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INTRODUCCION

En 1979, la Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoame-
ricano reunida en Puebla (México) formulé una declaracién de gran signi-
ficado histérico no sélo para la Iglesia en ese continente sino también para
la Iglesia universal. Por vez primera ese Episcopado, ademds de sefalar
muchas situaciones necesitadas de una atencién misionera en el mismo
continente, reconocié colegiadamente y de modo explicito e inequivoco su
responsabilidad misionera hacia otros continentes y se comprometié a in-
tensificar sus esfuerzos en ese sentido. En Puebla la Iglesia latinoame-
ricana conscientemente decidié ser mas clara y activamente misionera.

Esperamos ver en los anos venideros una intensificacion de la ac-
tividad misionera en y desde América Latina. Y en una consecuencia
de ésta, podemos esperar que la Iglesia latinoamericana buscara ofrecer
a sus misioneros una adecuada informacién misionolégica para capacitar
a sus misioneros en vistas a la evangelizacion de los pueblos. En base a
estas esperanzas, podemos presagiar un futuro en que la reflexién misio-
noldgica, ya presente incoactivamente en la vida de la Iglesia, sera aun
méas desarrollada y valorada.

Si, en este sentido, Puebla puede considerarse como el punto de
partida de una nueva misionologia latinoamericana, en otro sentido puede
considerarse como un punto de llegada. Pues las orientaciones misione-
ras de esa Conferencia no nacieron por una generacién espontdanea, sino
mds bien fueron el resultado histérico de una reflexién misionolégica pro-
piamente latinoamericana que tuvo sus origenes después del Concilio
Vaticano II.

El objetivo de esta disertacion es el estudio del desarrollo histérico
de la misionologia en América Latina en el periodo de 1966 al 1979, es de-
cir, el periodo comprendido entre el Concilio Vaticano II y la Conferen-
cia de Puebla. Nuestro estudio se limita no sélo a un espacio cronoldgico
de unos doce afos, sino también a un conjunto determinado de fuentes
documentales. Estudiamos en particular las orientaciones teolégicas del
Departamento de Misiones del CELAM (E] Consejo Episcopal Latinoameri-
cano). Explicamos el por qué de estas limitaciones concretas.
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En primer lugar, limitamos nuestro estudio al periodo indicado por-
que antes de €l es dificil (si no impisible) encontrar un cuerpo coherente
de reflexiones misionolégicas propiamente latinoamericanas. Podemos afir-
mar sin distorsionar sustancialmente la verdad histdrica que la misiono-
logia latinoamericana efectivamente nacié de la misionologia del Concilio,
la que confiri6 a aquella su configuraciéon fundamental. Por supuesto
nos referimos a la misionologia en el sentido que esta ciencia multidis-
ciplinaria ha adquirido en la historia reciente de la Iglesia y en el con-
texto de las disciplinas académicas: una reflexién consciente y sistemati-
ca sobre la fundamentacion teoldgica de la evangelizacion de los pueblos
y sobre los diversos aspectos tedricos y précticos de la misién de la Igle-
sia. No negamos la conveniencia y aun la necesidad de emprender estu-
dios sobre la misionologia implicita operante en los diversos esfuerzos
misioneros realizados en el continente desde la época de su primera evan-
gelizacion hasta los afos recientes. Pero aqui nos referiremos a una re-
flexiéon misionoldgica consciente y explicita.

En segundo lugar, concentramos nuestro estudio en las orientacio-
nes teologicas del Departamento de Misiones del CELAM porque éste ha
sido el protagonista principal de la reflexién misionoldégica en Amsérica
Latina desde su fundacién en 1966. De hecho, hemos escogido esa fecha
como el punto de partida de nuestro estudio precisamente porque ella co-
rresponde al origen del Departamento. A diferencia de la misionologia
desarrollada en otros continentes (especialmente antes del Concilio), la
de Latinoamérica ha sido contextualizada no en las instituciones acadé-
micas sino mds bien en un dérgano especializado de un organismo episco-
pal continental. Siempre ha sido orientada directamente al servicio de
la actividad misionera de las Iglesias particulares del continente y ha
sido nutrida tanto de su relacién institucional con el colegio episcopal
como de sus vinculos directos con los misioneros en las bases. Mientras
que esta misionologia latinoamericana siempre ha destacado la importan-
cia del estudio serio de la teologia de la misién y de las ciencias humanas
auxiliares, también ha sido orientada constantemente a la iluminacion
de problemdticas misioneras concretas, 1o que le confiere una riqueza y
originalidad propias. Creemos por estas razones que el Departamento
de Misiones es el mejor (si no el unico) representante de la reflexién mi-
sionoldgica latinoamericana durante el periodo posconciliar.

Nuestro estudio abarca las orientaciones del Departamento de Mi-
siones durante sus cuatro primeras gestiones administrativas. Lo con-
cluimos con el fin de la cuarta gestion en 1979 por varias razones. En
primer lugar, durante esta gestion la reflexion teolégica del Departamento
llegé a asumir una mayor precision y profundidad. Segundo, la fecha
conclusiva coincide con la celebracién de la Conferencia de Puebla, cuyas
orientaciones misioneras fundamentalmente no se pueden comprender sin
el conocimiento del influjo que ejercia en ellas el Departamento. Terce-
ro, el autor de esta disertacion desempefiaba el oficio de Secretario Eje-
cutivo del Departamento en su cuarta gestiéon y también participé en la
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Conferencia de Puebla, lo que le ha permitido tener acceso directo a
documentos utiles. Cuarto, la quinta gestion no se habia concluido toda-
via cuando ya se comenzé la redaccion de esta disertacion.

El tema originalmente proyectado para la disertacion no habia
sido el estudio del desarrollo de las orientaciones misionoldgicas del De-
partamento de Misiones del CELAM durante todo este periodo; mds bien
se proyecté estudiar sintéticamente el enfoque teolégico centrado en el
misterio pascual que el Departamento habia formulado en los anos 1975-
1979. Pero se vio desde el comienzo que era necesario contextualizar
este enfoque dentro de las reflexiones teoldgicas anteriores del Departa-
mento y delante del trasfondo de la situacion eclesial y misional contem-
porédnea. Pues este enfoque pascual, en parte, resulté de una inquietud
por buscar “un centro de graveded” teoldgico fundamental para aclarar
el sentido de las diversas dimensiones complejas de la problemdtica mi-
sionera. Nacié de un esfuerzo por valorar las riquezas inherentes en las
reflexiones anteriores y precisar algunos aspectos teoldgicos todavia con-
fusos. Aunque la concentracion de la teologia de la mision en el misterio
pascual se debia mas radicalmente a la misma centralidad de este miste-
rio en la revelacién divina, es imposible comprender este enfoque pascual
sin un conocimiento de su contextualizacion histdrica y misionoldgica.

Asi lo que originalmente debia ser solo la contextualizacion de un
estudio sistemadtico del enfoque pascual de 1975-1979 se convirtidé en una
investigacion historico-teoldgica bastante completa en si misma. Aunque
hubiéramos querido poder hacer ambas cosas, las limitaciones del tiem-
po y del espacio disponibles (una sintesis del enfoque pascual requeriria
unas cien pdginas mds en una disertacion ya excesivamente larga) nos
han permitido hacer solo una de ellas, la que constituye el prerequisito
indispensable para la otra. Tenemos que dejar la elaboracién de un es-
tudio mas completo del enfoque pascual para el futuro. Sin embargo,
creemos que hemos podido presentar los rasgos sobresalientes del mismo
en los ultimos capitulos de la disertacion, lo suficiente para tener una vi-
sion comprensiva de las orientaciones del Departamento hasta 1979.

El hecho de que el autor de este estudio ha sido el Secretario Eje-
cutivo del Departamento en su cuarta gestidon, y un consultor de €l en el
periodo anterior, ha sido a la vez ventajoso y gravoso. Ha sido ventajoso
porque le ha permitido comprender el Departamento y sus orientaciones,
particularmente en los afos 1975-1979, desde adentro. Este conocimiento
le ha permitido ver la relacién interna entre varios temas teoldgicos y su
desarrollo y modificacion durante los diferentes periodos. Ha sido gra-
veso porque le ha obligado a observar un mayor rigor metodolégico para
ser fiel a la verdad objetiva. Ya que €l se siente privilegiado de haber
sido el colaborador —y de seguir siendo el amigo y hermano— de dos
Obispos Presidentes del Departamento, cuyos aportes a sus orientaciones
se estudian en este trabajo, y ya que €l mismo ha contribuido en parte
a ellas, este hecho le ha obligado a ser mds escrupuloso en documentar
objetivamente lo que €l conocia por experiencia personal. Asimismo, du-
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rante el curso de las investigaciones realizadas €l tuvo que reconocer
humildemente que varias de sus impresiones previas sobre la historia y
las orientaciones del Departamento tenian que ser objetivizadas, aclara-
das, completadas, revisadas y aun corregidas a la luz de los hechos do-
cumentales. Al iniciar sus investigaciones el autor creia que podia resu-
mir muy rapida y concisamente las orientaciones del Departamento hasta
1975, para luego proceder a realizar el estudio deseado del enfoque pascual.
Pero este trabajo resulté ser no solo mads dificil de lo que esperaba
sino también mas enriquecedor. El resultado es, en un sentido, menos
de lo proyectado originalmente (i.e., no se produjo la sintesis deseada
del enfoque pascual), pero también es mucho mds: efectivamente, una
historia documental de las orientaciones teoldgicas del Departamento de
Misiones del CELAM desde sus comienzos hasta la Conferencia de Puebla.

La metodologia empleada en esta disertacion estd determinada bési-
camente por las fuentes consultadas. Al comienzo de cada una de las
tres partes de ella (las que corresponden a diferentes periodos histéricos)
se describen las fuentes consultadas y la metodologia adaptada a ellas.
Resumiremos éstas brevemente aqui.

Para el periodo mds remoto, la gestion de 1966-1969 presidida por
Mons. Gerardo Valencia Cano, nos hemos limitado bdsicamente a los do-
cumentos finales de los tres primeros Encuentros del Departamento (los
de Ambato, de Melgar y de Caracas). Hemos citado textualmente casi
todas las partes de los documentos que revelan la orientacién teoldgico-
pastoral del Departamento (algunas partes sélo se resumen, conservando
en lo posible la terminologia original). El primero de los documentos
no ha sido publicado y es posible que las ediciones hechas de los otros
dos ya estén agotadas. Hemos intentado también mostrar la interrela-
cion de los temas expuestos, insinuando el desarrollo futuro de algunos
v los antecedentes histoéricos de otros. Al comienzo de esta Primera Par-
te hemos estudiado también las orientaciones misioneras presentes en la
Primera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano celebrada
en Rio de Janeiro en 1955 (de la que resulté la creacién del CELAM) y
los acontecimientos que condujeron a la fundacion del Departamento
de Misiones. Aunque éstos no entran estrictamente en el periodo abar-
cado por esta disertacion, hemos creido necesario y util ofrecer una vi-
sién de la pre-historia del Departamento. Asimismo incluimos un estudio
de las orientaciones misioneras de la Segunda Conferencia (la de Mede-
llin, 1968) para ver como éstas se relacionan con el enfoque teoldgico
del Departamento.

