como esta acción pastoral no puede, en forma alguna, tener carácter meramen
te asistencial, tendrá que buscar la creación de comunidades, de centroscomunita-
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rios en cada barrio, donde el pueblo se pueda reunir, organizar sus actividades y asu
mir así los compromisos con su propio desarrollo.

Esto exige, por otra parte, descubrir liderazgos locales y animadores de comu
nidades, y que sean entrenados para el desempleo de sus funciones.

De todo esto se desprende claramente la responsabilidad de los cristianos para
volcarse hacia la periferia en un esfuerzo de conjunto. Se trata de una acción verda
deramente misionera que irá a buscar al pueblo disperso y desprotegido de la peri
feria, reuniéndolo en comunidades y atendiendo a sus necesidades fundamentales
para que pueda, de forma progresiva, ir asumiendo la responsabilidad de su propio
destino.

Es claro que hay mucho que hacer para mejorar las condiciones de vida de ese
pueblo..Yeso se hará, no a través de una acción de pioneros, sino principalmente a
través de una participación viva de los esfuerzos públicos y particulares que doten a
la periferia de los servicios de saneamiento, educación, salud, transportes y atención
a las necesidades fundamentales del pueblo.

Todo esto, sin duda alguna, será un gran factor de dinamismo y acción misio
nera para toda nuestra Iglesia.

La Evangelización Una Visión Comunitaria

Experiencia Pastoral en Huehuetenango (Guatemala)
Por Daniel Jensen, M.M.

Introducción

Desde que la Iglesia hizo una nueva auto-definición en el Concilio Vaticano 11,
a nosotros los miembros de la Iglesia (si aceptamos esa definición de ser el Pueblo
de Dios, el Sacramento universal de salvación, con más énfasis en el aspecto comuni
tario de la Iglesia) tenemos que repensar nuestra postura en cuanto a las ideas claves
de la Iglesia. Si buscamos una cierta coherencia con ese principio que somos todos
miembros de la Iglesia, tenemos que examinar nuestra actitud en cuanto a la evange
lización, catequesis, sacramentos, comunidad, autoridad, entre varias. Si aceptamos
que existen "semillas del Verbo", nuestra forma de actuar en cuanto a la aceptación
der"otro" ha de haber cambiado, a la vez.

En tiempos pasados, nosotros (el clero) ped íamos una respuesta a la palabra
que predicábamos, una respuesta dentro del marco que nosotros fijábamos, una
respuesta inteligible y comprensiva a nosotros. Pero, ahora, si tomamos en serio los
documentos del Vaticano 11, la Iglesia (todo el Pueblo de Dios) evangelizamos, pre
dicamos y buscamos una respuesta marcadamente eclesial de acuerdo al espíritu de
los documentos conciliares y no solamente clerical.

Nuestro enfoque orientador como cristianos es de acompañar a todos los hom
bres a la plena realización de que son hijos de un solo Padre, hermanos de Cristo y
dueños de la historia. Esta frase pretenciosa contiene dentro de sí, varios elementos
que necesitan ser explicitados.

Acompañar no quiere decir ser el capitán del viaje, sino mejor dicho, acompa
ñar a los hombres, ser peregrino junto con ellos. El evangelizador vuelve a la vez a ser
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el evangelizado en el proceso de entregar la palabra a otros. Y no es tanto entregarla
sino re-leerla con otros. Pablo -al encontrar la realidad de Corinto- una realidad
para él tan chocante, tuvo que repensar su presentación del mensaje a la luz de la
acción de Dios entre los griegos. En eso, una nueva realidad (en cuanto al mensaje)
apareció -no era un mensaje judfo, ni griego, ni un mensaje judfo-griego- con ele
mentos de ambas realidades entremezclados, pero del conflicto, del choque de las
dos realidades (en la persona de Pablo) fue creada una nueva realidad. Proceso a
veces doloroso. Las semillas del Verbo ya descubiertas y reveladas producen una
planta inesperada.

¿Qué derecho tenemos de pretender ser agentes en este proceso? Como testigos
de la Resurrección (en nuestras propias vidas) no podemos mantenernos callados,
sino tenemos obligación de pasar las noticias a otros. Los testigos de la Resurrección
de Cristo no pueden quedarse indiferentes pues la evangelización es una cuestión de
vida y de muerte para la humanidad.

Todos los hombres hacen posible la obra visible de que la Iglesiase extienda al
mayor número posible,' pero también cualitativamente. No bautizamos con una
manguera de bomberos, sino procuramos, con la urgencia de testigos, que el mensa
je alcance eficazmente a todas las personas posibles dentro de nuestras capacidades.
Esto implica también que hagamos el esfuerzo que el mensaje sea comprensible a
todos y posible de responder. Si enlazamos nuestra predicación a una respuesta de
manera tan difícil que el pueblo sea incapaz de responder en tal forma, impedimos
al mensaje. Por ello, si el mensaje predicado tiene por Un una respuesta dentro de
un marco tan institucionalizado que la comunidad debe tener su sacerdote, busca
mos una respuesta imposible. No es "[levar a los hombres que viven dentro de los
pueblos atendidos por el Clero" -sino a todos los hombres-o Nuestra predicación
en el pasado ha tenido, aparentemente, por base la suposición que los buenos cris
tianos asistirán a la Misa los domingos, por ejemplo.

La adhesión a la Iglesia visible siempre ha sido y no dejará nunca de ser una
parte de la respuesta a la palabra salvffica. Pero cómo entendemos esa adhesión,
esa pertenencia, tiene que ser entendido. Es muy natural y humano suponer que
nuestra forma de ser cristianos es la auténtica (admitiendo siempre las posibilida:

des de otras formas -pero menos valiosas, menos verdaderas. "No es culpa de
ellos, pobrecitos ... "). Por eso, cuando predicamos, es con la intención aún implf
cita de fomentar una expresión de fe semejante a ':!uestra visión y práctica. Y para
nosotros en estos d fas ées esa visión de vivir dentro de ciertos confines estructurales
parroquiales, de contribuir a la colecta dominical, y de pertenecer a una (o mejor
más) de las asociaciones parroquiales piadosas? o ¿el mensaje universal de Jesús
de Nazaret, muerto y resucitado, requiere una respuesta más rad ical del corazón del
hombre? Y si es del corazón del hombre, ¿quién es capaz de predecir cómo va a ser
esa respuesta?

Hemos tomado el pasado como ideal devotamente esperando la incorporación
a la vida parroquial como señal visible de la respuesta del hombre a la Palabra
Salvadora. Vida parroquial con todo lo que la frase implica. A la vez, hemos recono
cido que para aquellos que viven tan lejos del templo parroquial hay una excusa por
no poder cumplir con todo. Pero esto con cierta reserva mental, ciudadanos del
Reino, pero ciudadanos de segunda categorfa, por razones de geograUa. Pobrecitos
-no es su culpa que vivan tan lejos, que la parroquia sea tan grande-o Tal vez algún
dfa en el futuro, habrá suficientes curas para mandar uno a esa área tan lejana. Y
mientras tanto, Dios les va a cuidar, (hablando de dualismo ... ) .
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¿Hemos reconocido también que existen a la vez, otros tipos de distancia -no
geográfica, sino distancias culturales, raciales, políticas? Será que querernos imponer
un acondicionamiento absoluto en todos aquellos que buscan entrar en el Reino?
¿Permitiría el Reino que existan diferencias entre los que son miembros? O ¿serán
todos altos, pelirubios, con ojos claros (como Jesús, por supuesto) y de la misma
política y economía?

La plena realización no solamente es una afirmación intelectual, verbalizada
en conceptos de la tradición europea, sino una afirmación cuya expresión viene del
corazón de cada hombre y encuentra expresión en la vida del hombre. Que cada
hombre entre una relación de los miembros de una familia, que cada hombre reco
nozca a Dios como un Padre que a través de su historia personal ha demostrado su
amor para sus hijos. Que reconozca cada hombre que tiene un Credo personal,
escrito con los acontecimientos de su propia historia de salvación, un credo no escri
to en términos filosóficos y ajenos a la vida, sino escrito en letras de carne y hueso,
letras humildes y corrientes, pero a la vez, divinas, letras que demuestran la encar
nación de nuestras vidas. (Hemos perdido la importancia de la Encarnación, y
hemos traducido la acción de Dios en filosofía ortodoxa, aceptable a todos los hom
bres. Quiere decir, a todos los hombres que han aceptado pensar de manera occi
dental, europea). La conciencia de que Dios me ama y que actúa en mi vida -la
historia de mi salvación- mi credo personal- me exige una respuesta. Pero si esa
palabra está presentada en términos no inteligibles, ¿cómo puedo responder? Parece
que Dios exige de los hombres menos de lo que nosotros exigimos unos de otros.
Dios habla a cada uno y le escucha hablando en su propia manera. Pero nosotros limi
tamos las maneras de responder, y descartamos esas respuestas que encontramos fue
ra de lo que hemos llamado "auténtico", "legítimo", u "ortodoxo".

Si de veras pretendemos acompañar a todos los hombres a su plena realización,
tenemos que repensar en qué consiste una respuesta, una realización del hecho de
que son hijos de Dios, hermanos en Cristo y dueños de su historia. Y si en el pasado
hemos limitado la posibilidad de responder a una iglesia estructurada según un sólo
sistema con ministros formados en un estilo que puede ser ajeno a la mayoría del
pueblo, Znos es sorprendente que ese pueblo tenga dificultad en responder según
nuestras categorías?

No debemos protestar que hemos tenido éxito -así citando los grandes núme
ros de sacramentos administrados, o los movimientos que demuestran una vitalidad
dentro de la Iglesia. Hemos tenido éxito en parte, porque Dios ha tomado nuestros
esfuerzos y los ha bendecido con éxito -pero no tanto como uno imaginaría,
tampoco. En números, la Iglesia ha seguido en crecimiento -pero en un dato que
tiene una explicación parcialmente demográfica. La expansión de la Iglesia se com
prueba en esas áreas del tercer mundo donde la tasa de nacimientos es la más alta
-y precisamente en el tercer mundo donde las categorías mentales europeas no han
sido ni son las categorías del pueblo. Por eso, encontramos un mundo "Católico"
bautizado. Reconocemos que la mayoría de ellos no han sido evangelizados. ¿Por
qué? ¿Nuestros antecesores eran menos dedicados a la evangelización? O ¿quizás
será que hasta hoy, al pueblo se le ha dificultado responder al evangelio porque
exigíamos una respuesta en formas culturales ajenas al pueblo, o a una estructura
que no existía? ¿Cuántas personas de Latinoamérica, por ejemplo, son capaces de
responder al anuncio evangélico por asistencia dominical, o por pertenecer a una
comunidad (realmente inexistente) o por una aceptación intelectual a una presenta
ción evangélica que para ellos carece de sentido?



416 Notas e Informes

La realización plena, entonces, tiene que ser la respuesta al evangelio, una res
puesta personal que provenga del corazón del pueblo, y no juzgado por las catego
rías del mensajero, dentro de las capacidades y la situación histórica de ese mismo
pueblo.

En tiempos pasados la respuesta exigida al mensaje por la Iglesia clerical no era
coherente con la realidad y la respuesta exigida por esa realidad.

Desde la re-definición de la Iglesiaen el Vaticano 11, ha evolucionado una crisis
de identidad, llamada "sacerdotal". Parece que la nueva visión de la Iglesia ha des
pistado a ciertos agentes de la Pastoral, y ha puesto en duda su concepto del minis
terio. Aquí en la diócesis de Huehuetenango, experimentamos esta crisis (Zqulén no
la ha experimentado?) Pero, parece que es más amplia que una crisis sacerdotal.
Parece que es una crisis eclesial. Los chinos, al escribir la palabra "crisis" utilizan los
caracteres para paso y para atrevido o peligroso. Creo que la crisis eclesial que expe
rimentamos es a la vez y exige de nosotros "un paso atrevido". En el caso de estos
nuevos ministerios, este "paso atrevido" agudiza en parte la situación de duda, te
mor, ansiedad. Pero el Evangelio no es para avestruces sino para hombres y mujeres
atrevidos, que se arriesgan por Jesucristo.

Pretendo presentar mi visión de una realidad y de una respuesta a esa realidad.
De todos modos, yo, como sacerdote formado en la época anterior al Vaticano 11,
por fuerza mayor, tengo una visión sacerdotal. (Hecho que me ha indicado a mí un
compañero laico después de haber leído la copia borrador de este análisis). No
es la interpretación (ni puede ser) del Señor Obispo de la Diócesis, cuyo entrena
miento, cuyo cuadro mental, es diferente. Ni es la interpretación de los laicos
-cuya formación les ha dado otro cuadró mental todavía-o Lo ideal sería tener
un conjunto de todas esas visiones para poder adecuadamente delinear la realidad
global. .

Si interpretamos la Iglesia como sociedad clerical destinada por Jesús a salvar
el mundo, nuestra predicación tendrá por fin una respu·esta determinada, una res
puesta que cabe dentro de un marco Clerical. La respuesta al Evangelio tendrá que
ser una respuesta dentro de un sistema clerical. Pero, si aceptamos la nueva defini
ción de la Iglesia propuesta por el Concilio Vaticano 11,la respuesta al Evangelio
no puede ser condicionada por una mentalidad específica (léase 'clerical') pero, por
ende ha de ser una respuesta libre e incondicionada. Tiene que ser una respuesta
"eclesial".

La Evangelización en práctica

Con todo lo anterior como preámbulo, hablemos del proceso evangelizador
como lo entendemos en la diócesis de Huehuetenango. La población del departa
mento (o de la Diócesis -son de la misma extensión geográfica-) es alrededor de
375.000 habitantes de los cuales 680 / 0 son de la raza indígena. Entre ellos se en
cuentran seis lenguas distintas de la familia Maya-Quiché. Los demás habitantes son
principalmente Ladinos 31.70 / 0 (de sangre mestiza) con una fracción 30 / 0 del por
centaje de personas extranjeras que residen en el área. Topográficamente, la región
es muy variada, abarcando áreas selváticas, un desierto, áreas templadas y una por
ción grande de tierra alta. Además de todo esto, es una área culturalmente en proce
so de transición. Más del 500 / 0 de la población tiene menos de 20 años de edad.
Aún en las áreas más tradicionales, los jóvenes expresan en maneras culturales
su insatisfacción con el orden social establecido. Uno también tiene que tomar en



Medellín, vol. 2, n.7, septiembre de 1976 417

cuenta el balance delicado del poder entre los distintos grupos indígenas y el grupo
ladino que domina política y económicamente. Tiene que reconocer la existencia de
una estructura social que se ha desarrollado durante varios siglos entre los ind ígenas
mismos y que también gobierna sus relaciones con el mundo no-indígena.

Nosotros, los misioneros, pertenecemos al mundo no-indígena y por ende
nuestro sistema de valores, nuestros juicios culturales, nuestra forma de entender el
cristianismo son producto de una formación occidental, europea. Y, en el caso de
los curas y religiosas que son guatemaltecos por nacimiento, ellos en la mayoría son
extranjeros por su formación, aún al pueblo actual donde nacieron.

En el pasado, el rol tradicional del sacerdote y de los religiosos ha sido de "pre
dicar" el evangelio por palabra y obra y como respuesta a esa predicación, esperar
alguna reacción del pueblo a favor de Jesús, generalmente en la forma de una acep
tación de la Iglesia Católica Romana. Después de unos siglos de tal actividad misio
mira, era razonable esperar el día de viabilidad de la Iglesia local, cuando esa Iglesia
llegara a responder a sus propias necesidades par proveer sus ministros locales. Pero,
como en el caso de inuchos países de Latinoamérica, cuatro siglos después de la
llegada de los primeros misioneros a Guatemala, todavía esperamos la aparición de
esa Iglesia auto sufiCiente. Cuando el 800 / 0 del clero del país es extranjero y des
pués de 400 años de tratar de "implantar" la Iglesia, tenemos razón para sospechar
que hemos fallado en algo. ¿Será que la palabra evangelizadora que hemos estado
predicando no ha llegado al corazón de los que nos han escuchado? o ¿quizás ha
sido imposible para ellos responder en la forma que hemos esperado y nosotros
siendo ciegos a la respuesta que el pueblo nos ha dado, hemos seguido esperando
un tipo de señal del cual ellos son incapaces?

Lo que pretendemos: Hace varios años en la diócesis de Huehuetenango, -a la
iniciativa del obispo- empezamos un programa de formar evangelizadores laicos.
Existía un cuerpo de catequistas voluntarios que habían sido formados para ense
ñar el catecismo a niños y a personas recién convertidas. Generalmente eran perso
nas aceptadas por sus comunidades locales y a la vez, personas que demostraban
interés genuino en ayudar a sus hermanos. Pero, el sistema a su alcance era prác
ticamente del mismo desde que el Concilio de Trento publicó su catecismo de pre
.guntas y respuestas. Para los indígeilas de Huehuetenango fue considerado un paso
muy significativo cuando esas preguntas fueron traducidas finalmente a las distin
taslenguas indígenas. (En 1962, todavía estaba en vigor la ley que ellos tenían que
aprender la oración "Señor mío Jesucristo ... " para confesión, en español.) En el
Centro Catequético Diocesano, el P. Eduardo Moore y un equipo de catequistas
se dedicaron a explorar cómo presentar mejor el mensaje cristiano al pueblo de
Huehuetenango. A través de entrevistas y discusiones con los diferentes agentes de
la pastoral diocesana (sacerdotes, religiosos y laicos) lograron llegar a un plan para
apoyar a unos de los catequistas como "Animadores de la Fe" en sus respectivas
comunidades, formados según las necesidades de las comunidades y no según los
modelos enseñados por una estructura ajena. El estilo de liderazgo en las comuni
dades rurales ind ígenas y no indígenas, fue estudiado. También fueron elaboradas
algunas investigaciones en cuanto a las comunidades y su relación con la parroquia.
Todo llevó a creer que la presencia de la Iglesia fue aceptada como una necesidad
-pero una necesidad autocreada y no una necesidad como respuesta de un pueblo
profundamente religioso. Por ende, nuestra evangelización no creaba condiciones
para una respuesta genuina, sino para una respuesta condicionada por nuestras
esperanzas.
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En esos días, fue subrayada la necesidad de una evangelización para un pueblo
que pudo responder según sus capacidades y no a las esperanzas de los evangeliza
dores. Por eso, el equipo diocesano siguió buscando maneras de preparar mejor a
esos líderes o "Animadores" quienes podrían predicar el Evangelio por palabra
según el cuadro mental del pueblo. Al mismo tiempo fue descubierta la necesidad
de preparar a otros para servir al pueblo -en cuanto al campo social-. Esto corres
ponde a traducir el mensaje evangélico en obras. En dos programas paralelos, la
formación de líderes locales fue iniciada.

Así fueron creados dos centros diocesanos, con sus equipos respectivos: Centro
Apostólico -el centro catequético de la diócesis y Centro de Desarrollo Integral,
para preparar líderes para las obras sociales de la Iglesia de Huehuetenango.

En el principio, este paralelismo servía para subrayar un cierto dualismo que
penetraba nuestro pensamiento. (Pero recientemente, ese paralelismo se ha conver
tido en programas convergentes y complementarios, que tienen por meta la predi
cación del evangelio por Palabra, Servicio y Vida

Un Curso de Evangelización Básica. Para lograr sus fines de predicar el evan
gelio por Palabra, el Centro Apostólico decidió dedicarse a la preparaciÓn y la reno
vación de los catequistas. El "Curso de Iniciación" fue escrito para catequistas. Un
curso de Evangelización Básica, que tiene una base triple: Dios es nuestro Padre,
somos todos hermanos en Jesucristo, somos responsables de nuestro mundo. Cada
base incluye dos o tres lecciones.

La primera, "Dios es nuestro Padre" empieza con la dignidad humana, pasa por
una consideración del mundo en que vivimos -dones de nuestro Padre, y la comuni
cación -don que Dios nos dio para pode'r unirnos con nuestros hermanos.

La segunda, "Cristo es nuestro hermano": Cristo es la palabra de Dios, la comu
nicación de Dios con sus hijos, por medio de su muerte y resurrección Cristo nos
ofrece la esperanza que nosotros también resucitaremos si aceptamos el desafío de
morir por nuestros hermanos.

La parte final, "Somos responsables por nuestro mundo" contiene estudios del
mal en el mundo y el rol del hombre en la reconstrucción de un mundo nuevo.

En el principio, la meta del Curso de Iniciación era de mejorar el contenido y la
presentación del mensaje del catequista. Pero durante los siete años desde que fue
escrito por primera vez, el énfasis del curso ha cambiado a ser más para el desarrollo
y la formación del participante, y no tanto un curso de información de materia
para ser impartida a otros.

Durante los siglos, la Iglesia ha insistido en la primacía de la Ortodoxia. Los
que han errado contra esa ortodoxia han sido excomulgados -hasta el punto de ser
"excommunicatus vitandusí'-« la comunicación con la persona errada .habfa de ser
evitada bajo riesgo de cometer pecado. ¿y la caridad de Cristo, el Buen Pastor? Tal
vez habíamos intelectualizado demasiado la Fe. Perdimos en el proceso la impor
tancia de la "ortopraxis" por haber insistido demasiado en la ortodoxia.

Tratamos durante el curso de crear un ambiente para facilitar que los partici
pantes tengan un encuentro con Cristo viviente en s{JS comunidades, y como res
puesta a ese encuentro que opten por servir a la comunidad en alguna capacidad,
con algún ministerio específico. Al final del curso, mostramos a los participantes
unas de las posibilidades abiertas a ellos para servir -que sea de Promotor de Salud,
Promotor Social, Promotor Agrícola, Maestro de Educación Básica, Comadrona,
Catequista o Animador de la Fe, o Maestra Auxiliar de Promoción Femenina. En
caso de no sentir vocación a uno de estos campos, son libres de buscar otros campos
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de servicio a la comunidad -hasta que sea por medio del buen ejemplo de vida cris
tiana.

Existe entre la gente rural de Huehuetenango una fuerte dicotomía entre mun
do y espíritu, entre alma y cuerpo. Parece ser una herencia de sus antepasados Ma
yas quienes vivieron dentro de un mundo gobernado por los caprichos de los dioses,
un mundo en el que lo importante sobre todo era complacer a los seres sobrenatura
les a cualquier costo humano. El hombre Maya del siglo XX es sumamente religioso
-y aún al extremo de interesarse en un mundo "espiritual" sin que le importe el
mundo "natural".

Además de esta dicotomía, existe otra mentalidad que rige en contra de una
participación activa en la obra salvífica de Dios entre su pueblo. Observe cualquier
ceremonia Maya y verá que los roles del celebrante y de los observadores son extre
madamente separados. Y esto hasta el punto en que el observador no tiene que
interesarse en lo que hace el celebrante. Lo importante es que la ceremonia (sea lo
que sea) se efectúe. La asistencia o participación de los observadores aparentemente
es un factor relativamente no importante. Parecen ser autores del concepto "ex·
opere operato". Por eso, es difícil interesar a las personas para tomar parte activa
en la obra salvífica de la comunidad.

Como indiqué, en el principio los cursos y los programas del Centro Apostólico
y del Centro de Desarrollo Integral fueron elaborados aparte, creando aún más este
dualismo prevalente en la sicología popular.

Pero en los últimos años, hemos tenido un intercambio de los miembros de los
dos centros, y compartimos en general la planificación y programación diocesana.
Colaboramos en los cursos de preparación para formación de líderes. Vemos el cur
so de Iniciación como un primer paso para personas que desean servir a la cornuni
dad. Por eso, no ofrecemos el curso"para catequistas" sino para cualquier persona
interesada.

La respuesta a la Palabra: Después de haber tomado este Curso de Iniciación
(Evangelización Básica), los participantes regresan a sus comunidades, donde procu
ran en la forma que sean capaces y según las necesidades de la comunidad. Después
de unos diez meses, por lo menos, estas personas reciben invitaciones para participar
en cursos según sus inclinaciones: medicina, agricultura, desarrollo de la comunidad,
educación básica, y de catequistas.

Si optan por seguir en la catequesis (con un ministerio en el rol profético) los
participantes asisten a otro curso cuya base es la Palabra de Dios: en las Escrituras y
en los acontecimientos del mundo de hoy. Reciben, a la vez, entrenamiento en cereo
monias paralitúrgicas de la Palabra, como dialogar, técnicas de discusión en grupos,
etc. Todo esto con la esperanza de que el participante regrese a su comunidad natu
ral pa~a ayudar a su gente a entrar en contacto y en relación con la Palabra de Dios,
y meditarla en relación a su vida diaria. Si optan por ayudar a la comunidad en el
campo social, o de medicina, o de agricultura, o de educación básica, también hay
cursos especializados en esas líneas. Estos cursos siempre tienen por orientación la
preparación de personas que suministrarán a las personas de la comunidad. Son una
preparación de personas evangelizadoras, de nuevos ministros del evangelio.

Así, pretendemos crear "':'según las necesidades de la comunidad- un equipo de
ministros que colaborarán en predicar el Evangelio por Palabra, Servicio y Vida.

La Comunidad Eclesial de Base: Nuestra visión de la Comunidad Eclesial de
Base se podría expresar así:

Cuando la comunidad cumple con la misión triple de Cristo, de Profeta, Pastor
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y Sacerdote, lo hace según sus propias formas de Palabra, Servicio y Vida. Existen
dentro de la comunidad personas quienes predican por Palabra (Animadores, Dele
gados, Catequistas). También, hay personas quienes predican por su servicio a la
comunidad (Promotores de Salud, Promotores Sociales y Agrícolas, Maestros bilin
gües, Comadronas, Maestras auxiliares, etc.) Y hay personas que predican por el
buen ejemplo de sus vidas. Si algunos de estos tres elementos (Palabra, Servicio y
Vida) no existe en la comunidad, la configuración de los tres círculos (de arriba)
desaparece y el triángulo céntrico (Cristo) desaparece del mensaje. Lo ideal será
que los tres círculos converjan hasta que sean un círculo y todo queda sometido a
Cristo (1 Ca 15,28). Ese será el día de la Parusía, el "punto Omega" de que habla
Chardin. Nuestra oración, entonces, es con Juan, "Maranatha".

Unas comunidades no necesitan buscar a ciertos ministros -por ejemp!o- de
salud en el caso de una comunidad urbana que tiene hospital con doctores y enfer
meras en asistencia. Para asegurar que el ministerio corresponda a una necesidad de
la comunidad (y no solamente a un deseo personal del individuo para más estudios)
pedimos como requisito que la comunidad misma sostenga al individuo y su familia
durante el período del curso. Esto asegura, también, que el individuo sea un verda
dero representante de os comunidad. En los casos en que el párroco ha hecho la
selección sin haber consultado con el pueblo, la falta de apoyo de la comunidad ha
sido notable, y como consecuencia general, el fracaso del individuo en ese ministe
rio es notorio.

Esperamos -en esta línea- ayudar a las comunidades a ser viables en cuanto a
sus necesidades, y así responder al contenido evangélico que Dios es nuestro Padre,
somos todos Hermanos en Jesucristo y somos dueños de la historia.

Unos problemas experimentados: Existen ciertos peligros y trampas en que
hemos caído en el pasado y aún hoy día. Hay una tendencia fuerte de reconocer
toda la autoridad de los nuevos ministerios, y creer que ellos son como una máqui
na de "moción perpetua", dejándoles encontrar su propio camino. Los que se dedi
can al servicio de sus hermanos necesitan ayuda periódicamente para seguir con sus
estudios, abrir nuevos horizontes, etc. Para lograr esto hemos propuesto cursos bre
ves semi-anuales, cursos de seguimiento. También, sugerimos a los párrocos que visi
ten y apoyen asus colaboradores en las comunidades pequeñas. Como'equipo dio
cesano, nosotros participamos en las reuniones de estos ministros a nivel parroquial
o inter-parroquial cada- cuatro meses. En estas reuniones escuchamos los éxitos,
problemas y fracasos que han tenido, y damos la opo"rtunidad que sus compañeros
les ayuden en la solución de sus áreas problemáticas. Pero, no basta con la prepa
ración de los ministros. Un proceso simultáneo ha de acompañar esta preparación
-la concientización de la comunidad-o Formados en el modelo eclesial en que la
única voz de autoridad y responsabilidad era la del párroco, los fieles (de nuestra
diócesis, por lo menos) tienen dificultad en aceptar fácilmente un nuevo modelo de
Iglesia. Por eso, una preparación de la comunidad debe acompañar al proceso, para
que la comunidad conscientemente acepte y responda a sus obligaciones de ser auto
suficiente.

Debido a lo que podemos llamar un "contra-valor cultural", hemos tenido que
proceder en esta línea con cautela especial. Los antropólogos e historiadores nos
dicen que el Imperio Maya de la Edad Clásica (900-1200 OC) tenía por matiz una
jerarquía de autoridad y dominación por poderes. El Maya de hoy demuestra una
fuerte tendencia a utilizar su autoridad para mandar. El concepto de "noblesse
oblige" no ha sido muy desarrollado en el mundo Maya de hoy. Por eso, una parte
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de la preparación del individuo tal cual de la comunidad es un desarrollo del con
cepto del ministerio como servicio a la comunidad.

A la vez, un proceso de concientización ha sido necesario e indispensable para
los agentes pastorales para que aceptemos como hermanos a aquellos que se dedican
a nuevos ministerios. También tenemos que aprender a trabajar con ellos sin aplas
tar su iniciativa y sin quitarles sus derechos. Tenemos que aprender a ser coordi
nadores de los coordinadores, ayudándoles fraternalmente cuando lo necesiten y
retirándonos cuando nuestra presencia obstaculiza su crecimiento o el de la comuni
dad cristiana.

En la diócesis de Huehuetenango, hoy (al final del año de 1975) existen alre
dedor de 700 de estas pequeñas comunidades de la Palabra, Servicio y Vida (o si
quiere, comunidades de Fe, Culto y Amor). Unas de ellas tienen su equipo de minis
tros ya formado, pero otras están en camino de responder a sus necesidades por
medio de sus propios ministros. Tomamos el ejemplo de la parroquia de San Anto
nio Hista. Dentro de la parroquia, hay 24 comunidades, la mayoría de las cuales
tiene un equipo ministerial. Generalmente hay Promotores Sociales (dedicados al
desarrollo social de la comunidad), Promotores Agrícolas y de Salud, Comadronas
y mujeres dedicadas a la promoción femenina y Animadores de la Fe, con otros
catequistas que trabajan en la predicación verbal de la Palabra.

Entre el equipo comunitario hay una reunión mensual y entre todos los equi
pos de la parroquia una reunión semi-anual. En la. reunión semi-anual, asisten a
veces hasta 200 de estos ministros. Es un tiempo de motivación y de discusión.
El párroco y unos miembros de los equipos diócesanos asisten -no como diri
gentes-, sino como co-trabajadores y coordinadores, por razón de su visión más
amplia -de la parroquia o de la diócesis- En una reunión reciente, el tema de dis
cusión era cómo manejar mejor la caja común -un fondo común derivado de apor
tes de la comunidad y destinado al uso de los más necesitados-

Las reuniones semi-anuales en San Antonio Huista duran dos días, en un am
biente fraternal y de convivencia. A veces hay una Eucaristía concelebrada por los
presbíteros, y a veces una celebración de la Palabra dirigida por uno de los Anima
dores de la comunidad. Reparten el pan, el maíz y los frijoles donados por las
comunidades para el sostén de sus ministros. Y comparten al mismo tiempo sus
tristezas y sus alegrías en el trabajo.

Debido a los grandes números, es imposible tener una reunión diocesana de to
dos los ministros ·al mismo tiempo. Por eso, tenemos reuniones locales con todos
ellos, y reuniones diocesanas semi-anuales de todos los que trabajan dentro de cada
campo determinado.

Todo esto implica un trabajo enorme de coordinación y seguimiento. Por
eso, tenemos un centro diocesano de coordinación, compuesto por el obispo como
coordinador de la Iglesia diocesana y por los equipos del Centro de Desarrollo Inte
gral (corresponde a la coordinación de ministerios de acción social, de educación
básica, agricultura y promoción femenina), a los directores del programa médico de
la diócesis (corresponde la coordinación de los Promotores de Salud y comadronas)
y a Centro Apostólico (corresponde la coordinación de los ministerios en la línea
profética). El centro de coordinación de los ministerios incluye el trabajo tiempo
completo de alrededor de 15 personas -sacerdotes, religiosos y laicos. Con tanta
estructura y trabajo de coordinación existe el peligro de perder la vista desde la
base. Por eso, una parte importante del trabajo de los coordinadores diocesanos es
volver periódicamente a la base para vivir dentro de la problemática del mundo de la
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comunidad. Pretendemos esto por medio de visitas de das o tres miembros del
equipo por unos días a una de las comunidades. En cualquier momento, unos
miembros del equipo coordinador se encuentran en las aldeas lejanas, visitando,
compartiendo el pan de los pobres y gozando de la convivencia y de la fraterni
dad brindada.

En estas visitas, tratamos -donde sea posible- vivir de lo que nos da la comu
nidad. Donde eso no es posible o donde sería una inconveniencia muy grave para la
comunidad, llevamos con nosotros lo que necesitamos para nuestro sostén.

Pero, una vez que funcione la comunidad y sus ministros le ayuden a la
realización plena de su vocación cristiana, la comunidad en torno ha de volverse
una comunidad no solamente de Fe, Culto y Amor, sino por el mandato de Jesús,
tiene que tornarse en una comunidad misionera.