El segundo periodo abarca las dos gestiones presididas por Mons.
Samuel Ruiz Garcia (1969-1972 y 1972-1974). Durante este periodo hubo
un Encuentro nacional (el de Xicotepec), no auspiciado oficialmente por
el Departamento, pero cuyas conclusiones fueron publicadas por €l; nos
hemos limitado a presentar un resumen descriptivo de ese basado en
fuentes secundarias. Hubo sélo un Encuentro oficial del Departamento
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en esa época (el de Iquitos en 1971). Citamos textualmente toda su re-
flexion doctrinal, pero ésta es tan concisa y breve en su formulacion
que nos vimos obligados a estudiar las ponencias presentadas en el En-
cuentro para discernir el sentido probable que esa reflexion hubiera te-
nido para los que estaban presentes en Iquitos. Mientras que los docu-
mentos del periodo anterior eran mds precisos y detallados en su formulacion,
y por lo tanto casi bastaba su exposicion para entenderlas, el de Iquitos,
debido a la ambigiiedad de algunas de sus formulaciones y a la comple-
jidad o importancia histérica de la problemadtica tratada, merecié un co-
mentario més extenso. Por eso, el capitulo dedicado a Iquitos es el mas
largo de la disertacion. Para estudiar las orientaciones del Departamen-
to de la gestion de 1972-1974, hemos consultado y presentado dos textos
inéditos: un Informe oficial presentado al CELAM a fines de 1972 y un
documento interno preparado a fines de 1974 para el nuevo Presidente del
Departamento.

El tercer periodo (1975-1979) corresponde a la cuarta gestion del
Departamento presidida por Mons. Roger Aubry. Durante esta gestion
hubo un Encuentro (el de Manaus en 1977) pero sus conclusiones no ex-
ponen una reflexion propiamente teolégica. Sin embargo, se publicaron
dos documentos oficiales que presentan las orientaciones teolégico-pasto-
rales del Departamento: un opusculo monografico escrito por Mons.
Aubry y el aporte departamental para la Conferencia de Puebla. Habia-
mos reservado el examen del primero para el estudio sintético del enfoque
pascual originalmente proyectado. Presentamos y explicamos el conteni-
do del segundo en nuestro estudio de la influencia que hubiera tenido el
Departamento en las orientaciones misioneras de Puebla, en el ultimo
capitulo de la disertaciéon. En el penultimo capitulo presentamos una
vision histérica del contexto de las reflexiones teoldgicas realizadas du-
rante esta gestion, acudiendo a mds de veinte documentos internos del
Departamento, los que también revelan los rasgos sobresalientes de su
visién doctrinal.

En general, podemos decir que nuestro metodo ha sido historico-
analitico. Hemos intentado exponer y describir las orientaciones teolo-
gicas del Departamento durante los diferentes periodos histdéricos, tra-
zando el desarrollo de algunos temas caracteristicos y claves y observan-
do las modificaciones significativas que aparecieron en diversos momentos.
En nuestra conclusion general hemos intentado presentar una vision mds
sintética de los aspectos principales del enfoque teoldgico del Departa-
mento.

Como ya observamos, esta disertacion se divide en tres partes co-
rrespondientes a las tres Presidencias del Departamento entre 1966 y
1979. La Primera Parte comprende cinco capitulos, la Segunda tres y
la Tercera, dos. Cinco de los diez capitulos se dedican a los varios En-
cuentros estudiados. Tres de ellos consideran las orientaciones misio-
neras de las Conferencias Generales del Episcopado celebradas en Rio;
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Medellin y Puebla, y la relacién de éstas al enfoque departamental. Los
dos restantes tratan de las orientaciones del Departamento en aquellos
periodos en que éstas se presentan en documentos no relacionados a un
Encuentro. Ya que explicamos el contenido de estos capitulos en las
introducciones a cada una de las tres partes de la disertacién, no vemos
la necesidad de hacer 1o mismo en esta Introduccion general.

Al final de esta Introduccion, el autor de esta disertacion quisiera
expresar su gratitud profunda a su Moderador, el R. P. Jesus Lopez-Gay, S. 1.,
quien le ayudd a precisar el objetivo de la misma y a escoger una me-
todologia apropiada, le orientéd con sus consejos sabios, le facilitd algunas
fuentes documentales sumamente utiles, le ofrecié numerosas observacio-
nes tanto iluminadoras como criticas y, sobre todo, le inspiré confianza
por medio de su paciencia, su optimismo y su interés profundo en el
desarrollo del trabajo emprendido.
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PRIMERA PARTE

LA ACTIVIDAD MISIONERA EN Y DESDE
AMERICA LATINA A LA LUZ DEL CONCILIO

LAS ORIENTACIONES INICIALES DEL DEPARTAMENTO
DE MISIONES DEL CELAM

(1966 - 1969)



CAPITULO I

HACIA LA FUNDACION
DEL DEPARTAMENTO DE MISIONES
(1955 - 1966)

1.1. Introduccion a la Primera Parte

El estudio del desarrollo histdorico de la misionologia en Ameérica
Latina, manifestado en las orientaciones teoldgicas del Departamento de
Misiones del CELAM (el DMC)', l6gicamente deberia comenzar desde la
misma fundacion de ese Departamento, la que tuvo lugar en 1966. Pero
las instituciones humanas normalmente tienen su “pre-historia”, y el DMC
no es una excepcion. En su caso, esa pre-historia no sélo proporciona
informaciones interesantes sobre el nacimiento de una institucién sino
también demuestra los rasgos de un despertar misionero ya presente en
la Iglesia latinoamericana cuando ella estaba adquiriendo un sentido de
su propia identidad y unidad dentro del catolicismo mundial.

En este primer capitulo, entonces, se presentan los factores histo-
ricos que contribuyeron al establecimiento del Departamento de Misiones
del CELAM. Tomamos como nuestro punto de partida la Primera Con-
ferencia General del Episcopado Latinoamericano celebrada en Rio de
Janeiro en 1955, en la cual se decidié establecer un organismo coordinador
permanente al servicio de las Conferencias Episcopales de las naciones
del continente: el “Consejo Episcopal Latinoamericano”, o el CELAM ’
Indicaremos las dimensiones de la visién e inquietud misioneras presen-
tes en la Conferencia de Rio, las que conducirian eventualmente a la
fundacién del DMC en 1966.

1. Desde su fundacién en 1966 hasta al menos el ano 1979, el Departamento de
Misiones del CELAM ha sido conocido dentro de ese Consejo y entre los
sectores misioneros del continente como el “DM.C.” ¢ “DMC”; usaremos
esta sigla frecuentemente por razones de brevedad.

Nota: actualmente se usa la sigla: “DEMIS”.

2. El uso de la sigla “CELAM” es mas corriente que el nombre completo del
Consejo; a veces usaremos el término “el Consejo” cuando su significado
es claro en un contexto determinado.
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El ano 1966 ya se situa a comienzos de la época “posconciliar”.
Veremos que desde su organizaciéon inicial, el DMC se inspiraba fuerte-
mente en las orientaciones expuestas en los documentos del Concilio Va-
ticano II, particularmente en su Decreto sobre la Actividad Misionera: el
Ad Gentes®. Observaremos igualmente que el Departamento, al preocu-
parse principalmente de las situaciones misioneras existentes en América
Latina, también promovia la formacién de la conciencia eclesial sobre
la dimensién universal de la misién. Son estas consideraciones las que
dan a esta primera parte su titulo: “La actividad misionera en y desde
Ameérica Latina a la luz del Concilio”.

Esta primera parte (con la excepcion del primer capitulo, que trata
de los pasos hacia la fundacién del Departamento) se dedica al estudio
de las orientaciones del DMC durante su primera gestion, la que fue pre-
sidida por Mons. Gerardo Valencia Cano y que abarca el periodo de
octubre de 1966 hasta noviembre de 1969 ‘. La base principal de nuestro
estudio serd los documentos producidos en los primeros Encuentros de-
partamentales. Fueron éstos los que establecieron las lineas fundamen-
tales de la reflexion teoldgico-pastoral del DMC.

El segundo capitulo considera las orientaciones iniciales delineadas
por el DMC en su “Primer Encuentro, funcional y organizativo”, tenido
en Ambato (Ecuador) en abril de 1967. El afio siguiente, estas reflexiones
iniciales fueron superadas por la vision mds comprensiva y sintética de
la teologia de la misién proyectada en el Encuentro de Melgar (Colombia);
el estudio de las orientaciones de este Encuentro se presenta en el tercer
capitulo. En el mismo afio de 1968, se celebré en Medellin (Colombia) la
Segunda Conferencia General de Episcopado Latinoamericano, y aunque
ésta no fue un Encuentro del DMC, vemos la conveniencia de examinar
la manera en la problematica misionera fue tratada en ella para ver su
relaciéon con el enfoque del DMC; esto hacemos en cuarto capitulo. En
el quinto capitulo consideramos el ultimo Encuentro de esta primera ges-
tién del DMC, celebrado en Caracas (Venezuela) en septiembre de 1969 °.

3. Normalmente citaremos los documentos del Concilio conforme al uso co-
rriente; v.g., las primeras palabras del texto latino con la abreviatura de
las mismas, con o sin puntos (lo que depende mayormente de lo que se
usa en la documentacién citada).

4. Cfr. Documentacion CELAM, Ano V, N¢ 26, pp. 470-471.

5. En este estudio, nos referiremos frecuentemente a las “gestiones” o periodos
administrativos del DMC. Durante su historia, el CELAM experimenté con
varias formas de estructuras y las gestiones no eran todas de la misma du-
racién. En el periodo tratado en este estudio (1966-1979), hubieron dos ges-
tiones de tres afios (1966-1969 y 1969-1972), una de dos afios (1972-1974) y
otra de cuatro afios (1975-1979). La ultima gestién realmente comenzé a
fines de 1974 y debia durar hasta fines de 1978, pero en este estudio decimos
1975-1979 porque esa gestion efectivamente se puso en marcha a comien-
zos de 1975 y se prolongé hasta marzo de 1979 debido a la postergacién de
la Conferencia de Puebla.
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Habiendo introducido el contenido general de la primera parte de
este estudio, examinaremos los acontecimientos que condujeron a la fun:
dacién del Departamento de Misiones del CELAM.

1.2. La corientacion misionera presente en la Conferencia de Rio y en la
creacion del CELAM (1955)

Ya que el Departamento de Misiones es un organismo del CELAM,
su “pre-historia” comienza con la creacién de ese Consejo. Considerare-
mos aqui las circunstancias concretas e inmediatas que condujeron a la
fundacién del CELAM durante la Conferencia de Rio de Janeiro y tam-
bién las orientaciones misioneras expuestas en ese encuentro del Episco-
pado Latinoamercano.

En 1955, el Papa Pio XII convocé una “Conferencia General del
Episcopado Latino-Americano” ° para “estudiar con toda atencién” los pro-
blemas pastorales del continente —sobre todo el de la escasez del clero—
“y acordar un plan y método concretos para poner por obra, con soli-
citud y competencia, todo cuanto exijan las necesidades de los tiempos”’.
Los obispos reunidos en Rio estudiaron los problemas pastorales mayores
y adoptaron una serie de resoluciones sobre los mismos dentro de la
Conferencia misma, pero reconocieron que una planificacién eficaz y una
accion coordinada requirieron una estructura permanentemente de servi-
cio a nivel continental. Entonces, pidieron por unanimidad “la creacién
de un Consejo Episcopal Latino-Americano” ‘. El Papa inmediatamente
acogié esta peticion ’, y asi nacié el CELAM.

Pero nuestro estudio no tiene como su objeto el de la historia de
las Conferencias Generales del Episcopado ni del CELAM, como tal, sino
el del desarrollo de la reflexiéon misionoldgica en América Latina. Enton-
ces dirigiremos nuestra atencidon particular a las orientaciones misione-
ras expresadas en el contexto de la Conferencia de Rio. Citaremos al Papa
mismo, a su delegado para presidir la Conferencia (el Cardenal Piazza)
y a las Conclusiones formuladas por los obispos.

1.2.1. El impulso misionero dado por la Santa Sede

En sus Letras Apostdlicas Ad Ecclesiam Christi, el Papa Pio XII ma-
nifiesta su esperanza de que la activacién apostdlica de la Iglesia en Amé-

6. Cf. CONFERENCIA GENERAL DE EPISCOPADO LATINO-AMERICANO (Rio
de Janeiro, 25 de Julio - 4 de agosto de 1955), Conclusiones, Tipografia Poli-
glotta Vaticana (Roma: 1956), pp. 118. Citado como Rio.

7. S.S. PAPA PIOXII, Letras Apostdlicas Ad Ecclesiam Christi, dirigidas al
Card. Piazza antes de la Conferencia, el 29 de junio de 1955. Cf. AA.S,
47 (1955), pp. 539-544; cita de la p. 542. Citamos la traduccién “no oficial”
del documento publicado en: Rio, p. 15.

8. Cf. Rio, “Titulo XI: Consejo Episcopal Latino-Americano”, n. 97 de las
Conclusiones, p. 82.

9. Ibid., p. 84.



rica Latina tenga frutos no sélo al interior del continente sino también
‘méas alld de sus fronteras. Con estas palabras el Sumo Pontifice expresa
al Cardenal Piazza su deseo de que esa Iglesia asuma pronto una respon-
sabilidad misionera universal:

...abrigamos la gozosa esperanza de que la Ameérica Latina se
dispondra en breve, con vigoroso empefio, a cumplir la misién
que la Divina Providencia parece haber confiado a ese inmenso
continente, que se enorgullece de su fe catdlica, de tomar parte
preferente en la nobilisima tarea de comunicar también, en el
futuro, a los preciosos dones de paz y salvacién”.

Y al final de las mismas Letras, cuando el Papa reconoce la nece-
sidad urgente del continente de recibir la colaboracién de misioneros de
otras partes, él vuelve a expresar la misma esperanza:

Estamos seguros de que los beneficios ahora percibidos seran
devueltos méds tarde considerablemente multiplicados. Llegara
un dia en que América Latina podrd restituir a toda la Igle-
sia de Cristo lo que haya recibido...".

La audacia apostdlica manifiesta en estas palabras de Pio XII es
particularmente impresionante cuando uno considera que en ese tiempo
la Iglesia latinoamericana apenas estaba llegando a tomar conciencia de
los desafios misioneros existentes en el mismo continente.

Estos desafios fueron sefalados muy claramente por el Cardenal
Adeodato Piazza, Prefecto de la S.C. Consistorial y Presidente de la Con-
ferencia de Rio, en su discurso sobre “el problema de la evangelizaciéon” .
Esta ponencia del delegado del Papa demuestra no sélo una vision mi-
sionolégica no tipica de su tiempo sino también un conocimiento muy
detallado de las situaciones humanas, pastorales y misioneras de Ameérica
Latina.

En primer lugar, es muy significativo historicamente, que en una
6poca cuando la palabra evangelizacién apenas fue usada en los circulos
misionolégicos y teolégicos catdlicos ¥, el Cardenal no sélo la emplea en
el titulo de su discurso sino también afirma inequivocamente al inicio
del mismo: “Evangelizar... es la mision especifica de la Iglesia...”. Y
al insistir en la integridad del contenido del Evangelio, también urge

10. Traduccién castellana de: Rio, p. 15.
11. Ibid., p. 19.

12. CARD. ADEODATO PIAZZA, “El problema de la evangelizaciéon”, discurso
pronunciado en portugués en Rio, el 30 de julio de 1955, traducido y publi-
cado en: Rio, pp. 89-111.

13. Cf. JESUS LOPEZ-GAY, “Evolucion histérica del concepto de ‘Evangeliza-
cién’”, en Documenta Missionalia, N° 9 (Roma: 1975), pp. 161-191. El P.
DOMENICO GRASSO, en su articulo, “Evangelizzaziones. Senso di un termine”
(loc. cit., p. 22), cita un uso catdlico de la palabra en 1956.
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que éste sea confrontado “con la realidad vivida” y adaptado “a las
condiciones mudables y a las exigencias de los tiempos” para que sea
aceptado por los oyentes “como doctrina y como norma practica de
vida” . Si estos acentos ahora se dan por supuestos —después del Con-
cilio y de la Evangelii Nuntiandi— ”, no nos parece que fueran tan comu-
nes en 1955.

El Cardenal abarca el tema de la responsabilidad misionera univer-
sal de la Iglesia en América Latina —aunque no con la misma fuerza y
claridad manifiestas en las palabras de Pio XII—, proponiendo las bases
teolégicas y pastorales para que ésta se convierta en realidad. El insiste
en la corresponsabilidad de todos los obispos en la evangelizacién de
todos los pueblos, y esto lo hace diez afos antes de los textos concilia-
res que abarcan el mismo tema . Veremos mds adelante que este punto
llegara a ser considerado fundamental en las orientaciones misioneras.
del DMC. Asimismo, para promover la participacion de los fieles en
las obras misionales, el Cardenal urge el establecimiento de organismos
eclesiales en las naciones del continente para la animacién y cooperacién
misioneros ".

Pero tal vez el aporte mas significativo del Cardenal Piazza consis-
te en su manera de llamar la atencién del Episcopado sobre las “exi-
gencias actuales de la evangelizacién” al interior del continente. En su
andlisis extenso y detallado de esta problemdtica, sitia en el primer
lugar, “el problema misional”. Para €l, las “tierras de misién” no son
pocas en América Latina, ni se restringen a las circunscripciones juridi-
camente erigidas como tales:

Basta tomar en las manos un Annuario Pontificio para consta-
tar cudntas tierras de mision existen, aun hoy dia en América
Latina. No hay casi ninguna nacién en la que no se encuentren
como misiones oficialmente reconocidas, alguna prefectura o
Vicariato Apostdlico. Pero debemos ser sinceros... existen no
pocas Prelaturas “nullius” y aun Didcesis constituidas, que de
hecho son tierras de mision. La evangelizacion es todavia para
nosotros un camino a recorrer; por lo tanto, el problema mi-
sionero se impone, con preferencia a cualquier otro, al estudio
y empeno apostélico *.

14. PIAZZA, Discurso citado, loc. cit., p. 89.

15. S.S. PAPA PABLO VI, Exhortacion apostdlica acerca de la Evangelizacion
del mundo contempordneo (8 de diciembre de 1975); citado como Evangelii
Nuntiandi o con la sigla: EN; cf. por ejemplo; el N° 18 para el contexto
considerado aqui.

16. PIAZZA, discurso citado, loc. cit., pp. 90-92; cf. LG 23-24; CD 6; y AG 6 y 29.
17. Ibid., pp. 98-99.
18. Ibid., p. 97.



Veremos también maés adelante que la existencia de verdaderas “si-
tuaciones misioneras” mads alld de los limites de los “terriorios de misién”
serd, desde los comienzos del DMC, uno de los problemas mds enfatiza-
dos en el enfoque del Departamento. El Cardenal demuestra una gran
percepcion misionera al destacar esta problemaética ya en 1955. Para él,
las categorias juridicas y territoriales parecen ser menos importantes que
las teoldgicas y socio-religiosas: es la situacion concreta de los grupos hu-
manos no evangelizados o insuficientemente evangelizados lo que deter-
mina donde hay “misiones”. Para el Cardenal, las etnias culturalmente par-
ticulares merecen una atencién misionera particular: “los indios y, pare-
jamente, ... la gente de color” ”. Seria casi superfluo observar que la
evangelizacion de estas minorias étnicas —especialmente de los pueblos
indigenas— habria de ser la preocupacion prioritaria y constante del
DMC desde sus comienzos. Finalmente, el Cardenal sitia la “cuestion
social” en el contexto de la evangelizacion, preguntando, “;Quién no ad-
vierte en el subsuelo de la sociedad actual, aspiraciones violentas de jus-
ticia, mezcladas con fermentos de amenazadoras intolerancias...?” y re-
conociendo que la Iglesia tiene que recoger “el grito de los desheredados
y el anhelo de los pueblos” . Su lenguaje aqui anticipa el de las subse-
cuentes Conferencias de Medellin (1968) * y de Puebla ?. Y aunque es jus-
to observar que €l no se refiere aqui a la problematica misionera sino al
“mundo de trabajo”, las preocupaciones expresadas aqui entraran tam-
bién en las orientaciones del DMC.

Habiendo reconocido los aportes valiosos sobre la temadtica misio-
nera presentes en las palabras del Papa Pio XII y de su delegado quien
presidié la Conferencia de Rio (lastimosamente no muy conocidos en la
Ameérica Latina actual), veremos ahora la orientacién misionera expresa-
da en las Conclusiones de ésta.

1.2.2. La problematica misionera en las Conclusiones de Rio

Las conclusiones de la Primera Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano® reflejan en sus rasgos centrales las orientaciones
dadas por el Papa Pio XII y el Cardenal Piazza. Asimismo, dentro del
“Programa” de la Conferencia encontramos que los obispos mismos de-
dicaron algunas sesiones de trabajo a los “problemas particulares” de
“Indios”, “Misiones” y “Gente ‘de color’ ”, durante las cuales se presenta-

19. Ibid., p. 99.

20. Ibid., p. 105. - :

21..11 CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINO-AMERICANO:
MEDELLIN (24 de agosto - 6 de septiembre de 1968), Conclusiones; cf., por
ejemplo, “Pobreza en la Iglesia”, 2. Citado como Medellin.