La Iglesia Local se madura: En este año de 1975, varias de las comunidades
han mandado sus ministros proféticos a trabajar en el Departamento de El Petén
(una distancia de 3 días de viaje por camioneta) para compartir con sus hermanos
el pan de la Palabra de Dios, compartido por palabra y obra.

En la aldea Canabaj, EulalioGómez,un Animador de la Fe, organizó a su co
munidad para hacer un viaje misionero a la comunidad de Palajachuj, en otra parro
quia. Como resultado de varias de esas visitas fraternales -en las cuales dos comuni
dades discutieron la Palabra de Dios encontrada en la Sagrada Escritura V en sus
vidas y gozaban de una convivencia. La comunidad de Palajachujya está preparando
sus ministros de Palabra y Obra.

Julián Carrillo, un Animador Ladino de Tajumuco, al oir que sus hermanos
Indígenas de la aldea Lupiná sufrían unos proolemas, a pesar de enfermedad en su
propia familia, caminó doce horas a pie para consolar y ayudar a esa comunidad.

Un Indígena ha defendido los derechos de su comunidad cuando unaCompa
ñía industrial les amenazó con la expropiación de sus terrenos. El, sus hijos y
otros miembros de la comunidad han sido encarcelados y molestados por haber
defendido sus derechos en el terreno de la comunidad. El dice: "Tengo que ayudar a
mi gente. Si Jesús murió por nosotros, por lo menos, puedo aguantar unas moles
tias para conseguir justicia". También rechazó una oferta del equivalente de mil
dólares para callarse y no decir más a sus compañeros de la injusticia. "Este camino
me puede llevar a la muerte, yo sé, pero si Jesús está conmigo, no tengo miedo",
dice él.

Muchos preguntan: "Yen el futuro Zserán estos los sacerdotes?" Tenemos que
responder, no sabemos. Esas decisiones están a la disposición del Espíritu. Al mo
mento, los Animadores de la Fe tienen un papel principalmente profético y no tan
to una línea sacramental. Ellos en colaboración con los ministros de la comunidad,
ayudan a sus compañeros a realizar plenamente el mensaje evangélico. Los Anima
dores predican y distribuyen la Comunión. Visitan a los enfermos. Pero otros ser
vicios sacramentales no han prestado. La razón es esta -tenemos un pueblosobre
sacramentalizado. Para evitar el sacramentalismo, hemos tomado una postura de es
pera. Algunas comunidades están empezando a pedir bautismos, matrimonios,
etc. Cuando la comunidad ya responda por la preparación de esos acontecimientos
sacra les de la vida Cristiana, y se responsabilice por las personas que recibirán esos
sacramentos, el momento habrá llegado para que sus ministros sean los ministros
sacramentales. Apurar este proceso puede dar la idea de que los Animadores de las
comunidades no son más que una extensión del brazo sacramental del sacerdote.
En realidad, la relación entre la comunidad pequeña y la Iglesia universal ha de ser
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un camino de doble vía. El animador debe ser representante de su comunidad hacia
la Iglesia jerárquica y de esa Iglesia hacia la comunidad Eclesial de Base.

La Identidad Ministerial: En esta línea de identidad ministerial, hemos crea
do un problema. Con estos nuevos ministerios que han surgido, ha surgido una du
da del rol del sacerdote. Los seminaristas se han mostrado preocupados y confusos,
algunos presb íteros han expresado su incertidumbre de la naturaleza del pro

grama. Al momento, siguen en dos líneas paralelas -el programa de nuevos rnlnís-:
terios, y el programa tradicional de buscar vocaciones sacerdotales y religiosas del
pueblo. Algún día en el futuro, las líneas tendrán que unirse. Pero cómo va a ser, no
sabemos ahora.

En este artículo hemos subrayado la importancia de los ministerios entre los
laicos. Esto ha sido para enfatizar la globalidad del mandato de Jesús de ir a predi
car. No ha sido nuestra intención disminuir ni quitar la importancia de un progra
ma para suscitar vocaciones sacerdotales y religiosas. Tales programas son necesarios
e imprescindibles para el futuro de la Iglesia.

Problemas tenemos y fracasos hemos tenido (y tendremos). Pero creemos que
debemos actuar aún sin la certitud de tener un éxito rotundo y completo. Ponemos
nuestra fe en Dios y caminamos con incertitud. Creemos que Dios bendecirá nuestra
caminata iniciada en el espíritu de fe y de confianza. Creemos que el Espíritu, quien
hace nuevas todas las cosas, nos guiará por estas nuevas sendas.

Ultimas Publicaciones Teológico-Pastorales

Desde nuestro primer número hemos querido brindar a los lectores la presen
tación de las últimas publicaciones que, en materia teológico-pastoral, nos llegan a
la Redacción provenientes del mundo de lengua española. La revista, sin embargo,
no pretende en ningún momento hacer suya la ideología presentada en dichas pu
blicaciones, ni -como norma general- criticar o hacer una "recensión" de ellas.
Solamente intentamos hacer una "presentación" de las publicaciones con su con
tenido. Por ello nos excusamos de firmar dicha presentación.

Exégesis, Evangelización y Pastoral, obra escrita en colaboración y publicada
por el Secretariado GeneraldelCELAM (Col. "Documentos CELAM", n.21),Bogotá
1976.21 x 13, 108 pp. En agosto de 1974, bajo la coordinación de la Sección de
Ecumenismo, del CELAM, hubo un encuentro en la Argentina sobre temas relacio
nados con la Biblia. En dicho encuentro se trataron temas relacionados con la Biblia
y el anuncio de la fe, la exégesis, el mundo actual, las traducciones modernas de la
Biblia y el apostolado bíblico. La obra actual recoge los informes que entonces se
presentaron por especialistas como Descamps, J. Mejía, B. Villegas, A. Kirk, P. O.
Valdivieso, A. Levorati y A. Van der Valk.

El Sermón de la Montaña, por William David Davies. Ediciones Cristiandad,
(Col. "Epifanía", n. 26) Madrid 1975. 18 x 11,245 pp; Discípulo de C.H. Dodd y
D. Daube, el autor de las presentes páginas es en la actualidad profesor de Nuevo
Testamento en la Universidad de Duque (Durham, N.C., Estados Unidos). Impre
sionado por las tendencias de las iglesias reformadas a cerca de si el Evangelio, y
más en concreto el Sermón de la Montaña, es, al estilo del Pentateuco o la Torá,
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una Ley o simplemente gracia, el autor se esfuerza por hacer un estudio serio sobre
el sermón del monte y su ambientación. En realidad la presente obra, presentada y
epilogada ampliamente por el no menos famoso conocedor de la literatura juMa,
A. Díez Macho, no es sino un resumen del original inglés. El libro resulta un rno
delo de cómo puede o debe estudiarse una sección evangélica para penetrar su sera
tido. Frente a las fáciles lecturas con que hoy, en diversos c{rculos, se aborda el
tema bíblico, merece la pena la orientación de esta obra.

jesús, en sus Palabras y en su Tiempo, por David Flusser. Ediciones Cristiano
dad (Col. "Epifanía", n.23), Madrid 1975. 18 x 11,164 pp. Se siente frescura al
leer las páginas del actual profesor israelita en la Universidad Hebrea de Jerusalén
y especialista en la historia y literatura judías del tiempo de Jesús. Frente a la
"exégesis salvaje" que hacen algunos teólogos, como nos habla el prologador, el
presente libro es la obra de un judío escrita sobre otro gran judío, el_más grande
y universal de todos los tiempos. No ha pretendido Flusser escribir una biografía
de Jesús, sino situarle en su entorno histórico y religioso para extraer de ah í lo
real y auténtico de su vida y mensaje. "El judaismo -nos dice el autor- es el
transfondo en que se encuadra el mensaje de Jesús, y sólo quien conozca el pri
mero puede captar el sentido del segundo". Y esto parecen conseguirlo estas
páginas.

El Otro jesús, Para un anuncio de jesús de Nazaret, hoy, por José-Ramón
Guerrero. Ediciones Sígueme (Col. "Materiales", n. 15), Salamanca 1976.21 x 13,
363 pp. El autor, experto catequeta y profesor en el Instituto Superior de Pastoral
de la Universidad Pontificia de Salamanca en Madrid, aborda aquí un tema profun
damente bíblico y teológico, pero con unos objetivos que miran directamente a la
evangelización y catequesis del mundo actual. Cómo no debe ser anunciado y cómo
debe ser presentado Jesús, hoy, es la conclusión práctica a la que llega el autor des
pués de haber recorrido en una síntesis apretada los datos filosóficos y teológicos
con que se ha expresado la fe de la Iglesia sobre Jesucristo en otras épocas, a partir
de las mismas páginas bíblicas. Los grandes temas (profetismo, reino de Dios, mesia
nismo, los títulos de Jesús, el ambiente histórico de Jesús, etc .... ) relacionados
con el tema central del Evangelio, Jesús de Nazaret, son presentados de una forma
accesible, aunque discutible en algunos casos, al hombre de hoy. Por ello no deja
de ser una obra importante en toda biblioteca no solo de teólogos, sino sobre todo
de pastores y catequistas.

Cristo, el Misterio de Dios, Cristología y soteriología (2 Vol.}, por Manuel M.
González Gil. La Editorial Católica (BAC, n. 380-381), Madrid 1976.20 x 13, 476
pp. Vol. 1,673 pp. Vol. 11. El autor es un jesuíta español especialista en Teología
y Sagrada Escritura, desde hace muchos años profesor de estas materias en Japón,
y actualmente Decano de la Facultad de Teología en la Universidad Sophia (Tokio).
Une de esta forma la erudición occidental a la sabiduría del oriente. Su obra, amplia
en erudición y serena en la presentación, aborda todos los grandes temas bíblico
teológicos sobre la materia. Del tratado clásico sobre "los misterios de la vida de
Cristo", estudiados a la luz de los estudios bíblicos que aportan los datos sobre la
evolución de la tradición cristo lógica, pasa a la reflexión serena de la teología,den·
tro de los apartados relativamente clásicosde la Cristología y Soteriología. La biblio
grafía abundante, clásica y moderna, remite al lector a las profundidades del tema
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en cada caso. No hay duda que la moderna y abundante literatura sobre el tema
apasionante de Jesús de Nazaret se siente enriquecida con estos dos volúmenes en
los que el lector puede encontrar una mina para su reflexión, sin tener que recurrir
solamente a literatura escrita en lenguas no españolas. La obra culmina la "serie
monográfica de teología dogmática" centrada en la "Historia Salutis", publicada
por la BAC.

El Nuevo Testamento y la Historia del Cristianismo Primitivo, por Günter
Bornkamm. Ediciones Sígueme (Col. Biblioteca de Estudios Bíblicos, n.l0), Sala
manca 1975, 19 x 12, 172 pp. El gran especialista de estas páginas, de confesión
evangélica, amplía con ellas la visión que antes había dado con su obra "Jesús de
Nazaret". En una síntesis apretada y diáfana, aunque discutible en diversos puntos,
como normalmente suele suceder, el autor pretende mostrar cómo la tradición de
la fe primera de la Iglesia más antigua "teologizó" en visiones diversas la figura del
Jesús histórico. Para ello, a partir del mensaje,..en palabras u obras, de Jesús mismo,
trata de ir recogiendo los datos más antiguos de las fuentes hasta llegar a la forma
ción sistemática de los escritos del N.T. en un proceso pluralístico con el que la
rica figura de Jesús es descrita desde los diversos ángulos de la fe primera de sus
testigos. Es, por ello, una obra más que viene a llenar la simplicidad ahistórica con
que se leía el Nuevo Testamento.

El Evangelio de Marcos en Lengua Tuneba, traducción preparada por María
Elena Márquez, publicado bajo los auspicios de la Universidad Catól ica "Andrés
Bello", Caracas-Medellín 1975.23 x 17,461 pp. La obra realizada por una Misio
nera Teresita, no es sino la traducción del evangelio de S. Marcos a la lengua indíge
na de los tunebos, grupo primitivo radicado en la región del Sarare, llena de monta
ñas y ríos torrentosos, entre el Arauca colombo-venezolano. La obra, llevada acabo
por la misionera, ayudada por algunas ind ígenas y bajo la asesoría técnica del
biblista claretiano -Gonzalo de la Torre, representa la encarnación del Verbo para el
grupo tunebo. Eligieron el evangelio de Marcos por tratarse no solo del evangelio
más primitivo, sino también porque con su lenguaje concreto dirigido de una forma
más simple a los gentiles, podría resultar más ventajoso para este experimento, que
al igual de otras múltiples traducciones a grupos primitivos, va llenando y enrique
ciendo los valores genuinos de nuestros pueblos indígenas. A la traducción se le aña
den unas notas aclaratorias que dan vida a la frescura y rudeza del evangelio de Mar
cos.

Teología y Mundo Contemporáneo, Homenaje a K. Rahner en su 70 cumplea
ños. Ediciones Cristiandad, Madrid 1975. 21 x 14, 693 pp. En marzo de 1974 el
prestigioso teólogo Karl Rahner celebraba su 70 aniversario y dos meses más tarde
la Universidad Pontificia de Comillas en Madrid le confería el título de doctorado
"honoris causa" en teología. Con esta ocasión la Universidad de Comillas, recogien
do las firmas de prestigiosos teólogos de España y Latinoamérica, quiso ofrecerle a
Karl Rahner un "Libro-Homenaje". Esta es la obra que ahora presentamos, y que
contiene estudios importantes repartidos en cinco partes: la Primera, relacionada
con la investidura de doctor "honoris causa" (A. Bolado, K. Rahner, M. Madurga);
la Segunda dedicada a cuestiones fundamentales teológicas (con firmas como las de
Laín Entralgo y X. Zubiri, etc.); la Tercera aborda el tema de Cristo y su Mensaje
(O.G. Cardedal, G. Faus y L. Boft); la Cuarta trata temas de Teología Latinoame-
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ricana (J. Terán Dutari, E. Pironio, 1. Ellacuria, J.C. Scannone, J. Vergara, R. Falla);
la Quinta presenta cuestiones básicas de teología pastoral (L. Maldonado, C. Floris
tán, etc.), la Sexta y última estudia algunos temas particulares (J. Urresti, Vargas
Machuca, etc.). Obra digna del gran teólogo del siglo XX y que merecería algo más
que una simple presentación como hacemos gustosamente aquí.

El Dios Crucificado, La Cruz de Cristo como Base y Crítica de toda Teología
Cristiana, por Jürgen Moltmann. Ediciones Sígueme (Col. "Verdad e Imagen",
n.41), Salamanca 1975. 19 x 12,479 pp. El famoso profesor de Tubinga y conoci
do autor de la "Teología de la Esperanza" quiere presentarnos ahora el reverso de
la misma medalla: la Teología de la Cruz, o mejor, del Crucificado. Se trata de una
copilación de artículos y conferencias que él mismo ha presentado en diversas par
tes. Apasionado del tema, considera que toda teología que no se funde en el Jesús
moribundo y abandonado en la cruz, está llamada al fracaso, ni merece el hombre
de cristiana: "El Jesús abandonado de Dios o es el fin de toda teología, o marca el
comienzo de una teología y una existencia especifícamente cristiélnas y, por tanto,
críticas y liberadoras" (p. 14). Es así como, partiendo de las teologías de la cruz y
del proceso histórico y escatológico de Jesús, pasa a estudiar la teología del Crucifi
cado y sus prospectivas hacia la liberación psíquica y poi ítica del hombre.

La Teología de cada día, por José 1. González Faus. Ediciones Sígueme (Col.
"Estudios Sígueme", n. 19), Salamanca 21 x 12,418 pp. El presente volumen se
compone casi en su totalidad de artículos que el autor publicó en diversas revistas
en los últimos cinco años. En tres grandes apartados sobre Jesús de Nazaret, la vida
religiosa y presentaciones de algunos temas de teólogos hoy día muy pronunciados,
aunque discutibles, el autor se desenvuelve con un estilo que encierra una dosis fuer
te de erudición filosófico-teológica, humorismo y desparpajo que para algunos resul
tará atrevido en diversos momentos. Todos son temas (vgr.las tentaciones de Jesús,
su celibato y el de los seguidores de El, reflexiones sobre la química eclesiástico
estatal, las teologías de D. Bonhoeffer, de K. Kitamori o el mejicano P. Miranda en
su "Marx y la Biblia", por no citar sino algunos) de profunda actualidad. En un
mundo latinoamericano, no solo llamarán la atención la sinceridad y profundidad y
desenvoltura con que se tratan algunos temas anteriormente enunciados, sino mu
cho más su "Carta a los Cristianos por el Socialismo". Es una teología interpretada
con mucha actualidad, pero siempre polémica, en medio del entramado en que nos
movemos.

Una Moral para tiempos de crisis, por Ricard Ildefons Lobo. Ediciones Sígue
me (Col. "Estudios Sígueme", n. 20), Salamanca 1975. 21 x 12,269 pp. El prologa
dor de estas páginas (José Luis Aranguren) dice de ellas que el intento del autor es
"un empeño de encrucijada, de cruce de caminos, de interdisciplinariedad, de volun
tad integradora y no excluyente. No es un libro de filosofía, ni tampoco de teolo
gía, sino de Id uno y lo otro, escrito desde su lugar de encuentro (y de separación)".
Estas líneas nos ponen un poco en la pista de lo que pretende ser este ensayo eru
dito que, según el autor mismo, bien podría llamarse "Para una moral de la esperan
za" (p. 16) Y que a nosotros se nos antoja podría también decirse "Para una moral
de la liberación". Por que de hecho el autor, a partir de la problemática del hombre
y sociedad moderna, históricos y cambiantes, elabora una moral típica del ser
humano, lleno de creatividad en su proyecto histórico relanzado por normas siem-
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pre desabsolutizantes hacia la transcendencia del cosmos, de la sociedad y de Dios.
Se trata, por ello, de una interesante investigación sobre las normas existenciales y
éticas que llevan a la total liberación.

Exposición de la Fe Cristiana, por Miguel Peinado Peinado. La Editorial Cató
lica (BAC, n. 378), Madrid 1975.20 x 13,378 pp. El autor de estas páginas, actual
mente obispo de Jaén (España) y durante muchos años párroco, prescindiendo de
la abstracción ideológica y metodológica, con el lenguaje límpido de la Biblia trata
de presentar los puntos fundamentales de la fe cristiana, desde el designio eterno de
la salvación, pasando por la promesa y reparación, hasta llegar a la realización en
Jesús, el Hijo de Dios hecho hombre, culminándolo con la vida del Pueblo de Dios
y la consumación escatológica. Tres fueron los objetivos que la obra se propuso:
"iluminar las zonas de la fe oscurecidas por el pluralismo teológico; crear un instru
mento inmediatamente utilizable en el uso catequético, homilético y, en general,
religioso-formativo del Evangelio; preparar a Iqs aspirantes, clérigos o seglares, para
la teología" (p. XV). Como de ello se desprende, el libro tiene una finalidad emi
nentemente pastoral.

La Unción de los Enfermos, Estudio histórico-dogmático por Miguel Nicolau.
La Editorial Católica (BAC, n. 379), Madrid 1975.20 x 13,259 pp, El autor, pro
fesor de la Facultad de Teología de la Universidad Pontificia de Salamanca, ha que
rido presentarnos en estas .páginas no solo las fuentes bíblicas, patrísticas y litúrgi
cas de este sacramento, sino también las del magisterio, junto a una reflexión
teológica profunda. Pero no se contentó solo con éso: en su última parte aborda
todos los problemas actuales sobre este sacramento desde el ángulo ecuménico y
pastoral de enfermos. Resultan así unos capítulos interesantes por su sensibilidad
pastoral para con este sacramento, instituído por Cristo precisamente para estas
realidades tan existencialmente humanas, como son las del dolor y la muerte.

Problemas de la Iglesia hoy, por varios autores. Biblioteca de Autores Católi
cos (BAC minor 40), Madrid 1975. 10.5X17.5, 199 pp. Esta publicación reúne doce
artículos sobre problemas doctrinales y prácticos de gran importancia para la vida
de la Iglesia hoy, publicados a finales de 1974 y principios de 1975 en la edición
semanal en lengua española de "L'Osservatore Romano".

El Ministerio y los Ministerios según el Nuevo Testamento, dirigido por Jean
Delorme, con la colaboración de 14 autores. Original francés de 1974. Ediciones
Cristiandad, Madrid 1975. 13.5X21, 484 pp. En el Sínodo de los Obispos de 1971
se dijo que la "crisis de identidad" es la causa principal de la actual crisis del clero.
Esto sigue siendo verdad en 1976. La crisis por que atraviesan las estructuras ecle
siales ha convertido en punto de litigio las formas tradicionales del ministerio, en
un afán de acomodarlas a las nuevas circunstancias. Esto sólo se podrá realizar cono
ciendo sus orígenes, razón de ser y rasgos esenciales. Para ello no hay más remedio
que partir de los escritos del Nuevo Testamento. Es lo que tratan de hacer en este
volumen especialistas, exegetas y teólogos. Pero el libro no se dirige a especialistas,
sino a todos aquellos que se interesan por un tema eclesiológico central del que en
buena parte depende el futuro del cristianismo.

Ministerios Eclesiales en América Latina. Reflexión teológico-pastoral: Secre-
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tariado General del CELAM, Bogotá 1976. 13X21, 223 pp. De 16 a 24 de Agosto
de 1974 tuvo lugar en Cumbayá (Quito) un Encuentro sobre teología y pastoral de
los ministerios, organizado por el Departamento de Vocaciones y Ministerios del
CELAM. Con un lamentable retraso de casi dos años se publican ahora las ocho
ponencias y el documento de síntesis o las Sugerencias finales del Encuentro.

Comunidades Eclesiais de Base. Uma Igreja que nasce do povo. Encontro de
Vitória. Editorial Vozes, Petrópolis, 1975, 13.5X21, 243 pp. En Enero de 1975 se
reunió en Vitoria (Estado do Espírito Santo, Brasil) el Primer Encuentro Nacional
de Comunidades de Base. Según se afirma en la p. 11, el objetivo del encuentro fue
esbozar el perfil y descubrir las características futuras de la Iglesia "nueva" que nace
del pueblo. Previos y amplios informes de comunidades de base de muchos lugares
del Brasil (publicados en las pp. 13-114) fueron enviados a peritos (Carlos Mesters,
O. Carm. y Leonardo Boff, O.F.M.) que sobre ellos hicieron sus reflexiones (pp.
117-218). El tono general del encuentro es la teología de la liberación.

La Iglesia y la Comunidad Política. Documentos colectivos de los Episcopados
católicos de todo el mundo de 1965-1975. Edición preparada por Isidoro Martín
Martínez. Biblioteca de Autores Cristianos (No. 377). Madrid 1975. 12X20,
XLlV-759 pp. -Feliz idea esta de recoger una selección de documentos colectivos
del episcopado de muy diversos países de todo el mundo que en estos años del pos
concilio han tratado de la actitud de la Iglesia ante las realidades poi íticas. Es intere
sante ver cómo las situaciones y los problemas internos de cada nación o región
tienen su especial fisionomía y cómo la aplicación de la doctrina común es acomo
dada a tales circunstancias para resultar verdaderamente eficaz. Aparece así una
gran multicidad de facetas en los diversos documentos recogidos. La documenta
ción de América Latina ocupa la mayor parte (pp. 241-661) de la obra, inc!uyen
do un texto, considerado "de extraordinario interés": el documento-base de la Se
gunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (V no, como dice en
la p. 241, del Consejo Episcopal Latinoamericano) que, sin embargo, no es un docu
mento "episcopal" y de hecho no tuvo en los documentos de Medellín la influencia
que le es atribuida.

Teología de la Liberación y Praxis Popular. Aportes críticos para una teología
de la liberación, por Juan Carlos Scannone (S.J.). Ediciones Sígueme, Salamanca
1976. 12X18, 258 pp. -Desde 1971 el autor viene publicando distintas reflexiones
que intentaron ser una contribución crítica al pensamiento teológico y filosófico
latinoamericano. Es un aporte crítico hecho en profunda simpatía hacia su perspec
tiva fundamental V hacia sus intenciones más profundas. En este libro el autor pre
senta los más importantes de esos trabajos en una sola publicación. Pero su pensa
miento se ha ido concretizando y se ha ido orientando cada vez más hacia nuestra
cultura popular.

Teología de la Liberación y Cristianos por el Socialismo, por Roger Vekemans.
Cedial, Bogotá 1976. 14.5X22.5, 592 pp. -"No cabe la menor duda de que la
década de los 70 estará marcada para la Iglesia en América Latina por el floreci
miento de la teología de la liberación V la proliferación de grupos de 'Cristianos por
el Socialismo'. Parece indispensable que la génesis de un fenómeno de tanto peso
eclesial no se deje perder en las arenas movedizas del olvido. El presente libro quiere



Medellín, vol. 2, n.7, septiembre de 1976 429

contribuir a este rescate nemónico. Su estructura, algo desordenada, refleja en parte
la dificultad de captar su temática que es todavía como lava incandescente en el
momento mismo de la erupción" (palabras del prólogo).

Persona, Revolución y Violencia, por Feliciano Blázquez. Ediciones Sígueme
(Col. "Pedal", n. 43), Salamanca 1975. 18 x 12,244 pp. El autor, que dedica es
tas páginas al grupo de alumnas del "Regina Virginum" que realizaron con él un
seminario sobre esta misma temática, presenta en esta obrita tres ensayos sobre la
persona, la revolución y la violencia que parecen ser un florilegio de textos y refle
xiones que sobre estos temas pueden despertar el interés ante una civilización que
quiere preciarse de tal y que quiere fundamentar su dignidad más en la justicia y el
amor que en la barbarie.

Cadernos de Teología e Pastoral. El Instituto Nacional de Pastoral, de la
Conferencia Episcopal del Brasil, comenzó a publicar estos Cuadernos, resultados
de la reflexión de un grupo de teólogos y otros especialistas convocados por el
mencionado Instituto para responder a los pedidos de los organismos dirigentes de
la Conferencia Episcopal y con la finalidad de ofrecer subsidios teóricos y prácti
cos a la acción pastoral de la Iglesia en Brasil. Los dos primeros cuadernos que tene
mos son: Os Ministérios na Igreja de hoje, por Alberto Antoniazzi. Editorial
Vozes, Petrópolis 1975. 14X21, 60 pp. Estudia en tres cap ítulos los ministerios
en la Iglesia del Nuevo Testamento, las actuales perspectivas de la teología de los
ministerios, y los ministerios en la perspectiva ecuménica. -A Paternidade Respon
sável, por Frei Antonio Moser, O.F.M. Editorial Vozes, Petrópolis 1976, 69 pp.
Además del tema anunciado en el título, estudia también los problemas del aborto
provocado y la cuestión de la esterilización.

Los Grupos Informales en la Iglesia, por varios autores, coordinados por René
Metz y Jean Schlick. El original trances es de 1971. Traducción española de Edicio
nes Sígueme, Salamanca 1975. 13.5x21, 302 pp. Los Coloquios de Estrasburgo de
mayo de 1971 tuvieron como tema los grupos informales, elemento importante del
cambio de las sociedades, que tiene su repercusión en el terreno eclesial y pastoral.
La variedad del vocabulario utilizado - comunidades de base, grupos espontáneos,
grupos de búsqueda o de contestación, iglesia subterránea, etc.- indica ya por sí
misma el carácter vivo y agitado del fenómeno. La finalidad del Coloquio era llevar
a cabo una investigación profunda pluridisciplinar y pluriconfesional del fenómeno
para que los hombres de-la Iglesia pudiesen vislumbrar el conjunto de las cuestiones
planteadas por los grupos informales y la contestación en la Iglesia.

Iglesias e Ideología Nazi, El Sínodo de Barmen (1934), por Héctor Vall. Edi
ciones Sígueme (Col. "Materiales", n. 12), Salamanca 1976. 21 x 13,362 pp. La
presente obra es la tesis doctoral del-autor, en la actualidad profesor de ecumenismo
y de cuestiones relacionadas con la Reforma. Después de una Introducción en la
que se nos ambienta y se demuestra cómo toda ideología nacionalista busca atraerse
a sus filas, para manipularla,. a la religión, nos muestra lo mismo con el ejemplo
concreto del nacionalsocialismo alemán: "La primera parte, más expositiva e histó
rica, refleja la multitud de acontecimientos eclesiales y las luchas doctrinales que
provocaron la reacción del sínodo de Barmen. La segunda se concentra en lo que
dicho sínodo quiso decir y procura hacer un comentario desde el interior de los ele-
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mentos ofrecidos por las tesis y discusiones del mismo sínodo. Por último, la tercera
parte está concebida como comentario global de algunos puntos que abarcan el con
junto del sínodo y que ofrecen un interés particular dentro de la discusión actual"
(p. 21s]. En realidad la obra es interesante, no solo por lo que aporta de datos histó
ricos y ecuménicos, sino por los datos aducidos, sobre todo en la tesis 2a., sobre la
forma cómo se revela Dios, tema clave en la teología de la liberación de nuestro
continente.

La Iglesia del Silencio. Un tema de meditación para los católicos latinoameri
canos. Sociedad Colombiana de Defensa de laTradición, Familia y Propiedad. Bogo
tá 1976. 14X22, 495 pp. El libro parte de esta convicción fundamental: que en
Chile existe una mayoría de católicos espiritual y psicológicamente silenciados que
contempla estupefacta un hecho sorprendente: la mayor parte del I;piscopado y un
sector decisivo del Clero y de IClS religiosos se han transformado en la fuerza más
dinámica y sutilmente eficaz de la eml;>estida izquierdista. Pero la Conferencia Epis
copal Chilena, en marzo de 1976, rechazó enérgicamente esta tesis gellibro y decla
ró: "Las personas que han colaborado con estos escritos y en esta campaña, ya sea
escribiendo, editando, o difundiendo esta publicación, se han marginado por su
propia actuación de la IglesiaCatólica, cuyo Espíritu es absolutamente opuesto a lo
que hacen". Es a la vez lamentable y sintomático que la Sociedad Colombiana de
Defensa de la Tradición, Familia'y Propiedad haya tomado la iniciativa de publicar
esta obra.

HistorIa de los Cristianos por el Socialismo en Chile, par Teresa Donoso Loero.
Colección Ciencia Política No. 5. Editorial Vaitea, Santiago, Chile, 1976. 13X18,
209 pp. El tono de este libro es el mismo del anterior. Llora "las flaquezas en que
incurre el material humano de la Iglesia Católica", al contemplar "la caída sucesiva
y masiva de laicos, religiosos; religiosas, sacerdotes y hasta obispos en una renta
ción marxista". Su mal es generalizar y no ver las luces de la Iglesia en Chile.

La Sorpresa de Dios, Meditaciones sobre la Vida Religiosa según el año litúr
gico, por Alessandro Pronzato. Ediciones Sígueme (Col. "Nueva Alianza", n. 71 >.
Salamanca 1976: 2_1 x 13, 402 pp. La actual obra es continuación del libro anterior
del mismo autor "La provocación de Dios" que culmina ahora todos los días feria
les despiJés de Pimtecostés, desde la decimoquinta a la trigésima cuarta semana ú p er
annum". El autor en una serie largo de ensayitos, uno por cada día, trata de elimi·
nar los aspectos caducos de la vida religiosa para volver siempre a lo esencial y para
que la comunidad religiosa siga siendo sorpresa y signo fácilmente legible para los
hómbres de todo tiempo.

Vera Diosen la ciudad, por Rene Voillaume. Ediciones Sígueme (Col. "Pedal",
n. 45), Salamanca 1976. 18 x 12, 244 pp. A pesar del título que el libro lleva, tal
vez por la cantidad de cartás circulares escritas desde diversas ciudades del mundo,
las presentes páginas nos llevan a la contemplación. Es un libro para leer en la rica
pobreza de la soledad y contemplar a través de ella la presencia de Dios en todos los
acontecimientos. El autor ha recogido en tres partes, primero una colección de car
tas dirigidas a las comunidades de los hermanitos del P. Foucauld, después unas
reflexiones sobre la vida religiosa de dichas comunidades, pero que pueden servir a
otras, y por último, aborda una cuestión difícil siempre, pero más en el mundo
actual: el compromiso y misión de la vida religiosa en el mundo de la política.
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Diez Años por Nuevos Caminos (Honduras)

Mensaje Pastoral de los Obispos de Honduras en ocasión del déci
mo aniversario de la Celebración de la Palabra de Dios.

introducción

Con verdadero gozo les envi.amoseste mensaje de amistad y aliento, al cumplirse
los diez primeros años de la Celebración de la Palabra de Dios en nuestra querida
patria..

En ocasión de tan fausto aniversario, queremos antes que nada expresarles nues
tra satisfacción y gratitud de pastores por la labor de auténtica evangelización lleva
da á cabo en todo el país por los Delegados de la Palabra con ejemplar perseveran
cia y el único afán de servir a Dios y a los hermanos.

Una simple mirada hacia atrás permite apreciar los muchos beneficios reportados
por la Celebración de la Palabra a nuestras Iglesias particulares, incluso a otras Igle
sias hermanas de allende nuestras fronteras.