22. III CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINO-AMERICANO:

. PUEBLA (27 de enero - 13 de febrero de 1979); cf. nn. 87-89. Citado como:
Puebla. ) N

23. El adjetivo Primera fue atribuido a esa Conferencia no en 1955 sino pos-
teriormente.
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ron comunicaciones sobre “El problema de los indios -en Bolivia” y “El
problema- indigena-misional en el Brasil” ¥, Se da la impresion de que la
Conferencia dio mayor énfasis a la labor misional al interior del conti-
nente que a la dimensién universal de la misién.

Pudlmos encontrar una sola frase referente a la mision universal
en las Conclusiones de Rio, y aun ésta no es tan explicita. En su “Predm-
bulo” leemos estas palabras que parecen referirse a los textos ya citados
de Pio XII.

Hemos tenido presente la necesidad, no sdlo de salvaguardar
el patrimonio de la fe catdlica en Ameérica Latina, sino tam-
bién de que este gran Continente responda plenamente —con-
forme a los vivos deseos y anhelos del Vicario de Cristo— a
a su vocacién apostolica

A pesar de la brevedad e imprecision de estas palabras,, no encon-
traremos una formulacion mads explicita del deber misional universal del
Episcopado latinoamericano hasta la Conferencia de Puebla *

. Pero la problematica misionera al interior del continente merecio
una consideracion mds extensa en la Conferencia. Ella dedicd uno de
los once “titulos” de sus Conclusiones al tema de “Misiones, Indios y Gen-
te de Color” 7. Aunque este titulo refleja la Optica socio-cultural sugerida
en el discurso del Cardenal Piazza (v.g., enfocada en los grupos humanos),
el concepto de la “mision” vigente en Rio es netamente territorial y ju-
ridico, como seria de esperar en un documento de su época . La Confe-
rencia sugiere que los Prelados misioneros de cada pais tengan “reunio-
nes con el fin de estudiar sus problemas comunes”, que se promueva la
formacién del clero nativo, que se favorezca la institucion de catequistas
o “doctrineros” y que se fomenten escuelas y obras asistenciales para los
indigenas ¥. Asimismo, pide a las Congregaciones e Institutos un au-
mento en el nimero de misioneros clérigos y religiosos de ambos sexos,
y a otras instituciones catélicas de orientacion misional, el envio de lai-
cos capacitados y especializados ®. Encarece a todos los Obispos que
fomenten en sus jurisdicciones las Obras Pontificias Misionales *. Refi-
riéndose a “la accién especialisimamente benemérita de la Iglesia y de
las Misiones en la defensa y en la elevacién espiritual, moral y social de
la poblacién indigena en América Latina”, la Conferencia recomienda a
los Prelados misioneros “que continien v1gorosamente en esta labor tan

24. Cf. Rio, pp. 11-12; no se publicaron estas comunicaciones.
25. Ibid., p. 33.

26. Cf. Puebla, n. 368 y su “Mensaje”, n. 3.

27. Rio, pp. 71-713 (ntimeros 85 hasta 89 de las Conclusiones).
28. Ibid., n. 85.

29. Ibid., n. 86.

30. Ibid., n. 87.

31. Ibid., n. 88.



profundamente humana y cristiana... para que los indigenas sean siem-
pre y en todas partes, amparados y protegidos en sus personas y bienes *.
Finalmente, la Conferencia expresa el deseo “de que muy pronto se es-
tablezca en América Latina una Institucion de cardcter etnoldgico e in-
digenista” al servicio de la actividad misionera*. Podemos observar que
la preocupacién por la defensa de los derechos de los indigenas y la va-
loracion de sus culturas, manifiestas en estos dos iltimos puntos, entra-
rian a formar parte de las orientaciones teoldgico-pastorales del DMC.

A pesar de la mencion de “gente de color” en el titulo de esta
parte de las Conclusiones, no encontramos ninguna referencia explicita a
la situacién de las poblaciones afroamericanas o a su evangelizacion. Sin
embargo, en las ultimas palabras de esta parte, la Conferencia

exhorta a todos los catdlicos, y de manera muy especial a
los Profesores de Colegios e Intsitutos, que sigan esforzando-
se en eliminar todo uso y costumbres que pueda aparecer
como discriminacién racial *.

Evidentemente las victimas de esta discriminacién podrian ser tanto
los indigenas como la “gente de color”, y el texto mismo no indica si su
intencion fue la de incluir a todos los grupos étnicos minoritarios o la
de referirse discretamente a los afroamericanos. Sin embargo, la misma
mencion de estos en la Conferencia (tanto en el discurso del Cardenal
Piazza como en las Conclusiones) es histéricamente significativa, pues
no serén mencionados nuevamente en un documento del Episcopado con-
tinental hasta la Conferencia de Puebla®. Y aunque el DMC expresaria
una preocupacion por la evangelizacién de los afroamericanos durante
todas sus gestiones, no lograria establecer programas especificos en favor
de ellos antes de Puebla.

Para completar la documentaciéon de la Conferencia de Rio con res-
pecto a la problemdtica misional, citaremos textualmente unos pdrrafos
de su Declaracion (No. IV):

Al hacer sentir la presencia de la Iglesia en la solucién de los
graves problemas de la justicia social, no se olvide el deber
de atender adecuadamente a las necesidades de la poblacion
indigena: es decir aquella clase que, retrasada en su desa-
rrollo cultural, constituye para América Latina un problema
de especial importancia.

Gloria de la Iglesia es haber emprendido la obra de su civili-
zacién y de su evangelizacion: gloria suya haberla defendido
contra los que quisieron abusar de ella en otros tiempos; gloria

32. Ibid., n. 89.

33. Ibid.

34. Ibid.

35. Cf. Puebla, nn. 8, 34, 265, 365, 409, 410, 415, 441, 451 y 7i1.
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suya haberle infundido ese profundo sentimiento religioso que
solamente espera una labor perseverante para que el “indio”
se incorpore con honor en el seno de la verdadera civilizacion.
La obra de las Misiones entre los infieles llena las pédginas
mas bellas de la historia de la Iglesia en América. Que es-
ta obra continue gloriosa, gracias al espiritu apostdlico que,
hoy anima a nuestros misioneros. Queremos también alabar
las generosas iniciativas que se estdan despertando en nuestros
Paises en favor de las Misiones, hasta contar ya con Insti-
tutos de Misiones Extranjeras y con Congregaciones Misio-
neras femeninas...Invocamos la abundancia de los favores
celestiales para el incremento de esta semilla, germinada en
nuestras tierras *.

Nos permitimos hacer algunas breves observaciones sobre estos pdrra-
fos. Es evidente que la Conferencia considerd la problemadtica misio-
nera como una prioridad: dedicé uno de los cuatro puntos de su Declaracion
a este tema”. Dentro de esta problemadtica, llamé una atencién particu-
lar a los indigenas enfatizando el aspecto da la justicia social en la accion
social misionera en favor de ellos. Asimismo, alabé la iniciativa en fa-
vor de las misiones extranjeras. Pero también es evidente que su lenguaje,
su marco conceptual, son tipicos de la época preconciliar. Algunos de los
presupuestos expresados aqui (v. g, la consideracién de los indigenas
como un “problema” y no como pueblos vivientes: la casi identificacion
de la evangelizacién con la “civilizacién”; y la atribucién de la responsa-
bilidad por la evangelizacién universal a los Institutos misioneros y no
a los mismos obispos y a toda la Iglesia), serdn criticadas posteriormen-
te por el DMC. No obstante estas deficiencias (casi inevitables en su
tiempo), la Declaracion final del Episcopado queda como un testimo-
nio precioso de la conciencia misionera de los Obispos reunidos en Rio,
la que se debe en gran parte a las valiosas orientaciones recibidas de la
Santa Sede.

En este estudio de la problemadtica misionera en las Conclusiones de
Rio, consideramos finalmente como los Obispos buscaron dar un apoyo
institucional a sus inquietudes. Sin duda, el resultado ma&s concreto y
perdurable de esa Conferencia fue la creaciéon del Consejo Episcopal La-
tinoamericano: el CELAM. Los Obispos previeron la necesidad de ase-
gurar estructuralmente una atencion eclesial continental a la problema-
tica misionera a través de la creacion de un Subsecretariado en ese Consejo
para “la preservacion y propagacion de la Fe catdlica”, con una seccién
especalizada para “Misiones e Indios” *. Sin embargo la estructuracién

36. Rio, p. 30.

37. Los otros temas fueron: 1) la promocién de las vacaciones sacerdotales, 2)
la instruccién religiosa; y 3) la presencia de la Iglesia en el mundo econémico-
social (Rio, pp. 25-30).

38. Ibid., pp. 82-83.
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interna del CELAM que hubiera resultado en el establecimiento de los
Organos especializados —los que actualmente se llaman “Departamentos”
y “Secciones”— no se realizé inmediatamente sino a lo largo de un es-
pacio de mds de diez anos.

Consideraremos ahora los pasos dados dentro del CELAM mismo
entre los anos 1956 y 1966 hacia la creacién del Departamento de Misiones.

1.3. Los pasos hacia la fundacién del DMC (1956-1966)

No disponemos de mucha documentacion sobre la atencién dada
por el CELAM a la problemdtica misionera durante su primer decenio.
La que tenemos es la informacién proporcionada por el Consejo mismo
en una publicacién suya que resume los hitos principales en la historia
del Departamento de Misiones ¥. La consideramos suficiente para los fi-
nes de nuestro estudio. En ella, se observa una preocupaciéon misional
restringida durante su primer afio de existencia, y luego un vacio de va-
rios afios hasta las iniciativas concretas que condujeron a la creacién del
Departamento.

En su Primera Asamblea Ordinaria, celebrada en Bogotd (Colom-
bia) del 5 al 15 de noviembre de 1956, el CELAM se orientd a un aspecto
concreto de la problemadtica misionera: la promocion de las Obras Misio-
nales Pontificias. Dos de sus conclusiones se refieren a este tema:

Autorizase al Secretariado General para establecer cuanto
antes contactos con los Directores Nacionales de la Propaga-
cion de la Fe a fin de intercambiar experiencias, programas
e iniciativas para intensificar la cooperacién econémca de los
fieles catolicos de la América Latina a las Obras Pontificio
Misionales (Conclusion 57).

El CELAM se permite recordar a todas las Didcesis de Amé-
rica Latina la obligacion que tienen de establecer las Obras
Pontificias Misionales. En caso de existir alguna organizacién
particular de cardcter misional, ésta se mantendrd dentro de
sus limites sin perjudicar la labor de las Obras Pontificias
Misionales que por su propio cardcter y extension universal,
de acuerdo con lo establecido por la Santa Sede, deben ante-
ponerse a cualquier obra particular (Conclusion 58) ©.

Recordamos que este tema fue uno de los puntos tratados en las
Conclusiones de la Conferencia de Rio, pero no encontramos una referen-
cia a los otros puntos que tratan de las actividad misionera al interior
de América Latina.