Después de una breve reseña. de los logros alcanzados hasta hoy, les propondre
mos unos sencillos puntos para la reflexión y el diálogo. Luego les expresaremos
nuestras esperanzas para el futuro y terminaremos con unas palabras de exhorta
ción inspiradas en documentos recientesdél Santo Padre el Papa Paulo VI.

i. Un Balance Esperanzador

7. Primer fruto del Concilio. La Celebración de la Palabra surgió en Honduras en
ocasión de la Semana Santa de 1966, o sea poco después de haberse clausurado el
Concilio Vaticano 11, como un medio de suplir la escasez de sacerdotes en las zonas
rurales. A la sazón, apareció como el más significativo fruto de la Constitución
sobre la Liturgia, la cual recomienda "que se fomenten las celebraciones de la Pala
bra de Dios los domingos y días festivos, sobre todo en los lugares donde no haya
sacerdote, en cuyo caso debe dirigir la celebración un diácono u otro DELEGADO
por el Obispo" (No. 35,4). Iniciado, pues, como un paliativo a la falta de clero, este
movimiento ha evolucionado rápidamente hacia metas de animación cristiana y
desarrollo comunitario, en perfecta sintonía con las orientaciones del Vaticano II
y, más adelante, de los obispos de América Latina reunidos en MedeJlín (1968).

2. El Evangelio llega a los pobres. A los enviados del Bautista que le pregunta
ban acerca de sumisión, Jesús contestó: "Vayan y cuéntele a Juan lo que han visto
y oído: que los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos quedan sanos, los sordos
oyen, los muertos resucitan y se predica el Evangelio a los pobres" (Mateo 11,4-51),

Durante toda su vida pública, el Señor manifestó una predilección por los desva-
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Iidos y los más pobres (Lucas 4,18). Inspirada en este Modelo, la Celebración de la
Palabra se proyectó desde un comienzo, con particular esmero, hacia los sectores
más desfavorecidos. El anuncio gozoso de la salvación alcanzó así los caseríos más
apartados, disipando las tinieblas de la ignorancia religiosa. Sembró por doquier un
interés creciente por la Palabra de Diós y una ansia de liberación cristiana. Poco a
poco, de una religión de prácticas exteriores a menudo rutinarias, conformistas y
sin contenido espiritual, se ha pasado a un compromiso personal de fe, con fuerte
proyección hacia la comunidad.

3. Con el machete del Espíritu. El profeta Jeremías asemeja la Palabra de Dios
a un fuego que quema y a un martillo que rompe la roca (Cap. 23, V.29). San Pablo
la llama "espada del Espíritu" y la compara a un "machete de doble filo" (Efesios
6,17 Y Hebreros 4,12). Con esta poderosa herramienta, pues, nuestros valientes
Delegados han venido "chapeando" la tupida maleza del egoísmo, de la apatía, de
los vicios y de las divisiones que tan a menudo arruinan las comunidades o impiden
su progreso. Al mismo tiempo, han desherbado el rico campo de la piedad popular
tradicional, purificando sus valores y enriqueciéndolo con el abono de la Verdad y
del Amor Cristiano.

4. Las comunidades despiertan. Desde que Dios habló por primera vez a Abra
ham, nuestro padre en la fe, su Palabra tiende irresistiblemente a congregar gente, a
crear comunidad, a formar pueblo (Génesis 12,2).

A través de la Celebración de la Palabra, miles de poblaciones campesinas olvida
das han despertado a la luz y a la esperanza. Al descubrir el plan de Dios, han reco
brado la fe. El Señor hizo al hombre a su imagen para que fuera cocreador con El y
artífice de su propio destino. Esta conciencia nueva de su dignidad y altísima voca
ción ha sido para las comunidades un acicate hacia la unión como medio de superar
una situación de miseria inmerecida y construir una sociedad más conforme a los
designios del Creador. Se ha expresado en no pocas iniciativas y obras de desarrollo
comunitario, muy variadas según las regiones y las necesidades, pero inspiradas
todas en la Palabra de Dios. Esta Palabra de Vida tiene la virtud de unir en el amor
y transformar a los esclavos en hombres libres (Juan 8,32-34).

5. Surgen y se capacitan líderes. De las propias comunidades, han surgido Iíde
res que se han capacitado humana y espiritualmente, no solamente para dirigir la
celebración litúrgica de la Palabra, sino con miras a promover el desarrollo integral
de sus comunidades. En esta forma, los que presiden la asamblea dominical de cada
lugar no son meros "celebradores", sino auténticos evangelizadores. Su papel de
Delegados los sitúa en el mismo corazón de la comunidad local, como testigos privi
legiados de Cristo Resucitado y portavoces dE! su Mensaje. Gracias a su ministerio, se
va superando el divorcio de siempre entre la religión y la vida de cada día, entre la
fe y el compromiso social, entre lo temporal y lo eterno. Se evita también así el
doble escollo de un pietismo alienante o de un desarmllismo sin dimensión de fe.

6. El "machismo" pierde terreno. La Biblia enseña que Dios ha creado a la per
sona humana, hombre y mujer, en un único impulso de amor (Génesis Cap. 1 y 2).
Tanto el hombre como la mujer son, pues, iguales ante Dios. Ambos le deben culto
al Creador. Ambos deben juntar sus corazones y sus propios cuerpos, para construír
en la alegría una comunidad unida y feliz.
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Al movilizarse a los varones para el servicio de la Palabra, ha ido menguando el
machismo tradicional que aleja a tantos hombres del templo, de la oración y de la
práctica religiosa, consideradas éstas como quehaceres propios de mujeres y niños.

7. Las amas de casa se organizan. A la vez que merma el "machismo" se viene
superando también el prejuicio tradicional que mantiene a la mujer encerrada en la
casa, ajena a la vida de la comunidad y en condición de sujeción, a veces humillante,
cara al marido y a los hijos. En los últimos años, como un fruto rico y sazonado de
la Celebración de la Palabra, los Clubes de Amas de casa se han multiplicado por
doquier, abriendo a la mujer del campo y de los barrios marginales nuevas y hala
güeñas perspectivas de promoción personal y comunitaria.

8. Los jóvenes salen a la palestra. Un testimonio vivido es siempre contagioso.
El ejemplo de tantos mayores entregados de lleno al servicio de los demás, ha susci
tado en no pocos jóvenes, máxime en los hijos eje los Delegados, una inquietud y un
esfuerzo de superación, a través de convivencias, cursillos de formación, jornadas,
clubes juveniles. En no pocos, se ha despertado un deseo de entrega total al Señor y
a su Pueblo. Todo lo cual permite augurar para mañana un florecimiento de minis
terios eclesiales, incluso de vocaciones sacerdotales y religiosas.

9. Nueva primavera de la Fe. Con este florecer de buenas voluntades a partir de
las bases populares del campo y de los barrios, es la gran familia hondureña que se
viene rehaciendo, es toda la Iglesia nuestra que viene cobrando nuevo rostro, nueva
vitalidad, nueva esperanza. El corazón rebosante de ilusión, no podemos menos que
hacer nuestra la exclamación jubilosa del Señor ante los frutos apostólicos logrados
por sus primeros "delegados". "Bendito seas, Señor de cielo y tierra, porque, si has
escondido las cosas de tu Reino a los sabios y entendidos, has tenido a bien revelar
las a la gente sencilla. S( Padre, bendito seas porque te pareció que era mejor as("
(Lucas 10,211.

n. Puntos para la Reflexión y el Diálogo

la. Servidores de la Palabra. Lo que caracteriza al Delegado y justifica su minis
terio, lo que debe inspirarlo en cada momento, es la convicción de ser él, no el due
ño de la Palabra que anuncia, sino su humilde servidor. El Delegado no transmite su
propio saber,su propia sabidur(a, como lo puede hacer un médico, un maestro, un
político, sino que comunica la Sabidurfa de Dios. La Palabra que anuncia no le per
tenece, no es suya, no tiene derecho a cambiarla ni a manipularla. Su deber es pro
clamarla con valentfa y con amor. Ahora bien, para que llegue a los corazones, el
Delegado tiene que vivir primero el Mensaje que anuncia. Cual nuevo Moisés, debe
permanecer unido ¡:¡I Señor por la oración y en contacto constante con la comuni
dad por el diálogo. Finalmente, puesto que las palabras vuelan y sólo el ejemplo
arrastra, el Delegado de la Palabra debe ser un hombre de testimonio, o sea un evan
gelio vivo.

ll . En comunión con los pastores. Estas altas exigencias de la vocación del
Delegado lo obligan a permanecer en perfecta comunión con los sacerdotes de las
parroquias y con los obispos a "los que el Esp(ritu Santo ha puesto para apacentar
la Iglesia de Dios" (Hechos 20, 281. El servicio de gura y de mando que prestan los
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pastores, lejos de significar prepotencia ni dominación, revela la maravillosa diver
sidad de los dones, funciones y actividades, que se armonizan y enriquecen mutua
mente en la unidad del Cuerpo de Cristo, bajo la acción misteriosa del Espíritu
Santo (1 Coro Cap.12).

12. Lucha cristiana por la liberación. El estado de analfabetismo, abandono y
marginación en que .vive todavía una mayoría de nuestro pueblo, constituye una
situación de injusticia que clama al Cielo y burla el plan de Dios. Es deber de todos

.Iuchar por una auténtica liberación en su triple dimensión: material, humana y
espiritual.

En este empeño común, le toca al Delegado un papel vital de animación y guía.
Posee a este fin un instrumento de extraordinario valor. Es la Palabra de Dios, men
saje liberador que puede colmar mejor que cualquier ideología los anhelos profun
dos del hombre moderno. Esta Palabra de liberación se encarna en la Persona del
Salvador. Jesús vino -y hoy sigue viniendo- para redimir al hombre de todo lo que
lo oprime y esclaviza, empezando con el pecado que es el "mal de Dios" y la raíz de
todos los demás males. El Señor; al salvar al hombre del pecado, prepara y posibilita
todas las liberaciones humanas necesarias;

73. Pobres sí, miserablesno. Una de las liberaciones que más urgen es la erradi
cación de la miseria que está agobiando a miles de hermanos nuestros y prolifera en
toda clase de males. Para la mayoría, es el hambre, el analfabetismo, la enfermedad,
la falta de tierra, de techo, de trabajo, de esperanza. Para otros que andan con los
bolsillos llenos, la miseria se expresa en términos de egoísmo, ambición, orgullo,
paternalismo, opresión, apego al dinero y demás concupiscencias propias del hom
bre carnal (ver Gálatas, 5,16-24).

Ante la magnitud y complejidad del problema, se multiplican seminarios de estu
dio, encuestas, planes de reforma y desarrollo. Pero sin llegar nunca a la raíz de los
males. En último extremo no pocos llegan a abogar por soluciones radicales, incluso
de tipo marxista. Nosotros hombres de Iglesia, y también de barro como todos, nos
sentimos impotentes ante tamaño desafío. No tenemos planes concretos ni recetas
mágicas. Sin embargo, el Señor nos ha entregado su Palabra, con la misión de pro
clamarla. Es palabra viva y eficaz, más penetrante que machete de doble filo. "Llega
hasta la raíz del alma y del espíritu, sondeando los huesos y los tuétanos, para pro
bar los deseos y los pensamientos más íntimos. Toda criatura es transparente ante
ella" (Heb. 4, 12-13). La Palabra de Dios obra milagros. iOjalá logre unir a ricos y
pobres en un abrazo fraternal y un esfuerzo conjunto de mutua liberación! Pues
sólo a la luz y al calor del Evangelio Cristiano llegarán los pobres a apreciar su dicha
y los ricos a descubrir su miseria (Mat. 5,3 i Luc. 6, 24).

14. Con amor sí, a machetazos no. ¿En qué forma puede el Delegado colaborar
a la liberación de sus hermanos y de su comunidad? Contestaremos con el Papa:
dándoles una inspiración de fe, una motivación de amor y unos principios de acción
coherentes con una visión cristiana del mundo, o sea que respeten la dignidad de las
personas y su vocación comunitaria, dentro del designio global de salvación que la
Iglesia anuncia (Evang. Nunt. N. 38).

Desde luego, la Iglesia no puede aceptar ni aconsejar la violencia como camino de
liberación, porque sabe que la violencia engendra inexorablemente nuevas formas de
opresión y de esclavitud, a veces más graves que aquellas de las que pretende liberar.
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Decía el Santo Padre a los campesinos de Colombia el 23 de agosto de 1968: "Os
exhortamos a no poner vuestra confianza en la violencia ni en la revolución; esta
actitud es contraria al espíritu cristiano e incluso puede retardar, en vez de favore
cer, la elevación social a la que legítimamente aspiráis".

75. Líderes sí, caciques no. Toda labor de promoción integral exige una parti
cipación activa, constante y responsable, incluso crítica, de los que integran el con
junto comunitario. Esta participación es de vital importancia para el futuro de
nuestra Iglesia y de toda comunidad local, por humilde que sea. De ahí el cuidado
exquisito que ha de tener el Delegado en no sobreponerse a la comunidad. Su afán
mayor es hacerla crecer y madurar, transmitiéndole la formación y los conocimien
tos recibidos en los cursos o adquiridos en otra forma. El Delegado evitará así un
nuevo tipo de caciquismo espiritual. Se mantendrá en una disposición interior de
humildad y en una actitud exterior de apertura y diálogo, de servicio desinteresado
y de comprensión para con todos. El Delegado no debe ser por tanto un acaparador
de funciones, sino más bien un animador y promotor animoso de todas las iniciati
vas encaminadas al engrandecimiento de la comunidad, poniendo énfasis en las
obras de evangelización y educación de la fe.

76. iOjo con la "política"! Como lo recordaron los obispos en Medellín, las
actuales estructuras de la vida económica, cultural y poi ítica en América Latina
tienden a mantener en muchas partes una situación de marginación, dependencia
e "injusticia que puede llamarse de violencia institucionalizada", incompatible
con la dignidad humana y la conciencia cristiana. "Tal situación exige transfor
maciones globales, audaces, urgentes y profundamente renovadoras" (Paz, N.16).

Estos cambios no pueden ser precipitados ni improvisados, sino graduales y
madurados. Interesan eminentemente en el campo de la política, donde también
debe proyectarse la luz de la Palabra de Dios.

Sin embargo, al ejercer su tarea profética de denunciar los males y de formar
conciencias, el Delegado evitará con sumo cuidado de convertir su púlpito local
en tribuna poi ítica y de confundir el "buen combate de la fe" de que habla San
Pablo, con talo cual lucha partidarista.

No permitirá que ningún partido político, de gobierno o de oposición, utilice,
velada o abiertamente, su ministerio de la Palabra para sus propios fines. Por
cierto, al luchar por la liberación integral del hombre, la Iglesia hace y debe hacer
polítioa, en el sentido de promover el bien común. Pero no hace política en el
sentido de luchar por la conquista y el ejercicio del poder, como lo hacen los
partidos políticos. Este campo de la política no compete a los pastores de la
Iglesia que se deben a todos, sin discriminación de ninguna clase. El Delegado
pues que preside la Oración en nombre del Obispo, no puede como tal ostentar
ninguna dirigencia política ni ser al mismo tiempo activista de un partido. Desde
luego, como todo ciudadano, tiene derecho a sus opciones políticas personales.

77. Con Dios todo, sin Dios nada. Frente al mundo que presume de salvarse
sin Dios, el Delegado apare~e como el hombre de Dios, el portavoz de la Verdad
Divina. Cada Palabra de Dios vale más que mil discursos humanos. Es fuego
quemante. Es martillo capaz de romper corazones de piedra y cambiarlos en
corazones de carne o sea en otras tantas "piedras de amor" para construir la
Comunidad Cristiana (Ver Jeremías, 23, 29; Ezequiel 36, 27 Y I Pedro 2, 5).
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Esta misión auténticamente profética es el gran desaHo del Delegado de la Pala
bra. Lo obliga a un esfuerzo diario de conversión personal y de configuración al
Señor que no vino como Uder pol(tico, ni para condenar a nadie sino para salvar
a todos.

Descuidar esta relación vital a Dios serta edificar sobre arena y echar agUa en
pila agrietada. "La originalidad del mensaje cristiano", recuerda el documento de
Medell(n, "no consiste directamente en afirmar la necesidad de un cambio de
estructuras, sino de insistir en la conversación del hombre, que exige luego este
cambio ... No habrá continente nuevo sin hombres nuevos"(Justicia n. 3).

HI - Hacia una Iglesia Renovada

78. Revestirse de Cristo. Sin una identificación con el Señor que lucha, sufre,
muere y resucita por sus hermanos, el Delegado no puede aguantar mucho tiempo.
Enseguida se halla sin fuerza, sin valor, sin ánimo. A la verdad, sin Cristo no puede
hacer nada (Juan 15, 5). Tiene que despojarse pues del "hombre viejo" para reves
tirse del hombre nuevo hecho a la medida de Cristo Jesús (Rom. 13, 14).