39. SECRETARIADO GENERAL DEL CELAM. “Departamento de Misiones”, en
Documentacion CELAM. Afio V. No. 26 (octubre-diciembre de 1980), pp. 469-479.

40. Ibid., p. 477.
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La documentacion ofrecida por el CELAM ahora hace un salto de
ocho anos. Sefala “dos tiempos fuertes” que “hicieron que apareciera el
Departamento de Misiones”. Estos fueron: “El reestructurarse el CELAM
en 10 Departamentos desde noviembre de 1964” y “Las gestiones que Mons.
Gerardo Valencia Cano, habia venido realizando y las consultas tenidas
con Mons. Manuel Larrain Errdzuriz, Obispo de Talca, Chile, Presidente
del CELAM...” ". En mayo de 1966, la Presidencia del CELAM estudio
la creaciéon del Departamento, y el 11 de octubre siguiente, esta propues-
ta fue ratificada en la “X” Asamblea Ordinaria del Consejo, y asi fue creado
el DMC “. En esa misma Asamblea, Mons. Valencia Cano, el Vicario Apos-
télico de Buenaventura (Colombia) y el impulsor principal del Departa-
mento, fue electo su primer presidente, cuya gestién duré hasta noviembre
de 1969 “.

En los capitulos siguientes estudiaremos las orientaciones teoldgico-
pastorales asumidas por el Departamento de Misiones en la gestién presi-
dida por Mons. Valencia.

41. Ibid., pp. 469-470.
42. Ibid., p. 470.

43. Ibid., pp. 570-471. Cabe observar que Mons. Valencia, miembro del Instituto
de Misiones Extranjeras de Yarumal. Colombia (los Misioneros Javerianos de
Yarumal), murié tragicamente en un accidente aéreo el 21 de enero de 1972
a la edad de 54 anos.
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CAPITULO 11

LA ORIENTACION INICIAL
DEL DEPARTAMENTO
(EL ENCUENTRO DE AMBATO: 1967)

El “Primer Encuentro, funcional y organizativo” del DMC tuvo lugar
en Ambato, Ecuador, del 24 al 28 de abril de 1967. Participaron siete Obis-
pos (incluyendo Mons. Valencia Cano, el primer Presidente del DMC) y
ocho sacerdotes '. El temario de la reunion comprendia tres puntos: 1) “La
demarcacion del concepto de ‘misiones’ en América Latina”; 2) “El im-
pulso misional en América Latina”; y 3) “La pastoral misionera en Amé-
rica Latina”® El primer punto trata de los criterios teoldgico-pastorales
para delimitar la actividad especificamente misionera. EIl segundo trata
de la sensibilidad de las Iglesia en América Latina sobre las dimensiones
de su responsabilidad misionera. El tercero presenta las caracteristicas
socio-culturales de las dreas en las que se realiza la actividad misionera
y sus consecuencias para la organizacién y direccion contretas de ella.
En este capitulo, seguiremos este mismo esquema para examinar el
contenido del Documento final de Ambato y para discernir sus implica-
ciones en el desarrollo futuro de la reflexion misionolégica del DMC.

2.1. La demarcacion del concepto de “misiones” en América Latina

El primer punto de reflexion en Ambato perseguia una doble fina-
lidad: a) la de precisar al interior del DMC el alcance y los destinatarios
de sus servicios, y b) la de establecer la confusion existente sobre el sen-
tido del concepto de “misiones” en el contexto eclesial latinoamericano’.

1. Primer Encuentro funcional y organizativo del Departamento de Misiones del
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), policopiado inédito reprodu-
cido por el DMC (La Paz: 1976) en base al policopiado original, p. 1. Citado
como Ambato.

2. Ibid., pp. 12
3. Ibid., p. 1.
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El DMC quiso aclarar el significado del término “misiones” en Amé-
rica Latina” no desde un afdn de singularismo que pretenderia establecer una
definicion del concepto diferente de lo que rige en el resto del mundo, sino
para “precisar aquellos elementos o matices mds sobresalientes que per-
mitan una definicién genuina y, al mismo tiempo funcional de las ‘misiones’
en Ameérica Latina” ‘. La misma complejidad eclesial del continente obligd
al Encuentro “a establecer con claridad, realismo y justicia... una distin-
cion genérica” entre aquellas jurisdicciones eclesialmente maduras y auto-
suficientes en su personal jerdrquico y medios, y otras

zonas o regiones que son verdaderamente “misiones”, y que
necesitan una actividad estrictamente misionera para evan-
gelizar y para plantar la Iglesia que no estd todavia enraizada
en ciertos grupos humanos que habitan dichas zonas o terri-
torios de “misién” (cfr. A.G. N° 6)°.

Dejando las especificaciones particulares de esta distincion entre dos
clases de situaciones eclesiales vigentes en el continente a una reflexion
posterior méds detallada, el Encuentro observa que su preocupacion espe-
cifica e inmediata es la de elaborar una imagen de la Iglesia misionera en
América Latina, y no la de restringir el campo de responsabilidad mi-
sionera de la Iglesia latinoamericana al ambito del mismo continente; por
eso cbserva:

Seran objeto de la reflexién en la Segunda Parte las conclu-
siones que se pueden derivar de hechos de una Iglesia cons-
tituida y madura en América Latina, a la cual incumbe el
deber de continuar la accién misionera de la Iglesia y de pre-
dicar el Evangelio a los que estdan fuera todavia (cfr. A.G.
N° 6). Por el momento, basta mencionar la necesidad de con-
seguir que, cuanto antes, la Iglesia Latinoamericana, tomando
conciencia de su propia responsabilidad y de la misién que le
es propia en el mundo y en la historia, se proyecta misione-
ramente sobre el resto del mundo que no conoce a Jesucristo.
Hso serd instrumento y expresidon, al mismo tiempo, y en la
medida de su generosidad, de la vitalidad cristiana y caté-
lica que la anima °.

Esta seria la afirmacion mads explicita de la responsabilidad misio-
nera universal de la Iglesia latinoamericana formulada por el DMC hasta
1975. El segundo punto del temario del Encuentro se dedica al estudio
de una estrategia eclesial para alcanzar esa meta. Pero su propdsito in-
mediato es el de determinar cudles son las “misiones” en América Latina.

El Encuentro observa y critica dos posturas extremas: 1) “toda la
Ameérica Latina es ‘terreno de mision’ ” y 2) “solamente son ‘misiones’ en

4. Ibid, p. 3.
5. Ibid, p. 3.
6. Ibid., pp. 34.
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Ameérica Latina aquellos Territorios o Jurisdicciones que dependen de la
Sagrada Congregacion de Propaganda Fide”’. Los criterios de juicio son los
del Derecho Ad Gentes (No. 6 y 29). Se observa que “desde el punto de
vista prdactico... no se puede prescindir totalmente de una visién territo
rial del problema”®. Pero el Encuentro resalta igualmente que el mismo
Decreto juzga insuficiente la demarcacién del concepto de “misiones” re-
ducida a sé6lo los territorios dependientes del Dicasterio misional:

El contexto que se deduce del mismo Decreto (N 29 y nota
6) es que: no son “misiones” porque dependen de Propagan-
da Fide, sino que determinados territorios, por ser “misiones”,
han de depender de Propaganda Fide; de tal manera que
“haya un solo Dicastero competente... para todas las mi-
siones y para toda la actividad misional...””.

El criterio, entonces, para demarcar el concepto de “misiones” es:
“ubi activitas misionalis, ibi missio”.

Se ha de entender por “actividad misionera” la que realiza
la Iglesia para cumplir el encargo de predicar el Evangelio y
de implantarse en aquellos pueblos o grupos humanos que to-
davia no creen en Jesucristo (A.G. 6); o para alcanzar la sufi-
ciente madurez en aquellos en los que no estd todavia sufi-
cientemente arraigada institucionalmente o no se ha encarnado
debidamente en sus respectivas culturas( A.G. 6 y 19; LG
17; A. G. 10) “.

Vemos aqui los comienzos de un criterio teoldgico-pastoral que
seran fundamentales en la reflexion posterior del DMC: la transicion de
un concepto de “misién” basado unicamente en la condicién juridica de
ciertos territorios, a uno basado en la situacién eclesial, religioso y socio-
cultural de ciertes grupos humanos ". Si el concepto de “misién” no pue-
de prescindir totalmente del aspecto territorial, es porque esos grupos
habitan en ciertas regiones o zonas concretas. Veremos oportunamente
que en el vocabulario futuro del DMC, se hablard mds de las “situaciones
misioneras” que de “territorios misionales”; pero el Encuentro de Amba-
to (siguiendo el modelo del Ad Gentes) todavia no abandona el criterio geo-
grafico de la “misién”, aunque desea que la aplicacion de éste sea actuali-
zada y ampliada conforme a la realidad pastoral y luego reconocida
juridicamente, como ya veremos.

Habiendo propuesto el principio de que “la mision estd ahi donde
se realiza la actividad misionera”, el Encuentro describe algunos sintomas
para determinar la necesidad de esa actividad:

7. Ibid,, p. 4.

8. Ibid., p. 4.

9. Ibid., p. 4.

10. Ibid., p. 4.

11. Ya vimos que la Conferencia de Rio unia el concepto de “misién” a la aten-
cién a grupos particulares: “Indios y gente de color”.
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a) Ausencia de Jerarquia propia, de propio clero y de medios
propios connaturales para el desarrollo normal de la vida
cristiana (A.G. 6 y 19).

b) La consiguiente necesidad de evangelizadores, ministros,
instrumentos y medios enviados por la Iglesia (A.G. 19 y 6).
¢) La existencia de agrupaciones humanas constituidas en uni-
dades sociales diferenciadas (elemento material).

d) En la mayoria de los casos, esta situacién coincide con un
estado de marginacién social o religiosa, que hace necesaria
la promocién de un desarrollo integral planificado, por par-
te de la Iglesia movida por la caridad y la justicia... ™

Observamos que estos “sintomas” abarcan dos clases de condicio-

nes: las que se refieren a la vida eclesial en una zona y las que se
refieren a la situacién socio-cultural de sus habitantes. Estos factores
serian elementos constantes en la reflexién misionoldgica futura del DMC.
Desde estos comienzos en Ambato, dos aspectos de la situacién de los
pueblos evangelizados se juntan: las culturas propias de estos grupos y
sus condiciones socio-econémicas y politicas.

A base de estos criterios, el Encuentro rechaza a las dos posiciones
extremas mencionadas anteriormente® y propone una demarcacién ge-
neral de las misiones en América Latina. Deberdn ser tenidas por “mi-
siones”.

a) Las jurisdicciones eclesiasticas que dependen de la Sagrada
Congregacion de Propaganda Fide.

b) Otras jurisdicciones de las ya existentes (como son con-
cretamente las Prelaturas, etc.), cuyas condiciones, y el gé-
nero de actividades que en ellas se realizan, sean verdaderamente
misioneras.