Ahora bien, esta renovación personaléontinuada debe ir a la par con la conver
sión y el crecimiento espiritual de los hermanos, toda vez que se trata de miembros
de un mismo Cuerpo Eclesial, alimentado con el mismo pan de la Palabra y vivifi
cado por el mismo Esp(ritu. Si la comunidad crece y se fortalece por el ministerio
del Delegado, éste a su vez recibe el apoyo de su comunidad en su fatigoso pero
alegre caminar en pos del Señor.

As( pues, como el Delegado debe morir al hombre carnal, la comunidad también
debe despojarse del '~caser(o viejo" y revestirse de la "Comunidad Nueva", prepara
ción y anticipo de la Jerusalén Celestial, en la que Dios será todo en todos (Apoc.
Cap.21).

79. En todo hombre vera un hermano. Al tomar un cuerpo humano y nacer de
una mujer, el Hijo de Dios se hizo hermano de todos. Al propio tiempo, confirió a
todo lo terrenal un valor y una dignidad que rayan en lo divino. De ah( que toda
actividad encaminada a perfeccionar lo creado y a mejorar al hombrey.a sucomu
nidad, responde a un designio amoroso del Padre Celestial.

Revestido de Cristo, el más humano de todos los ,hombres, nutrido de su Palabra,
el Delegado comprende que se debe a todos. Incluso a los que desconocen o despre
cian su ministerio. Se siente solidario muy especialmente de todos los esfuerzos, por
humildes que sean, que tienden a promover la dignidad de las personas y a levantar
la comunidad. Anima, aplaude, aconseja, sin tratar de acaparar ninguna función.
Imita en esto al Maestro, que vino no a mandar sino a servir, incluso a lavar los pies
de sus disdpulos (Juan 13,5).

20. En topo hermano un hijo de Dios. Si Jesucristo es Hombre perfecto es tam
bién Hijo de Dios y "Señor de la Gloria" (1 Coro 2,8). La salvación que trae es puro
don de Dios y sobrepasa todas las aspiraciones humanas. Abarca lo de la tierra y lo
del cielo, lo humano y lo divino. De manera que para nosotros cristianos, todo tra
bajo de promoción comunitaria quedará truncado, si no se le da su referencia a Dios
y su dimensión de fe.

A la verdad, una quebrada muy honda separa al Delegado que busca con priori
dad el Reino de Dios de otros promotores que luchan por una salvación meramente
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humana y temporal. Entre estos últimos, están por supuesto los ateos y los comu
nistas que rechazan de plano a Dios. Están también no pocos católicos de nombre,
que si bien dicen que creen en Jesucristo, 'no obstante rechazan su Evangelio y trai
cionan la Cruz.

Sólo a la luz de Cristo, pues, se esclarece el misterio del hombre. Los lazos de
fraternidad que nos unen a todos los hombres tienen su raíz en la paternidad uni
versal de Dios. Y los servicios que les prestamos no deben hacernos sacrificar nues
tra fidelidad a Cristo. Primero Dios.

27. Comunidades con cara nueva. Sin despreciarlas en absoluto, debemos reco
nocer que las prácticas religiosas de antaño ya no bastan como sostén de la fe, en un
mundo en rápido cambio, cada vez más extraño a Dios y a los valores del espíritu.
Hoy en día la fe exige una adhesión a la vez personal y comunitaria a Jesucristo,
como el Señor y Salvador de todos.

Esta vivencia de fe y de esperanza en comun)dades fraternales es precisamente lo
que le está dando a nuestra Iglesia un rostro nuevo y original. En el correr de los
últimos años, la Celebración de la Palabra ha sido el fermento misterioso que ha
transformado a miles de comunidades pobres -pequeñas y grandes-en otras tantas
cooperativas de salvación, estrechamente unidas entre sí y empeñadas en un mismo
proceso de liberación integral.

Hacemos votos porque la Palabra de Dios siga siendo la inspiración y guía de
nuestros hermanos campesinos en su lucha histórica. Que este fuego devorador, ati
zado por un viento de Pentecostés, se extienda ligero a los barrios urbanos margina.
dos, hambrientos del "pan" que da nueva vida. A este respecto, dice eLPapa: "Las
comunidades hallarán siempre en la Palabra de Dios el alimento que necesitan y
por otra parte, no se dejarán"aprisionar" por opciones poi íticas partidaristas o por
ideologías de moda "siempre prontas a explotar su inmenso potencial humano"
(Evang. Nunt. n. 58).

22. "Iglesias domésticas" en auge. Una renovación en honduras de las comuni
dades locales no se puede alcanzar sin familias renovadas que sean verdaderamente
formadoras de personas, educadoras en la fe y promotoras del desarrollo (Medellín,
Familia, N. 3).

El Delegado habrá de considerar pues como tarea prioritaria suya el luchar por la
integración de las familias de su comunidad. Para no ser "candil en la calle y oscuri
dad en la casa", se esforzará por hacer de su propio hogar una auténtica" Iglesia
doméstica", inspirada en la Palabra de Dios y en el modelo de Nazaret. Por su parte,
la esposa del Delegado se sentirá como colaboradora privilegiada de su esposo en su
servicio eclesial, compartiendo con él preocupaciones, luchas y trabajos apostólicos.

23. Ubres como el viento. "Donde está el Espíritu del Señor, allí está la liber-
tad" 7). Los tiempos que vivimos son de crisis y de angustia, pero tarn-
bié espiritual y de grandes esperanzas. Por cierto, el Mensaje Cris-
tian un escándalo a los modernos fariseos y una necedad para
todo o dios es ': el dinero, la ambición de poder o cualquier
otro ídolo. bargo, el S iempre junto a su Iglesia. La renueva con su
Espíritu. Le comLinica un nuev rsrno y una nueva fecundidad. Los cristianos
se sienten impulsados a apretar I as para vivir más intensa y auténticamente, en
comunidades abiertas y fraternales, el misterio pascual del Señor. Empieza a soplar
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sobre la Iglesia, por momentos con fuerza huracanada, un aire renovador que la está
sacudiendo desde sus bases. Es así como se va construyendo poco a poco la comuni
dad eclesial de mañana, primicia de la "civilización del amor" anunciada por el
Papa, al clausurar el Año Santo 1975.

24. Mayores de edad y sin muletas. El plan de Dios es que cada comunidad
cristiana, fecundada por su Palabra. vaya creciendo en la fe hasta alcanzar la edad
adulta en Cristo. Esta mayoría de edad supone que algún día llegará a emanciparse
de sus "tutores y administradores" de afuera (Gál. 4, 2), y empezará a caminar sola
y sin muletas. De lo contrario, se asemejaría a un niño que de repente quedaría
estancado en su crecimiento, con gran desesperación de sus progenitores.

Felizmente, la Palabra de Dios está dando una respuesta alentadora a esta gran
inquietud de los pastores. Está preparando el relevo autóctono que tanta falta hace
a nuestra Iglesia. Con inmenso agrado vemos como están surgiendo y floreciendo
vocaciones para los más variados campos del servicio eclesial, incluso las llamadas
especiales del Señor al sacerdocio ministerial y a la vida consagraOa. Hay motivos,
pues, para el optimismo y la confianza.

25. Una enhorabuena especial. Lo mismo podemos decir del esfuerzo que están
haciendo no pocas comunidades para hacer frente por sí mismas·a sus gastos y
cooperar con sus Delegados en todos los órdenes. Con la ayuda de Dios y de la
Virgen, esperamos que llegarán a independizarse también en lo económico. Aprove
chamos la grata ocasión de este aniversario para patentizar nuestro reconocimiento
a todos los que desde el exterior han ayudado a la Celebración de la Palabra, princi
palmente a la Comisión del Papa para América Latina (CAL). Nuestra gratitud
especial va a los católicos de Alemania y a la obra ADVENIAT por el fraternal y
constante apoyo que nos han brindado desde los primeros días de la Celebración.
¡El Señor se digne premiar con creces su generosa e incansable actitud de solidari

dad cristiana!

26. Los nuevos ministerios. No podemos dejar de destacar con especial interés
y regocijo la apertura de la Iglesia a los nuevos ministerios laicales, recién aprobados
por él Papa (15 de Agosto de 1972). A este respecto, la Celebración de la Palabra ha
preparado providencialmente el terreno. Los Delegados nuestros aparecen como
precursores y pioneros.

Los nuevos ministerios se enraizan en el sacerdocio común de los bautizados, que
el Concilio ha redescubierto, imprimiéndole un nuevo y creciente dinamismo. Por
cierto, de los 8.000 seglares hondureños hoy vinculados a la Celebración de la Pala
bra, los más tal vez no habrán superado todavía la etapa de probación y entrena
miento. Sería un error querer apresurar indebidamente este proceso. Sin embargo,
queremos estimular todas las iniciativas que se tomen para una mejor comprensión
del problema y un avance positivo hacia los nuevos ministerios c1esiales. Nos
alegramos que este tema figure en la agenda del próximo Enc I de
la Celebración de la Palabra. Conviene aprove ar los estudios que
se vienen realizando en varias partes de nu ntinente y -a
través de su Departamento de Vocacione terios- imp rofundiza y
coordina. Es también imperativo que se est mo articular armoniosamente los
nuevos ministerios con el ministerio de los sacerdotes, con miras a obtener los
mejores frutos.
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27. Adhesión filial al Papa. El clima de libertad que existe hoy en la Iglesia es
un signo de los tiempos. Abre horizontes maravillosos a la iniciativa y creatividad de
los hijos de Dios. Particularmente en las comunidades nuevas más abiertas a los cam
bios y en los grupos juveniles. Invita al mismo tiempo a una gran fidelidad al Papa
máximo celador de la Unidad Eclesial. A él, como sucesor de San Pedro, el Señor
ha confiado las llaves de su Reino y la solicitud de todas las Iglesias. Les instamos,
pues, a mantenerse fieles al Papa y a sus luminosas enseñanzas. Antes de concluir
este mensaje nuestro, queremos llamar su atención sobre tres recientes exhortacio
nes del Santo Padre el Papa, desbordantes de fervor y optimismo. Abordan temas de
palpitante actualidad pastoral: el culto a la Virgen María (2 de Febrero de 1974); la
Alegría Cristiana (9 de Mayo de 1975) y la Evangelización (18 de Diciembre de
1975). .

28. Con María la Madre de jesús. Lo mismo que la fidelidad al Papa, la devo
ción a María es un rasgo característico y tradicional de la fe de los hondureños.
Nuestro pueblo venera a la Santísima Virgen como a su Patrona y Madre, bajo el
hermoso título de Nuestra Señora de Suyapa.

La grandeza de María reside en su destino de Madre, primero de Cristo y luego
de los hombres. Mejor dicho, de Madre del Cristo Total, Cabeza y miembros, Jesús
y hermanos. Esta Maternidad de Fe tiene su fundamento en el consorcio misterioso
del Espíritu Santo y de la Santísima Virgen (Lucas 1,35), que hace de María según
las metáforas tan expresivas de San Bernardo, el "Acueducto" y el "Canal" miste
rioso de las gracias que manan de la Pasión de Cristo. La maternidad espiritual de
María alcanza a todos los hombres, ya que Dios los quiere salvar a todos por la
mediación de Cristo Jesús, verdadero Hijo de María, que entregó su vida para ganar
la libertad de todos (1 Tim. 2,4-6).

Así como la Virgen estuvo presente junto a los primeros discípulos cuando reci
bieron el Bautismo de Fuego anunciado por Jesús (Lucas 3, 16), así conviene, y
hoy más que nunca, que esté presente en el nuevo Pentecostés de amor que vive la
Iglesia. Escuchemos lo que dice el Papa al respecto: "Mientras en nuestros días la
mujer avanza en la vida social, nada más beneficioso y exaltante que el ejemplo de
esta Virgen y Madre, radiante de Espíritu Santo, que con su belleza resume y
encarna todos los auténticos valores del espíritu humano" (16 de Mayo de 1975).

29. Alegres en el Espíritu. Dice un refrán árabe: "Donde está la alegría, está
Dios. Donde está la tristeza, está el diablo"..

La alegría cristiana es "una participación de la alegría insondable, a la vez
divina y humana, del Corazón de Jesucristo glorificado" (Paulo VI). En otras
palabras, la alegría del cristiano es Cristo mismo vencedor del pecado y de toda
miseria humana, incluso de la misma muerte. Si el apóstol de la Palabra entiende
bien su misión, nada ni nadie le podrá arrebatar nunca su optimismo y su alegría,
tanto en los días soleados como en las horas sombrías. A la luz del Viernes Santo
el fracaso pastoral más rotundo no es más que el aplazamiento de un triunfo
mayor.

Quiera Dios que nuestras Comunidades del interior y de los barrios reciban
siempre la Palabra de Dios, no a través de Delegados tristes, desalentados o
miedosos, sino por la voz de apóstoles pletóricos de confianza y ansiosos de canta-
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giar a los hermanos con su alegría.

30. Todos evangelizadores. Jesucristo es el gran Misionero del Padre. Para
salvar a los hombres, hace de cada discípulo suyo un evangelizador, un misionero.
y su plan es de salvar a los hombres no separados los unos de los otros sino en
"racimos", como formando en El un solo Cuerpo Eclesial. Por eso envía su Espíritu
Santo que une y transforma a los cristianos en auténticas comunidades misioneras.
De manera que cada cristiano en comunión con sus hermanos puede decir como
Jesús: "El Espíritu del Señor está sobre mí. Me envió a traer la Buena Nueva a los
pobres, a anunciar la libertad a los cautivos y devolver la luz a los ciegos; a poner en
libertad a los oprimidos y a proclamar el año de gracia del Señor" (Lucas 4, 18-19).

Todos deben ser misioneros a ejemplo de Cristo. Cada .cristiano es responsable
de la evangelización de su hermano, cada sacerdote lo es de su parroquia, cada
obispo de su diócesis. y podemos añadir: cada Delegado es el evangelizador de su
comunidad. Para cumplir cabalmente esta misión, necesita un entrenamiento
apropiado y una formación continuada. Sobre todo, necesita la luz, el poder y la
alegría del Espíritu Santo prometido por el Señor a los que se reunen en su nombre.

Conclusión

37. ¡Dios se lo pague, hermanos! Antes de concluir, elevamos unas fervientes
oraciones al Señor y a la Santísima Virgen María, Nuestra Madre de Suyapa, para
ustedes, hermanos Delegados, para todos sus seres queridos, y para las comunidades
que se benefician de su ministerio. Aprovechamos la ocasión para agradecer también
a los sacerdotes, religiosos y religiosas, el interés que han tomado en ayudar a los
Delegados en su preparación humana y espiritual y en el mejor desempeño de su
importante función eclesial. Instamos a la comunidades a que secunden generosa
mente la labor de sus Delegados y se mantengan en comunión con ellos.

32. Año de la Celerbación:1976. En ap~ndice, hallarán un cuestionario sencillo
para ayudar a orientar el estudio y la discusión en grupos, en base al presente Men
saje que les enviamos con el COTazón en la mano. iOjalá sea acogido por todos con
el mismo amor y gozo con que ha sido escrito! Es nuestro deseo de que sea leído,
estudiado y comentado en las comunidades durante el presente año que nos
complacemos en declarar oficialmente "AI\IO DE LA CElEBRACION DE LA
PALABRA DE DIOS".

Tegucigalpa, a 19 de Abril de 1976, en el día de la Resurrección del Señor.



Solidaridad Internacional
Cardo Raúl Silva Enríquez

Presentamos a nuestros lectores la profunda y sólida reflexión cristiana que
sobre este tema hizo el Cardo Raúl Silva Enríquez (Santiago) en el Encuentro "La
Iglesia y el Proceso de Integración Andina", tenido en Lima (Perú) del 30 de abril
al4 de mayo de 1976.

Se me ha pedido que en esta reunión aborde el tema de la Iglesia y la solidari
dad internacional.

He aceptado hacerlo porque me parece de extraordinario interés y de creciente
importancia y actualidad.

La preocupación de la Iglesia por la materia es antigua y se encuentra ya pre
sente en el proceso mismo de la constitución de las naciones europeas que reconoce
sus inicios con la paz de Westfalia en 1648.

De este modo, en Jos albores de la época moderna, el dominico español'Francis
co de Vitoria, echa las bases del Derecho Internacional Público.

Rechazando los falsos internacionalismos medievales -el mito teocrático del
dominio temporal del Papa y la monarquía universal del emperador- Vitoria afir
mó el derecho de cada República a gobernarse a sí misma, fundando el poder en la
voluntad de la multitud popular.

Pero, a la vez, fue él también quien primero fundamentó el verdadero interna
cionalismo al sostener que los Estados se hallan obligados a respetar los derechos
más altos de la "república internacional", dotada de efectiva autoridad sobre todos
los pueblos.

De este modo, y por primera vez, se postulaba que la soberanía de los Estados
no podía ser absoluta pues debía subordinarse al bien universal.

Eran éstos los primeros atisbos que, luego, se dormirían en los textos, mientras
las posturas individüalistas iban afectando más y más no sólo las relaciones entre las
personas sino también las relaciones entre las naciones.