¢) Nuevas jurisdicciones eclesiales que deberian, tal vez, ser
erigidas (con la denominacién juridica que mds convenga
en cada caso) para ser sometidas a un tratamiento pastoral
netamente misionero.

d) Ciertas “zonas” existentes en las Didcesis constituidas, cu-
yas caracteristicas corresponden a las notas esenciales de las
misiones *.

El Encuentro juzga que esta ampliacién del concepto de misiones
en América Latina es necesaria por razones pastorales (estas zonas re-
quieren una forma distinta de actividad pastoral) asistenciales (de per-

12. Ambato, p. 5.

13. V. g, que toda A. L. es “terreno de misién” y que “solo son misiones aquelias
jurisdicciones sujetas a la S. C. P. F.”.

14. Ambato, p. 5.
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sonal, medios y ayuda técnica) y practicas (para evitar la confusién exis-
tente) “. Finalmente, para obviar las dificultades de orden prédctico, para
armonizar la visién teoldgica del Concilio con la realidad y para lo-
grar una unificacion de normas y criterios eclesiales, pide que esta am-
pliacion sea legalizada y reconocida por la autoridad eclesial competente *.

El argumento del Encuentro parece ser el siguiente. Existen en
América Latina (como en otras partes del mundo) algunas zonas, cCuyos
habitantes —social y culturalmente diferenciados— no han sido evange-
lizados plenamente, y entre los cuales la Iglesia todavia no ha sido im-
plantada o llevada a su debida madurez, que requiere una forma particular
de atencién pastoral: la actividad misionera en su sentido estricto. El
cardcter misionero de sélo algunas de estas regiones ha sido reconocida
juridicamente por la Iglesia —las que dependen de la Propaganda Fide—
pero falta discernir cudles otras zonas también necesitan de una accion es-
pecificamente misionera. El deseo de enfatizar lo que es epecifico de la
actividad misionera exige el rechazo tanto de un concepto demasiado ge-
neralizado y confuso (“todo es misién”) como de uno que sea restringido
a las categorias geograficas y juridicas existentes: (“sélo los territorios
sujetcs a la Propaganda Fide son ‘misiones’”). La ampliacién del reco-
nocimiento juridico parece ser un remedio indicado para dirigir la aten-
cion misionera a las zonas necesitadas'. Pero no es el tinico remedio; Am-
bato reconoce que una renovada concientizacién misionera de la Iglesia
latinoamericana es ain mads fundamental.

2.2. Un mayor impulse misional en América Latina

Este segundo punto del temario de Ambato no fue incluido en la
agenda prevista sino que surgié durante el mismo Encuentro:

Una vez iniciados los trabajos del Encuentro, se vio inme-
diatamente la necesidad de tratar un nuevo tema: “IMPULSO
MISIONAL EN LATINOAMERICA” como elemento integrante
de la Pastoral de Conjunto y para responder a las exigencias
de la doctrina Conciliar del Vaticano II *.

De hecho, este tema resulté ser mas extenso de los tres y llegd a
abarcar la mitad del texto final.

La consideracion de este tema recalca las dos fuentes mayores que
han nutrido el enfoque teolégico del DMC desde sus inicios: la doctrina

15. Ibid., p. 5.
16. Ibid., p. 6.

17. Los siguientes encuentros del DMC también propondran algunas reformas ju-
ridicas y estructurales para promover la atencién misionera de la Iglesia a
ciertas zonas humanas, pero estos esfuerzos serian menos eficaces histérica-
mente que el de identificar las “situaciones misioneras” en el continente.

18. Ambato, p. 2.
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del Magisterio jerarquico (principal pero no exclusivamente del Concilio
Vaticano II) y la reflexién teolégico-pastoral contempordnea de la Iglesia
en América Latina. A partir de éstas, Ambato buscé motivar un sentido
misionero multi-dimensional entre los fieles del continente y proponer una
estrategia capaz de dirigir la accién misionera de las Iglesias particulares
mas alld de sus propias fronteras.

La reflexion parte de la lectura de algunos “signos de los tiempos”
presente en la Iglesia latinoamericana:

...encontramos una creciente insatisfaccion, principalmente
frente a la situacién de subdesarrollo...

...este mismo deseo... mueve a numerosos sectores de la
Iglesia Latinoamericana, como un impulso del Espitritu San-
to, hacia la busqueda de nuevos modos de “expresion” y de
“presencia” para esta misma Iglesia tanto en el Continente La-
tinoamericano como hacia fuera de Ameérica Latina.

Bajo este mismo signo de insatisfaccion y de expectativas
positivas, existe también una marcada tendencia hacia la in-
tegracién regional, nacional y continental; un sentimiento
cada vez mayor de solidaridad; un ansia noblisima de asumir
responsabilidades en la mision que como actores, y no me-
ros sujetos pasivos, han de llevar a cabo los individuos y las
estructuras en este momento de la historia y en esta coyun-
tura concreta de la América Latina.

Un nuevo y mejor entendido impulso misional de la Iglesia
Latinoamericana puede constituirse en signo e instrumento
(porque las manifiesta y realiza) de estas legitimas aspira-
ciones y tendencias ”.

Asi Ambato busca encausar estas nuevas energias eclesiales presen-
tes en el continente hacia una expresion netamente misionera.

Esta visiéon del Encuentro toma en cuenta algunos aspectos sobre-
salientes de la “realidad compleja” de la comunidad eclesial latinoameri-
cana y los confronta con la doctrina conciliar sobre la responsabilidad
misionera de toda la Iglesia. El primer aspecto es la “realidad compleja
socio-eclesial”. En el continente se encuentran algunas iglesias particula-
res relativamente fuertes y maduras y también otras

zonas o regiones social y eclesialmente “marginadas”, que se
hallan todavia... carentes de jerarquia propia, de sacerdotes na-
tivos, de religiosos y de seglares, y sin aquellos ministerios e
instituciones que son necesarios para vivir y dilatar la vida del
pueblo de Dios de manera autdctona ®.

19. Ibid., pp. 6-7.

20. Ibid., p. 7: aqui se ve otra vez la dsitincién entre “Iglesias maduras” y “zo-
nas misioneras” hecha en la parte anterior.
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El segundo aspecto se refiere a la “realidad compleja psicoldgico-
apostolica” en la cual se ve una falta de conciencia misionera:

No siempre se da... una conciencia suficientemente sensibili-
zada frente a la realidad misionera que existe en el mundo,
y ni siquiera, en muchos casos, frente a la realidad misionera
que existe en el propio continente Latinoamericano.

Y puede tenerse la impresion dentro del hecho eclesial lati-
noamericano, de que las Iglesias particulares tratan a veces,
de proyectarse y replegarse, exclusivamente, sobre si mismas,
con menoscabo de su visién, destino y sentido de Iglesia
universal *.

Ambato confronta esta realidad con la doctrina conciliar de que “la
Iglesia es misionera por su naturaleza” (A.G. 2) y con las Normas para
la implantacién del Decreto misionero” que establecen que éste debe en-
trar en vigor para toda la Iglesia y ser fielmente observado por todos, “de
modo que toda la Iglesia se convierta realmente en misionera y todo el
Pueblo de Dios que se haga consciente de su obligacién misionera”. El
Encuentro también busca aplicar la doctrina conciliar a las condiciones
humanas vigentes en las “zonas misioneras” del continente:

“La actividad misionera tiene también una conexién intima
con la misma naturaleza humana y con sus aspiraciones.
Porque manifestando a Cristo, la Iglesia descubre a los hom-
bres la verdad genuina de su condicién y vocacién total, ya
que Cristo es el principio y el modelo de esta humanidad
renovada, llena de amor fraterno, de sinceridad y de espiritu
pacifico, a la que aspiran” (A.G. 8).

Esta consideracién del Concilio tiene un significado especial
para las “Misiones” en Latinoamérica por coincidir éstas, de
hecho, con zonas o grupos humanos “marginados”. Asi que-
dan justificadas y motivadas las “misiones” también por una
razon conciliar de cardcter antropolégico .

Para documentar y desarrollar las dimensiones del deber misional,
Ambato cita el Concilio extensamente sobre la responsabilidad misionera
que incumbe a todos los fieles (A.G. 36 y 41; L.G. 17), a todos los Obis-
pos (A. G. 38 y L. G. 23) y las Conferencias Episcopales (A. G. 38). Finalmente
el Encuentro formula algunas sugerencias para las Conferencias Episco-
pales sobre la constitucién y activacion de las Comisiones Episcopales de
Misiones y la coordinacién con las Obras Misionales Pontificias *

21. Ibid., p. 7.

22. PAPA PABLO VI, Ecclesiae Sanctae, parte III: Normae ad exsequendum
Decretum SS. Concilii Vaticani IT ‘Ad Gentes Divinitus'”, AAS 58 (1966), pp.
783-7817.

23. Ambato, pp. 7-8

24. Ibid., p. 9.
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A fin de que toda la Iglesia latinoamericana llegue a ser “realmente
misionera” en sus diferentes sectores, y para “evitar una excesiva preocu-
pacién de las necesidades propias” —“lo cual acarrearia un grave perjuicio
a la vitalidad del mismo cristianismo latinoamericano, y una pérdida, sin
duda de posibilidades misioneras que no se realizarian”—, el Encuentro
propone una estrategia para la “proyeccion misionera de las didcesis so-
bre los terrenos de ‘misién’ ” *. Las didcesis se sefalan en particular por-
que el Pueblo de Dios, llamado a la misién, vive en comunidades concretas
y porque las “Iglesias particulares, o Diocesanas, actualizan a la Iglesia
universal en un determinado territorio con todo el plan y la problemati-
ca de su mision salvifica” ”. Esta proyeccion misionera puede realizarse
dentro de las mismas didcesis (v.g. en las que una determinada “zona”
sea realmente “misi6n”) y también hacia afuera de ella en determinados
territorios de “misiones” del propio pais o de algin otro pais vecino de
Latinoamérica®. Esta pedagogia de despertar el interés misional y de dar
un impulso concreto e inmediato a la accion misional a través de una es-
trategia que comience a partir de una atencién a las zonas misioneras ve-
cinas, se debe realizar “a condicion de no olvidar la obra misionera univer-
sal” ?. Se reconoce que estos planteamientos necesitan la creacion de un
clima misional previo y que llevaria a ventajas tanto para las zonas mi-
misioneras en Ameérica Latina como para las didcesis que se comprometen
a la accion misional, resultando “en un aumento y fervor de la vida cris-
tiana” en ellas mismas, abriendo los campos de su caridad “hasta los
fines de la tierra” (A. G. 37 y 20) *. Asi vemos como el Encuentro de Am-
bato quiso dar un impulso misional en América Latina que partiria de una
atencion a las zonas mads necesitadas al interior del continente pero que
progresivamente deberia extenderse mds alld de sus propias fronteras.