La primera guerra mundial y sus estragos consiguientes, como el fracaso de la
primera organización internacional que por entonces se intentara, despertaron la
conciencia de las inteligencias más avisadas.

Por otra parte, el temor a una nueva guerra, no podía dejar de inquietar a quie
nes, en nombre del Evangelio, buscaban no sólo la paz de los espíritus sino también
la de las naciones.

Las nuevas corrientes, constituídas por el nazismo y el fascismo, eran verdade
ros fantasmas que iban tomando cuerpo y amenazaban la paz internacional.

Pío XII, hombre de espíritu alerta, que hereda toda la angustia por la paz que
había llevado al sepulcro a su antecesor, señalaba, al asumir su Pontificado:

"La ideología que atribuye al Estado una autoridad ilimitada, no sólo es un error perni
cioso a la vida interna de las naciones, a su prosperidad y al creciente y ordenado incremento
de su bienestar, sino que además causa daños a las relaciones entre los pueblos, ya que rompe
la unidad de la sociedad supranacional, quita su fundamento y razón el derecho internacional,
conduce a la vlolaclón del derecho de los demás, y hace difícil el buen entendimiento y la
convivencia pacífica ... De hecho, aunque el género humano está dividido en grupos
sociales, naciones o Estados, independientes los unos de los otros está, sin embargo, ligado
con mutuos vínculos morales y jurídicos en una gran comunidad, ordenada al bien de todos
los pueblos, y'regulada por especiales leyes que protegen su unidad y promueven su prosperi
dad" [Summl Pontitlcatus, BAC, Doctrina Pontificia, 11, Madrid, 1958, p. 782);
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Consecuente con esta doctrina, Pío XII dio su apoyo entusiasta a la formación
de la organización de las Naciones Unidas, desde que se iniciaron los primeros con
tactos en Dumbarton Oaks, y luego estimuló, por todos los medios a su alcance, la
participación de los católicos, particularmente en las instituciones especializadas.

Cuando se acercaban ya los días del Concilio, Juan XXIII, al anunciar su Encí
clica Mater et Magistra, y dirigiéndose a todos los trabajadores del mundo, procla
maba "el principio de la solidaridad entre los seres humanos" y recordaba "el deber
que tanto las comunidades como cada uno de los individuos tienen, cuando dispo
nen abundantemente de medios de subsistencia, de ir en auxilio hacia cuantos se
encuentran en condiciones de malestar" (Colección de Encíclicas y Documentos
Pontificios, Publicaciones de la Junta Nacional, Madrid, 1967, t. 11, pg. 2231, n06).

y continuaba diciendo: "el auxilio de 'emergencia' no suprime de raíz las.cau
sas de este malestar. Por lo tanto, se impone la obra de colaboración en el plano
mundial, obra que sea desinteresada, multiforme, encaminada a poner a disposicion
de los países económicamente infradesarrollados grandes capitales e inteligentes
competencias técnicas, aptas para favorecer paralelamente el desarrollo económico
y el progreso social, cuidando, con una sana y benéfica previsión, de interesar a los
primeros y principales 'protagonistas' mismos del trabajo humano, en la realización
de su propia elevación individual, familiar y social" ((bid, pg. 2231).

Luego, en la misma Encíclica, afirmaba: "los progresos de las ciencias y de las
técnicas en todos los sectores de la convivencia multiplican e intesifican las relacio
nes entre las Comunidades políticas; y hacen que su interdependencia sea cada vez
más profunda y vital".

Por consiguiente, puede decirse que los problemas humanos de alguna impor
tancia, sea cualquiera su contenido, científico, técnico, económico, social, político
o cultural, presentan hoy dimensiones supranacionales y muchas veces mundiales".

"Luego, las Comunidades Políticas, separadamente y con sus solas fuerzas, ya no
tienen posibilidad de resolver adecuadamente sus mayoreS problemas en el ámbito
propio; aunque se trate de comunidades que sobresalen por el elevado grado y difu
sión de su cultura, por el número y actividad de los ciudadanos, por la eficiencia de
sus sistemas económicos y por la extensión y riqueza de sus territorios. Las comuni
dades políticas se condicionan mutuamente y se puede afirmar que cada una logra
su propio desarrollo contribuyendo al desarrollo de las demás. Por lo cual se impone
la mutua inteligÉmcia y la colaboración entre ellas" ..(M.M. no. 54, Ibid, pg. 2265).

No era ya el peligro de una guerra y las fatales consecuencias de ideologías tota
litarias las que impulsaban el pensamiento de Juan XXIII. Junto con afirmar la doc
trina al proclamar el principio de solidaridad, recorría un camino de constataciones
pragmáticas y señalaba así los caminos inescapables del desarrollo de la humanidad.

La interdependencia de los pueblos era un nuevo concepto que se abría espacio
en la preocupáción internacional.

Tal inquietud desbordaba con creces los aspectos puramente económicos, para
abarcar tod6s los problemas humanos de alguna importancia.

Más adelante, en la carta dirigida por el Cardenal Secretario de Estado a XXXIV
Semana Social de Italia, se recordaba "los postulados de Justicia que se fundan en
el destino universal de los bienes de la creación, que exigen atención a la función
social de toda riqueza material y espiritual para el bien común, incluso en las rela
ciones entre Naciones diversamente dotadas" y la interdependencia, que penetra en
la vida de cada pueblo "y los hace cada vez más responsables a los unos del destino
de los otros" (Ibid. pg. 2331, no. 2).
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Esta cooper¡¡ción entre los pueblos, señalaba el Cardenal Secretario de Estado,
"es un hecho de naturaleza éxquisitamente espiritual, más que un hecho económi
co y de organización; y para realizarla es necesario vencer no pocos obstáculos psi
cológicos y morales y crear una atmósfera serena y cordial inspiradas en un elevado
sentido de justicia social. Y es que las nuevas naciones buscan la colaboración en el
terreno de la economía y de la técnica; pero más aún buscan un sentido más vivo
de las exigencias de la justicia, comprensión, lealtad, respeto y, especialmente, amor
fraternal, para no indicar sino los principales factores que intervienen en la creación
de esta atmósfera" (Ibid. pg. 2331, n. 5).

Con esta comunicación, y en nombre del Santo Padre, el Cardenal Secretario de
Estado abría camino, por una parte, a la noción del bien común internacional, y,
por otra, al papel que la Iglesia estaba llamada a cumplir en la creación de una at
mósfera apropiada para alcanzar una mejor y más plena cooperación entre los pue
blos.

Más recientemente, y en los albores mismos del Concilio, Juan XXIII, en su
Encíclica Pacem in Terris, cuya .resonancia internacional desbordó los medios
católicos, insistía en la insuficiencia de los Estados Nacionales para fomentar el bien
común de todos los pueblos y planteaba incluso la necesidad de "una autoridad
pública cuyo poder, forma e instrumentos sean suficientemente amplios y cuya
acción se extienda a todo el orbe de la tierra" (P.T. Ibid,pg. 2557, No. 135).

El Papa Juan, ya al término de tan importante documento -e insistiendo en el
deber particular de los cristianos (n0164)- se dirigía a todos los hombres de alma
generosa a quienes "incumbe la inmensa tarea de restablecer las relaciones de con
vivencia basándolas en la verdad, en la justicia, en el amor, en la libertad: las rela
ciones de convivencia de los individuos entre sí, o de los ciudadanos con sus respec
tivos estados; o de los varios Estados, unos con otros; o de los individuos, familias,
entidades intermedias y Estados respecto a la Comunidad mundial. Tarea cierta
mente nobilísima, porque de ella se derivaría la verdadera paz conforme al orden
establecido por Dios" (n0163).

No olvidaba tampoco el Pontífice destacar la importancia de la organización de
las Naciones· Unidas que se propuso como fin y desde su fundación, en Junio de
1945, "mantener y consolidar la paz de las naciones, fomentando entre ellas reia
ciones amistosas basadas en los principios de igualdad, mutuo respeto y múltiple
cooperación en todos los sectores de la actividad humana" (n0142).

Se abría así paso al Concilio Ecuménico Vaticano 11 y se consolidaba la doctri
na de la Iglesia sobre el bien común internacional. Al mismo tiempo, la Iglesia
tomaba también viva conciencia de su propia responsabilidad en relación con dicho
bien común desde el momento que advertía su propia condición sacramental.

En esta forma, la constitución conciliar "Luz de las Gentes'~ en la declaración
misma sobre los propósitos del documento, decía: "Y puesto que la Iglesia es en
Cristo como un sacramento o señal e instrumento de la íntima unión con Dios y de
la unidad de todo el género humano, siguiendo la labor de los anteriores Concilios,
se propone ilustrar con mayor claridad, a su fieles ya todo el mundo, sobre su natu
raleza y su misión universal. Las condiciones de estos tiempos -continuaban afir
mando los padres concllieres-> añaden a este deber de la Iglesia una mayor urgencia:
necesario es que todos los hombres, unidos hoy más íntimamente por toda clase de
relaciones sociales, técnicas y culturales puedan también conseguir su plena unidad
en Cristo" (L.G.1).

La Iglesia tomaba, a la vez, conciencia que su misión no era posible cumplirla
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poniéndose frente al mundo y que sí "por la naturaleza de su misión y de su compe
tencia, no se confunde en modo alguno con la sociedad civil, no está ligada a ningún
sistema poJ(tico determinado es, a la vez, señal y salvaguardia de la persona huma
na" (G.S.76).

Por lo mismo, la Iglesia ha de estar "totalmente presente dentro de la misma
comunidad de los pueblos para impulsar la mutua cooperación entre los hombres ..•
inspirada en el único deseo de servir a todos" (G.S.89).

Por ello, también, el llamado actual dirigido a los cristianos es a "la colabora
ción que como individuos y como sociedades" pueden aportar desde lo interior de
las Instituciones, fundadas ya o por fundar, consagradas, a fomentar la cooperación
entre las naciones (G.S.90).

La Iglesia no se plantea ya frente al mundo, sino, en función de su propia sacra
mentalidad, descubre su papel en el mundo y el servicio más especffico que puede
prestarse.

Se trata, entonces, y en primer término de la responsabilidad que la Iglesia tie
ne frente a sí misma; la de ser capaz -en virtud dela acogida a la obra del Espíritu-
de construir permanentemente su propia unidad. \_

Ya no son concebibles -dentro de la teología Vaticana- los Pastores encerra
dos en los límites diocesanos.

El Colegio apostólico hadado lugar a una conciencia solidaria y a una res
ponsabilidad compartida solidariamente por todos los Obispos del mundo.

El Concilio se ha detenido en múltiples ocasiones en la condición de colegiali
dad de la Iglesia, señalando así una de las notas características del Pueblo peregrino
de Dios.

Es en esta experiencia que la Iglesia tiene de sí misma donde se funda su servi
cio en el mundo.

Por ello, en la medida misma que esa experiencia pueda hacerse más universal,
será posible que cumpla más fielmente su misión en medio de los hombres, de las
sociedades humanas y de la comunidad internacional.

La condición significativa a que la Iglesia se encuentra llamada, le plantea, dos
requerimientos fundamentales:

El primero, no puede ser otro que todo su esfuerzo interior por configurar el
Sacramento Universal que es el servicio específico que puede prestar en medio del
mundo de los hombres.

El segundo, y en la percepción de la comunidad que ella misma se halla inte
grada por seres humanos como los demás seres humanos, la conciencia cada vez más
lúcida que "el gozo y la esperanza, la tristeza y la angustia de los hombres de nues
tro tiempo, sobre todo de los pobres y de toda clase de afligidos, son también gozo
y esperanza, tristeza y angustia de los discípulos de Cristo, y nada hay verdadera
mente humano que no encuentre eco en su corazón" (G.S.l).

De allí, entonces, toda la tarea de la solidaridad al interior de la Iglesia que
involucra siempre el respeto de unos cristianos por otros y la misión de discerni
miento asignada a la jerárquía, la qUe, en lugar de-apagar la mecha, humeante, está
llamada a estimular las iniciativas y a orientarlas en procura de este servicio en. el
mundo.

En esta forma, es posible afirmar que el principio de subsidiaridad, tan subra
yado por quienes pretenden afirmar sus postulados en el pensamiento social de la
Iglesia, es, en este sentido, un principio que se encuentra subordinado al de la soli
daridad: es el mismo Espíritu el que actúa entre los fieles y en la jerarquía, el que
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suscita mil iniciativas en medio del pueblo cristiano, muchísimas de ellas muy valio
sas y necesarias, pero es, en último término, en procura del bien común universal
de esta institución fundada por Cristo y en nombre de la solidaridad -expresión de
su verdadera unidad- que se encuentra confiada a la jerarquía la palabra del dis
cernimiento final.

Es este mismo sentido solidario el que impide una aplicación individualista
del principio de subsidiaridad, porque en "la solicitud por todas las iglesias" y por
todos los hombres y, en particular, por los más débiles y desposeidos, evita el ries
go de los que, por cualquier concepto, pudieron tener algún mayor poder llegaran
a imponer sus criterios o iniciativas a los más débiles.

Es necesario recordar, además, en cuanto tal, llegar a ser plenamente fiel a sí
mismo cuando alcanza la mayor solidaridad con todos los hombres, pues, para
ella, "nada humano puede serie ajeno" (Tertuliano).

"Es aquí donde se funda la kenosis" propia de la Iglesia en su relación con el
mundo, a la siga de su Maestro quien "siendo.de condición divina, no retuvo para
sí el rango que le igualaba a Dios" (Flp 2,6). Por el contrario, "se despojó a sí
mismo y, tomando la condición de esclavo, se hizo semejante a los hombres en
todo, menos en el pecado (cf. Flp 2,7) Y (Hbr 4,15).

Esta es también la gran pobreza a que está llamada la Iglesia, pobreza cristiana
fundante siempre de la más auténtica solidaridad, pues todos los bienes que ella
posee, le han sido confiados, de alguna manera, para su donación y el servicio que
está llamada a cumplir en medio de la historia de los hombres.

De allí, se impone una permanente conversión de toda la Iglesia a las exigencias
de su misión específica y una revisión, también permanente, del sentido que tienen
todos los bienes que posee, que han sido puestos en sus manos "para común utili
dad" (1 Co XII, 7).

Este cuestionamiento de la Iglesia.debe alcanzar, en primer lugar, a su tarea
evangelizadora lo que hacía recientemente S.S. en su Exhortación Apostólica
Evange/ii Nuntiandl, pero debe ir más allá, hasta la revisión de todo su acervo cul
tural, de sus ricas tradiciones que son como un bien de familia, de su patrimonio
económico, en una palabra, de todos sus bienes, que deben ser puestos al servicio
de todos los hombres y, en particular, de los deposeidos y marginados.

Esta "kenosis", a la que la Iglesia se encuentra llamada, es la forma necesaria
que debe tomar el cumplimiento de su misión de servicio.

En esta tarea que la Iglesia está llamada a asumir, no es posible olvidar la situa
ción de pobreza y marginalidad en que viven las mayorías de nuestros pueblos. Esta
realidad, por sí sola, es una injusticia que "clama al cielo~'. Sin embargo, tampoco
podemos olvidar que los pobres, en medio de todas sus experiencias de dolor y de
desprecio, son un llamado dirigido a la Iglesia entera que nace de los labios del Cris
to sufriente para que, toda ella, convocada por los preferidos del Señor, sea capaz
de asimilar los valores del pobre y pueda así renovarse permanentemente prestando
oídos atentos a todos los llamados evangélicos.

Cristo ha venido para todo el hombre y para todos los hombres. De allí la
tarea de la Iglesia de formar conciencia, predicar e insistir, con ocasión o sin ella,
llamando a los hombres a superar los límites estrechos de la tribu, el provincialismo
o los nacionalismos exagerados, en procura de la unidad de toda la familia humana.

Este llamado, hecho en el contexto latinoamericano, es ciertamente, también,u
na urgencia de examinar el pasado, porque, de alguna manera, toda la historia de nues
tro continente, se encuentra jalonada por guerras fraticidas entre pueblos cristianos.
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Si una historia semejante es lamentable en cualquier rincón del mundo, en el
nuestro resulta, además escandalosa.

¿Qué hemos hecho los cristianos en América Latina para evitar tan tristes situa
ciones? ¿Hasta dónde los mismos miembros de la Jerarquía latinoamericana hemos
procedido con conciencia de nuestra tarea sacramental en relación con el continen
te? ¿Cuántas veces hemos bendecido las armas que iban a llevar luego la muerte has
ta el corazón de países hermanos?

Nuestra situación es única en el mundo. Todos nuestros países pueden recono
cer orígenes comunes. Sin desconocer estas o aquellas realidades diversas, el hecho
de haber compartido más de cuatro siglos de historia que han fundado una comuni
dad cultural y, también, el hecho de haber escuchado la misma palabra misionera
durante cientos de años, no pueden desvanecerse en formas vagas de inconciente
irresponsabilidad. La fe compartida ha sido, realmente, una experiencia única entre
todos los pueblos de la tierra.

No lograr, entonces, romper los límites mezquinos de estrechos nacionalismos
para obtener cada día una solidaridad más concreta y real, sería un fracaso no sólo
para nuestras naciones sino para el mundo entero.

De alguna manera, y desde la perspectiva de la Iglesia, podemos decir que nues
tra tarea 1m el continente es enorme. Estamos llamados a proponer al mundo 'el
ejemplo de una verdadera sociedad cristiana capaz de iñspirar la ,unidad cíe todos
los hombres ..En este sentido podemos afirmar que la "suerte" del mundo está en
las manos de América Latina.

Pero, para que esa solidaridad pued,a ser posible, debe seguir necesariamente la
ley de la encarnación: no sólo vivir en medio del mundo de los hombres, sino tam
bién conocer ese mundo y "amarlos", estimándolo en ese sentido, como propio.

Ello implica el conocimiento del mundo y de las dificultades peculiares que
vive el hombre contemporáneo y, en particular, en nuestro caso, la conciencia
viva acerca de los problemas que enfrentan los habitantes de nuestra América.

En nuestro continente nos encontramos, como recién lo hacíamos notar, con
un rasgo que, comprendido oportunamente por toda la Iglesia del continente, invo
lucra una responsabilidad que no tiene equivalencias en ninguno de los otros. Se tra
ta de la realidad de la presencia de la Iglesia en esta párte del mundo en que, a pesar
de todas sus debilidades, implica un llamado que el mundo de los hombres latinoa
mericanos le dirige, como un verdadero grito de angustia, en la urgencia de encon
trar en ella, Madre y Maestra, una respuesta de esperanza a süsjácuciantés angustias
y dolores.

De allí la importancia de las Conferencias Episcopales Nacionales y del CELAM,
primer organismo a nivel episcopal internacional que llegara a constituirse en virtud
de la mirada visionaria de quienes nos precedieron en esa sólicitud colegial por todas
las Iglesias.

De allí, también, la validez de la palabra pronunciada en Medellín y refrendada
por la SantÍl.Sede: Esfuerzo común por hacer presentes las nuevas inquietudes eh el
contexto latinoamericano.

La Iglesia, que en la palabra de Pablo VI, se declaraba a sí misma "experta en
humanidad" (Disc. a la O.N.U.) seguramente por ello mismo, hacía suya la voz de
los pueblos pobres y concluía en que para construir la paz, para iniciar la nueva his
toria, la historia pacífica y verdaderamente humana, se hace cada vez más necesario
luchar contra el armamentismo para poder así concentrar los esfuerzos en el desa
rrollo de los pueblos, desarrollo integral que, edificado sobre la justicia, será causa
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de verdadera paz, fomentará la fraternidad y la concordia de todo el género humano.
No podemos recordar aquí toda la validez que tienen para nuestro propósito

los planteamientos hechos en Populorum Progressio, Octogésima Adveniens y aún,
antes, en Ecclesiam Suam. Lo que sí deseamos recordar es que la iglesia, en la medi
da misma que va tomando conciencia de su catolicidad y de su condición de señal
o instrumento, va siendo más fiel a su misión propia.

Por tales razones, interesan a la Iglesia todos los organismos internacionales en
la medida en que tienen por finalidad promover la paz y la solidaridad entre los
hombres y los pueblos en las más variadas formas. Por eso, en nuestro continente,
nos importa la organización de estados americanos, la condición económica para
América Latina, la obra de UNESCO y tantas otras, donde urge la presencia de
cristianos que vayan a ellas a prestar el servicio de su fe, el aporte de su esperanza
y la urgencia del amor y de la justicia internacional.

Pero hay más, una simple constatación sociológica advertiría al menos avisado
la realidad de un mundo disperso que, en medio de mil dificultades, busca afanosa
mente su unidad.

Pareciera que las múltiples lecciones de tantas guerras y violencias, de tanto
sufrimiento, hambre y desesperación, estuviesen impulsando a todos los hombres
de buena voluntad a buscar esa unidad que es el fruto de la paz y la concordia de
todas las naciones en la justicia. Por eso y desde la misma aspiración humana, se
comprende hoy que la justicia es un fenómeno que sólo logrará alcanzarse en el
reconocimiento· de sus dimensiones universales.

Es a esa aspiración de los hombres a la que la Iglesia debe estar atenta para
poder prestarle el servicio de su propia "kenosis"

Porque, hoy más que nunca, y precisamente cuando surge esta urgencia de paz
y de justicia, hay poderes y fuertes influencias que se desplazan por el mundo
entorpeciendo la acción de los hombres de buena voluntad y haciendo difícil la
realización de esa justicia internacional.

No se trata sólo de algunos poderes políticos interesados en ganar nuevos
adeptos a su causa o en imponer sus propias ideologías, sino también de las llamadas
empresas multinacionales que, con frecuencia, manejan sumas bastante mayores
que los escuálidos presupuestos de los países que, en terrible ironía, han sido llama
dos "en vías de subdesarrollo".

Por eso, todo el aliento que la Iglesia pueda ofrecer para que los más pobres
lleguen a organizarse, sea en el orden nacional o en el internacional, será una ma
nera más de cumplir su misión en el mundo y una nueva forma de configurarse
como sacramento e instrumento' para el servicio de los hombres y los pueblos pre
feridos por la misericordia de Dios.

Es necesario, entonces, que los pobres tengan voz y que ésta sea la suya propia.
Es importante que en los organismos internacionales todas las.voces puedan expre
sarse en igualdad de condiciones. No puede, por lo mismo, ser mayor y tener más
peso la palabra que se apoya en fuertes potenciales económicos, sino por el contra
rio, la voz más potente debe ser la de aquellos que proclaman la justicia porque
conocen y defienden la dignidad de todo hombre y de todos los hombres.

No podría, en esta formá, justificarse un derecho a veto explícito o implícito
que se fundara en el poder del dinero o en la fuerza de las armas.

No podrían tampoco justificarse los mismos organismos internacionales, que
han nacido de ese clamor de los pueblos por la paz, si no buscaran, con todas sus
fuerzas y poniendo en ello todos sus afanes, esa justicia que es precisamente el nue-
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vo hombre de la paz.
Por eso se impone también un llamado especial dirigido a todos los cristianos

para que, en la medida de sus competencias y posibilidades presten su aporte a todos
estas organizaciones y, de igual manera, a los cristianos y a los hombres de buena
voluntad que en ellas participan para que procuren, por todos los medios legftimos
que están a su alcance, que la voz de los pobres resuene en las reuniones y asam
bleas internacionales y que ella misma sea la que permanentemente rescate a todas
esas organizaciones para sus finalidades iniciales, salvándoles del peligro de transfor
marse en un poder más, que vuelve a encontrar su propia estabilidad en el dinero,
olvidando as( sus objetivos de justicia y solidaridad internacionales.

No podemos, a este respecto, junto con señalar todo nuestro aprecio por las
intenciones iniciales y por el inmenso esfuerzo que realizan tantos hombres de bue
na voluntad en el seno de dichas organizaciones, dejar de observar sus frecuentes
inoperancias que, a menudo, reconocer su causa en la miop(a de algunos gobiernos
que no han sabido comprender elvalor y el sentido del bien común internacional,
además, no han siao capaces de posponer bienes inmediatos en procura de los bie
nes mayores de la paz y del entendimiento fraternal entre pueblos hermanos.

Por otra parte, seguramente por causas semejantes, tenemos que lamentar la
lentitud de que han dado muestras estas organizaciones· que les han impedido
enfrentar los problemas con agilidad paara poder as( alcanzar soluciones realistas
y oportunas.

Es urgente la búsqueda de intercambios en todos los niveles. Ellos nos conven
cerán, una vez más, de nuestrosorfgene.s comunes, de nuestra cultura y de. nuestra
historia compartidas, de la misión que nos aguarda frente al mundo. Porlo mismo,
y cuando no estén dadas las condiciones para lograr tales intercambios a nivelconti
nental, será necesario impulsar y fomentar la creación de lazos bilaterales que per
mitan ir poniendo las bases de este entendimiento fraternal a que aspiramos.

Pero, la tarea de estas organizaciones internacionales debe significar también
un llamado permanente dirigido a todos los gobiernos. La creación de conciencia
acerca de la solidaridad y mutua cooperación de todos ellos a la tarea común es de
una importancia que no admite mayor espera.

En virtud, de lo recién señalado, no podemos, los Obispos del continente, per
manecer ajenos a las inmensas dificultades que deben enfrentar nuestros pueblos.

Porque, además de la desnutrición, el analfabetismo, la cesantfa, que ya son un
clamor que denuncia la injusticia, es posible constatar la crisis de los Estados nacio
nales y la incorporación de la nueva ideolog(a de la seguridad nacional, que tiende
a desplazar nuestros propósitos de paz en la justicia para dar paso a la poHtica y la
estrategia de la guerra total.

Es en este contexto donde, para seguir la acotación de Pio XII, el pueblo es asi
milado a la masa y, por lo mismo, la participación.

La afirmación de que toda persona humana es responsable frente al mundo de
los hombres· y la historia y el concepto de la autonomfa solidaria, vuelven a exigir el
derecho y el deber de la participación.

Porque nada se obtendría si unos pocos, inspirados en las nuevas ideolog(as o
instrumentalizados por quienes detentan él poder económico, quisieran imponer
modelos sociales que, en último término, sólo pretenden defender estructuras cadu
cas y negar, a la vez, que el transcurso histórico pueda ser un lugar de encuentro de
nuevas perspectivas y de nuevas conciencias.

Nuestra crisis actual no es una crisis coyuntural. Estamos frente a una crisis de
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estructuras. Por lo mismo, el desafío del presente es más profundo y exigente para
toda la Iglesia y para cada cristiano en particular. Por eso, también, la actitud de los
pueblos y gobiernos latinoamericanos puede ser paradigmática para los demás pue
blos de la tierra.

La raigambre común y la historia compartida de nuestros países constituye, en
nuestros días, un capital disponible imposible de encontrar en el resto del mundo.

La responsabilidad es, entonces, mayor y el servicio que la Iglesia puede prestar
es más preciso.

Pero, para enfrentar esta tarea, que es urgente no sólo para nosotros sino para
todos los pueblos de la tierra. es necesario que nuestras actitudes no estén determi
nadas en forma negativa y por oposiciones definitivamente excluyentes, sino más
bien por la tarea que nos espera, por la construcción que aguarda, por las necesida-
des de nuestros pueblos. .

Es en esta búsqueda de una mayor solidaridad, donde aparece como valioso el
que los organismos internacionales hayan definido recientemente el "desarrollo,
bienestar" como un desarrollo integrado que llega a las grandes masas desposeidas.
El crecimiento económico, el aumento del Producto 'Nacionel Bruto, no debe ser
la medida del bienestar, sino solo un instrumento para resolver los problemas de
desigualdad social. Así, pues, el crecimiento no es un mero problema económico,
sino que se inscribe al interior de un problema ético, de justicia social redistributi
va. Sería posible avanzar todavía más y formular el sentido del desarrollo en térmi
nos de "calidad de vida". Este término incluye no sólo la participación en la cultu
ra, en todos los frutos del desarrollo del espíritu humano, sino también una parti
cipación activa de los ciudadanos en los procesos de decisión que los afectan:
económicos, sociales, políticos y culturales.

Los cristianos estamos conscientes de qUe el desarrollo "integrado" es diffcil
de lograr y sabemos que los organismos internacionales han constatado en los
últimos años que una mejor distribución dé los ingresos pueden tener como conse
cuencia un ritmo "menos rápido de crecimiento. Si esto es asf, será conveniente
limitarse a un crecimiento más lento con tal de lograr una repartición más equita
~iva de los bienes. Dentro de las políticas de distribución de ingresos nos parece
justo privilegiar -como lo ha hecho la CEPAL-aquellas que promueven el acceso
de .Ios sectores populares a ciertos bienes y servicios esenciales, como vivienda,
salud y educación, ya que se ha constatado que la distribución de ingresos por esta
vía es más estable que la simple distribución monetaria.

La integración latinoamericana debería contribuir en primer lugar a crear un
clima de cooperación tal que se pudieran disminuir sustancialmente los gastos de ar
mamento. Si ya es un escándalo que los pa ísesdesarrollados gasten millones de dólares
en prepararse para la guerra y dediquen sumas cada vez más bajas a la cooperación,
al desarrollo, es un escándalo todavía mayor que nuestros países -donde hay tanta
miseria- consagren una parte tan importante de su presupuesto a gastos militares.
Vesta, con seguridad se debe no tanto a una mala voluntad de los diversos gobier
nos como a la falta de confianza de unos para con otros y a la falta de fe en que el
entendimiento entre nuestros países debería ser siempre posible por cuanto nues
tros pueblos son fundamentalmente pueblos amantes de la paz.

En cuanto al mercado común de la Región Andina, parece poco justificable la
actitud de quienes rechazan la~integración latinoamericana porque consideran que
ella sólo servirá para consolidar la instalación del neo-capitalismo en la región. De
hecho, la alternativa -que supone mantener las actuales divisiones nacionales y pro-
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piciar el aislacionismo- podría llevar al mantenimiento y aún a la acentuación de la
miseria y la injusticia que reinan en la región. No es justo sacrificar una generación
en vista de un posible mayor bienestar futuro de una generación venidera. Pero tam
bién sería inaceptable, desde el punto de vista de la ética cristiana, abrir las puertas
de los Estados nacionales. latinoamericanos, para que los grandes ganadores sean
los países desarrollados o las firmas transnacionales. Por eso, para que la orientación
del mercado común regional responda lo más posible a la necesidades de las grandes
causas, se requeriría una efectiva participación del pueblo en sus organismos.

P~ra que la integración especialmente de nuestra región de América Latina sea
posible es necesario superar el nacionalismo estrecho que constituye con frecuencia
una tentación de nuestros países. En el reciente documento ElJ(]ngelio y Paz los
Obispos de Chile hemos señalado las principales características de ese tipo de nacio
nalismo:

"Algunos han entendido el nacionalismo como una "exaltación" de la patria,
que la convierte en un ídolo, al que se ha de sacrificar a los mismos hombres que la
componen, siendo que, por el contrario, el fin de la patria es el bien de quienes la
constituyen, de todos ellos".

"Una primera deformación del nacionalismo consiste en estrechar su ámbito.
Reducir el patriotismo a la manera de pensar y de sentir de un sector solamente de
los habitantes de un país. Así, algunos hacen coincidir el patriotismo con la adhe
sión irrestricta a un determinado régimen de 'gobierno. Otros consideran patriotas
tan solo a los que admiran y quieren perpetuar una determinada época histórica.
Hay quienes atribuyen como un monopol io del patriotismo a un solo sector ciudada
no, representativo e influyente sin duda, pero que no puede pretender agotar la rea
lidad del país".

"Hay quienes, por fin, con espíritu simplista, llegan a creer que el patriotismo
consiste principalmente en venerar los símbolos de la patria: la bandera, el himno
nacional, las grandes efemérides. Nos alegramos de que tales emblemas reciban el
honor que les corresponde, porque contribuyen poderosamente a avivar el espíritu
patrio. Pero más allá de los signos y de los sentimientos, debe éste expresarse en las
acciones, en las obras, en el diario quehacer del trabajo, de la justicias, de la soli
daridad" .

Sólo superando el nacionalismo estrecho, sólo abriéndose a los problemas e
inquietudes del mundo y de nuestra región, podrán nuestros países avanzar hacia
una auténtica integración latinoamericana.

Quiero agradecer el honor de haberme asignado este tema. Creo que el meditar
sobre la solidaridad cristiana es meditar en el amor universal de Cristo. Ese amor que
nos pide colaborar para que los pobres, los postergados, los frustrados reciban una
buena noticia, vean abierta la puerta de la esperanza hacia un mundo mejor que sólo lo
pueden alcanzar en un continente solidario, enriquecido por el aporte de todos.

El trabajo de la Junta de Acuerdo de Cartagena constituye un aporte valioso para
que se concretice esa solidaridad, que se superen los conflictos y se construya así la
paz. Es por eso que considero tan importante la educac'ión para el civismo internacio
nal; que los hombres de hoy y de mañana comprendan que deben superar la ambi
ción de poder y los intereses mezquinos de sus propios países, sobrepasar el nacio
nalismo estrecho, que deben abrirse a la comunidad universal. Como lo entrevió profé
ticamente Teilhard de Chardin hace ya más de 40 años: "Ia edad de las naciones ha
pasado. Ahora se trata para nosostros, si no queremos perecer, de sacudir los anti
guos prejuicios y de construir la tierra" (El espíritu de la Tierra, obras, T. IV).