2.3. Pastoral misionera en América Latina

El tercer punto en el temario del Encuentro considera las caracte-
risticas socio-humanas de las “misiones” en América Latina, aplica la doctrina
conciliar a esta situacion y finalmente formula algunas conclusiones sobre
la orientacion de la actividad misionera.

Se observan tres aspectos principales de la realidad socioldgica de
las misiones en América Latina:

25. Tbid., p. 9.
26. Tbid., p. 10.
27. Tbid., p. 10.
28. Tbid., p. 11.
29. Tbid., p. 10.
30. Tbid., p. 11.
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1. Las misiones en Ameérica Latina coinciden, de hecho con los sec-
tores “socialmente marginados” de los respectivos paises: lo
cual implica una problemadtica especial para la misma accion
misionera de la Iglesia.

2. Muchas de las misiones en Ameérica Latina cuentan con
grandes nucleos (a veces con la casi totalidad) de poblacién
“indigena”, que posee sus propias lenguas, cultura, religién y
costumbres. .

Esto crea una problemdtica particular y especifica para una
adecuada pastoral misionera en dichos territorios.

3. La mayor parte del personal misionero que trabaja en los
territorios de misiones de la Ameérica Latina no es latinoame-
ricano. Y... aun cuando se trata de personal latinoamericano,
provienen de unos ambientes completamente diferentes. ..
(...). Todo lo cual indica que “han de ser introducidos, como
es debido, en las necesidades pastorales caracteristicas” (A.G.
26) de nuestros territorios de misién®.

Los dos primeros factores se refieren. a las caracteristicas de los pue-
blos evangelizados (y por lo tanto requieren una pastoral especificamente
adaptada a su realidad) y el tercero, a los evangelizadores (lo que exige
su formacion adecuada). Veremos que el enfoque evengelizador del DMC
en adelante siempre dard una importancia a la condicién socio-econémica
y politica * de los pueblos evangelizados y a su identidad y valores cultu-
rales propios. El el primero de estos aspectos refleja una preocupacion
contemporanea generalizada en la Iglesia latinoamericana, el segundo tie-
ne que ser reconocido como la inquietud distintiva del DMC y de los
sectores misioneros de la Iglesia particularmente hasta la Conferencia de
Puebla. Es interesante observar que Ambato no menciona explicitamente
a los pueblos indigenas hasta adui, en la peniltima pégina del documento;
este hecho es un poco sorprendente al considerar la atencién prioritaria
dada a estos grupos y a sus culturas en el desarrollo subsiguiente del en-
foque del DMC *.

El Encuentro de Ambato no desarrolla una reflexién doctrinal sobre
la realidad descrita; mds bien propone algunos textos conciliares y pos-
conciliares para guiarla®. Estos se refieren principalmente a la. valora-

31. Ibid., p. 12.

32. El vocabulario empleado varia con los tiempos: aqui se habla de la “margi-
nacién” y del “subdesarrollo”; después se hablara de la “dependencia”, “alie-
nacién”, “opresiéon” y de la necesidad de la “liberacién”, etc.

33. Recordamos la relacién establecida en la Conferencia de Rio entre “Misiones,
Indios y Gente de Color. Ambato no menciona a las poblaciones afroame-
ricanas en su documento.

34. Los textos citados son A. G. 26, L. G. 17 y Ecclesiae Sanctae. nn. 1822 de
la parte III.
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cién de las culturas autéctonas y a la formacién adecuada de los misione-
ros en este sentido.

Las conclusiones pastorales del Encuentro se resumen en siete pun-
tos. Los tres primeros —e historicamente tal vez los mds significativos
y eficaces en la orientacion futura del DMC— se refieren a las exigencias
que surgen de las situaciones socio-culturales vigentes en los territorios
misionales: 1) “la necesidad de una pastoral especificamente misionera
(cfr. A. G. 6), que satisfaga las exigencias de la doctrina conciliar”; 2) el
derecho de los grupos humanos, particularmente los indigenas, “a recibir
el mensaje cristiano en su propia lengua (A.G. 26), conformandose a la
cultura del ambiente (A.G. 19)”; y 3) la realizaciéon de la liturgia en las
lenguas indigenas “integrando ademds los valores positivos de las respec-
tivas culturas” *.

Los cuatro puntos restantes de las conclusiones pastorales se re-
fieren a la capacidad de los misioneros y a los medios sugeridos para ésta.
El cuarto punto dice:

Los actuales signos de los tiempos exigen una mayor capaci-
tacion, tecnificacién y planteamiento en la pastoral de la
mision en general, y concretamente en la que se viene emplean-
do en los Territorios Misionales de la América Latina *.

El quinto propone la creaciéon de un “Instituto de investigacion y
capacitacién pastoral misionera y desarrollo de la comunidad sobre todo
para el trabajo eficaz entre los ‘indigenas’ y otros grupos ‘marginados’”.
El sexto indica las finalidades de dicho Instituto, incluyendo la adaptacion
pastoral de misioneros extranjeros y latinoamericanos, la coordinacion
con otros centros de capacitacién o de investigacién socio-cultural, la pla-
nificaciéon de la pastoral misionera y la preparacion de equipos mdviles
al servicio de los territorios de misiones en Amérca Latina. El séptimo
y ultimo punto propone los pasos posibles para llegar al establecimiento
de dicho Instituto: 1) la creacién inmediata de un “equipo de pastoral
misionera” del DMC; 2) la colaboracién de algunos encuentros de Pasto-
ral Misionera y Desarrollo humano, y 3) la celebracion de un “Congreso
Misional Latinoamericano” para profundizar la teologia de la mision, eva-
luar y planificar la pastoral misionera y elaborar la plataforma doctrinal
y pastoral para el Instituto .

A pesar de las varias sugerencias de Ambato de orden estructural
e institucional —el reconocimiento juridico de nuevos “territorios de mi-
sién en América Latina, el establecimiento de un Instituto de Pastoral
Misionera, la convocacién a un Congreso Misional continental, etc.—, no

35. Ambato, p. 12.
36. Ibid., p. 12.
37. Ibid., p. 13.

24 —



fueron éstas las que tuvieran el mayor significado y eficacia historica. El
resultado estructural mds importante del Encuentro fue la misma puesta
en marcha del Departamento de Misiones del CELAM. Sus esfuerzos ini-
ciales de llegar a una “demarcacion del concepto de ‘misiones’ en América
Latina” a base de las orientaciones misionoldgicas del Vaticano II y su
aplicacion a las diversas situaciones del continente, obligaron al DMC a
emprender una reflexion teolégica propia, capaz de impulsar la actividad
misionera en y desde América Latina.
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CAPITULO III

LA EXPLICITACION DE LA VISION
TEOLOGICO - PASTORAL DEL DEPARTAMENTO

(EL ENCUENTRO DE MELGAR: 1968)

Un ano después del Encuentro de Ambato, el Departamento de Misio-
nes del CELAM organizé otro encuentro mads amplio y mads largo (del 20
al 27 de abril de 1968) en Melgar, Colombia'. Su objetivo fue la profun-
dizacion de la reflexién del Departamento sobre la problemadtica misionera
en América Latina. La reunion tuvo una larga preparacién (incluyendo
una encuesta realizada por el DMC a nivel continental), duré ocho dias y
conté con la participacion de 18 Obispos y Prelados Misioneros y mds de
40 especialistas en las diversas ciencias y disciplinas relacionadas con la
pastoral misionera’. Ya que el Encuentro se realizO unos pocos meses
antes de la Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
(la de Medellin), ese se efectué con miras a ésta, esperando ofrecerle un
aporte sobre la problemadtica misionera °.

El Documento de Melgar ofrece la exposicion mads completa de la
reflexion teoldgico-pastoral realizada por el DMC en sus primeros afos.
Se presenta explicitamente como el seguimiento de “una de las principa-
les conclusiones adoptadas en el Encuentro de Ambato: “la de realizar...

1. EL DEPARTAMENTO DE MISIONES DEL CELAM publico el “Documento de
Melgar” en varias ediciones. La Pastoral de las misiones de América Latina,
Ed. CELAM (Bogota, 1968 y 1972); Antropologia y misidn, idem (Bogotd, 1969);
Antropologia v Evangelizacion, Col. DMC No. 1 (México, 1972); y La Pastoral
en las misiones de América Latina, Indo-American Press Service (Bogota, 1972)
pp. 948. La que empleamos aqui es esta ultima edicién, la que contiene tam-
bién los documentos de los Encuentros del DMC tenidos en Caracas (1969) y
en Iquitos (1971). Debido a la variedad de ediciones, y ya que el Documento de
Melgar se presenta con secciones numeradas, citaremos estos ntimeros aqui en
vez de las paginas de una edicion determinada como Melgar.

2. MONS. GERARDO VALENCIA CANO, “Presentacién”, en La Pastoral en las
misiones de América Latina (citada arriba), p. 11.

3. Tbid,, p. 12.
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una reflexion (teoldgica) a fondo sobre la actividad misionera de la Igle-
sia en Ameérica Latina” ‘. EIl documento se divide en cuatro partes: 1) un
andlisis de la problemdtica teolSgico-pastoral de la misién en América
Latina; 2) una reflexién teoldgica substanciosa; 3 el sefialamiento de las
diversas “situaciones misioneras” en el continente; y 4) orientaciones pa-
ra una renovacion de la pastoral misionera en Ameérica Latina.

3.1. La problematica teolégico-pastoral de la misién

Esta primera parte se intitula: “Algunos problemas urgentes de la
Iglesia Misionera en América Latina”. Comienza con la observacion de
que la actividad misionera en cada época se realiza “de acuerdo con su
conocimiento de la realidad, sus postulados teoldgicos y sus posibilidades
concretas”’. El Encuentro entonces sefiala la necesidad de una nueva
toma de conciencia misionera en el momento actual:

Los grandes cambios sociales que se estdn operando profun-
da y aceleradamente en el Continente Latinoamericano y el
impulso renovador dado por el Concilio Vaticano II a la Igle-
sia, situa a los misioneros ante una triple urgencia: reconocer
los signos de los tiempos, pensar de una manera nueva, y
buscar una renovacién pastoral ‘.

Para Melgar los problemas fundamentales que surgen de los inte-
rrogantes de los misioneros son cinco: a) La yuxtaposiciéon de “dos Igle-
sias”: la “misionera” y la “no misionera”; b) la pluralidad de culturas;
c) la uniformidad de la Iglesia; d) el cambio social; y e) una crisis de fon-
do respecto al sentido mismo de la actividad misionera.

Como Ambato, Melgar observa que la actividad misionera en An:é-
rica Latina rebasa los limites de los llamados “territorios de misién” que
dependen de la Propaganda Fide. Pero mientras que Ambato todavia
abarca la problemédtica desde la perspectiva territorial y busca remedios
juridicos para reconocer el caracter misional de ciertas zonas, Melgar
mads bien prefiere hablar de “situaciones misioneras”, invocando el apoyo
del Vaticano II’. Asimismo, Ambato distingue entre aquellas jurisdic-
ciones eclesialmente ya maduras y otras en las que se necesita la activi-
dad misionera, pero Melgar habla de “una cierta yuxtaposicion... de dos
Iglesias, que se distinguen mds por normas juridicas y administrativas
que por diferencias reales”’. Esta idea de las “dos Iglesias”, una misio-
nera y otra no, se presenta transitoriamente en el texto y no parece in-

Melgar, n. 6.
Ibid., n. 1.
Ibid.
Ibid., nota n. 3. No se cita un texto conciliar particular.
Ibid., n. 2.
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dicar una distincion teoldgica cuestionable sino mas bien la critica
de una cierta actitud pastoral:

...la idea de que solo los misioneros realizan una actividad
misionera. Esta situacién obedece a un concepto demasiado
restringido de “mision” que no corresponde plenamente ni a
las exigencias sociales y pastorales del momento, ni a la vi-
siéon teoldgica inaugurada por el Concilio (AG 6)°.

Tanto Ambato como Melgar coinciden en la intuicién de que la
clara demarcacién del concepto de “misiéon” a base de la doctrina conci-
liar y la realidad latinoamericana es el necesario punto de partida del
enfoque del DMC.

El segundo problema fundamental considerado en Melgar es el
de la pluralidad cultural existente en el continente:

En América Latina, ademds de la cultura dominante de tipo
occidental, se da también una gran pluralidad de culturas y
un mestizaje cultural de indios, negros, mestizos y otros. Estas
diferentes culturas no son suficientemente conocidas ni reco-
nocidas en sus lenguajes, costumbres, instituciones valores y
aspiraciones. La integraciéon de estos grupos en la vida nacional
se entiende con frecuencia, desgraciadamente mds como la des-
truceion de sus culturas, que como el reconocimiento de sus
derechos a desarrollarse, a enriquecer el patrimonio cultural
de la nacién y a enriquecerse con €l ".

Aqui también podemos comparar Ambato con Melgar. Aquel encuen-
tro relegd a las ultimas pdginas de su documento el tema de las culturas
indigenas; éste lo abarca desde el comienzo y reconoce la pluralidad cul-
tural como un aspecto fundamental de la problematica misionera en Amé-
rica Latina.

Frente a esta pluralidad cultural, Melgar coloca el tercer problema:
el de la uniformidad de la Iglesia. Observa que:

Muchos misioneros sufren la angustia de ver que la Iglesia se
presenta a veces excesivamente cargada con el peso de la he-
rencia socio-cultural de occidente, tanto en la expresion de
sus dogmas como en su disciplina e instituciones. La cateque-
sis y la predicacion conceptualizan y formulan el mensaje evan-
gélico siguiendo en general esquemas mentales y filosofias del
mundo greco-latino ".

Este problema no es tedrico sino practico: pues el efecto observado
de esta uniformidad es la obstaculizacién del desarrollo normal de la Igle-
sia entre los diversos grupos culturales:

9. Ibid.
10. Ibid., n. 3.
11. Ibid., n. 4.
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La disciplina de los sacramentos y las formas liturgicas, aun-
que en proceso de reforma, conservan bdsicamente estructuras
que corresponden a otras situaciones de la Iglesia y culturas
diferentes. El tipo de ministros, su formacién y estilo de vida
uniformes no tienen suficientemente en cuenta la peculiar con-
figuracion social de las diversas comunidades y dificultan la
promocion de vocaciones autoctonas. Asi se obstaculiza el desa-
rrollo normal de las mismas comunidades .

Ambato no percibi6é este problema, que en las reflexiones posteriores
del DMC (particularmente desde Iquitos, en 1971), asumiria mayores pro-
porciones, evocando un tono mas critico.

El cuarto problema es el del “cambio social y socio-religioso, pro-
fundo y acelerado” que se da en el continente, con diversos impactos en
los diferentes terrenos de mision, segin su grado de marginacion. Ambato
ya reconocié que la marginacion social era un problema particular en las
zonas misioneras, (aparentemente acentudndola méds que la pluralidad cul
tural). Melgar observa algunas de sus implicaciones mds profundas:

Frente a la complejidad de estos fendmenos, el evangelizador
carece de instrumentos adecuados para comprenderlos y para
cumplir creativamente la tarea que le corresponde. Por las
circunstancias particulares de vida, falta con frecuencia la vi-
sion teoldgica necesaria para ubicar el lugar de las tareas tem-
porales dentro de una concepcién integral de la salvacién. El
misionero se encuentra asi ante una doble tentacién: conver-
tirse en agente de cambio social, o limitarse a una funcién
meramente espiritualista “.

El quinto y ultimo problema fundamental discernido por Melgar se
describe como “una crisis de fondo”.

Al profundizar y precisar el alcance del adagio teoldgico “fuera
de la Iglesia no hay salvacién” (LG 16), se le ha planteado al
misionero un nuevo problema alli donde quizds se sentia mads
seguro. Se pregunta, en consecuencia, cudl es la necesidad y
el sentido mismo de la actividad misionera ".

En otras palabras, si la voluntad salvifica de Dios abarca a todos
los hombres y pueblos, ;como se expresa la urgencia de la actividad mi-
sionera?

Veremos ahora como este discernimiento de algunos problemas ba-
sicos —teoldgicos, pastorales y socio-culturales— habia servido para en-
focar la atencién de Melgar hacia la profundizacién de la teologia de la

12. Ibid.
13. Ibid., n. 5.
14. Ibid., n. 6.

30 —



mision, hacia la deteccién y descripcion de las “situaciones misioneras” en
el continente y hacia la orientaciéon de la pastoral misionera en América
Latina.

3.2. Un marco doctrinal: “La Iglesia misionera”

El Encuentro de Melgar produjo una sintesis concisa de la doctrina
misionoldgica del Concilio Vaticano II, no s6lo aplicdndola a la proble-
madatica ya expuesta sino también enriqueciéndola con algunas intuiciones
propias. La reflexion teoldgica de Melgar se presenta en cuatro puntos:
1) La “Vocacion universal a la salvacion”; 2) “La Iglesia, sacramento uni-
versal de salvacién”; 3) la “Responsabilidad misionera del Pueblo de
Dios”; y 4) “Diversas situaciones misioneras”.

3.2.1. La vocaciéon universal a la salvacion

Mientras que el punto de partida y el enfoque principal de la re-
flexion misionoldgica de Ambato habian sido eclesiolégicos, el enfoque de
Melgar es claramente cristolégico y pascual. El Encuentro parte del desig-
nio salvifico universal de Dios revelado en Cristo:

El hombre, todos los hombres, han sido llamados a la comu-
nién con Dios. Esta iniciativa divina de salvacién, esta convo-
cacion, precede a todo cuanto existe (Ef. 1, AG 2) y le da, por
tanto, su sentido. El centro de este designio salvifico universal
es Cristo: por El fueron creadas todas las cosas y en El tienen
su consistencia (Col 1, 16); por El nos revela el Padre su ini-
ciativa, por El la conduce a su cumplimiento. Cristo es el hom-
bre perfecto llevado por el Padre a la plenitud en virtud de
su resurreccion (GS 22), que hace de €l el Sefior de la historia
y del cosmos (Hch 2, 36). En Cristo pues encuentra la Huma-
nidad el sentido del camino que ha seguido desde siempre
(LG 13) =,

Desde este enfoque cristocéntrico Melgar busca iluminar los diver-
s0s problemas presentados anteriormente. Primeramente ubica el proble
ma de las tareas socio-temporales dentro de esta vision:

Todo el dinamismo del cosmos y de la historia humana, el
movimiento por la creacion de un mundo méds justo y frater-
nal, por la superacion de las desigualdades sociales entre los
hombres, los esfuerzos —tan urgentes en nuestro continente—
por liberar al hombre de todo aquello que lo despersonaliza: la
miseria fisica y moral, la ignorancia, el hambre, asi como la toma
de conciencia de la dignidad humana (G S 22), tienen su origen,
son transformados y alcanzan su perfecccién en la obra salvi-
fica de Cristo. En El y por El la salvacion estd presente en el

15. Ibid.
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corazon de la historia de los hombres, y no hay acto humano
que, en ultima instancia, no se defina frente a ella “.

Vemos aqui como dos temas fuertes de la pastoral latinoamericana
contempordanea —Ila liberaciéon y la concientizacion— se insertan dentro
de este marco doctrinal. También observamos que el tema de la parti-
cipacion de todos en la tunica historia de salvaciéon, de la que Cristo es
el Serior, se enfatiza aqui; en el nimero siguiente, se hard una aplicacion
a las culturas.

Para Melgar, la colaboracion humana, aun implicita, con este plan
de Dios es ya una cierta participacién en el misterio divino:

Los hombres aceptan ya en parte la comuniéon con Dios, aun-
que no lleguen a confesar explicitamente a Cristo como a su
Sefior, en la medida en que movidos por la gracia (LG 16) a
veces secretamente (GS 3, 22) renuncian a su egoismo y bus-
can crear una auténtica fraternidad entre los hombres. No la
aceptan en cuanto se desinteresan por la construccion del mun-
do, no se abren a los demds y se repliegan culpablemente
sobre si mismos (Mt 25, 31-46) ".

El misterio de Cristo es también lo que da sentido y valor a las
diversas culturas y religiones:

La energia salvadora de la muerte y resurreccién de Cristo,
presente en la humanidad, hace de su devenir una historia de
salvacién en la que insertan, en forma diversa, los diferentes
grupos religiosos de la humanidad, entre los que se hallan tam-
bién de algin modo en nuestro continente... .

Asi, la valoracion de las culturas es mucho més que una cuestion
de una “adaptacion misionera” superficial; es una atenciéon a la presen-
cia y accién de Cristo en la historia:

Estar atentos... a la vida de los hombres, al dinamismo de
su historia personal y colectiva, respetar los valores culturales
y religiosos (GS 92) de los pueblos a los que llega la accion
misionera (LG 17), no es unicamente cuestion de adaptacidon
pastoral; es ante todo tratar de descubrir la forma como Cristo
estd realizando ya el plan de salvacién que engloba a todos
los hombres. Solo en esta perspectiva podran discernirse autén-
ticamente sus valores .

Melgar también reconoce que la realizacion eficaz de este plan di-
vino “se ve limitada... por la finitud de la condicién humana, por las

16. Ibid.
17. Ibid.
18. Ibid., n. 8 (luego se cita casi textualmente AG 9).
19. Ibid.
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deficiencias propias de nuestra libertad, por el pecado (GS 37) . De estas
afirmaciones podemos apreciar ecémo Melgar buscé situar varios proble-
mas misioneros concretos dentro de una visién cristoldgica fundamental.

3.2.2. La Iglesia sacramento universal de salvacién

Habiendo establecido la base cristoldgica de sus reflexiones misio-
noldgicas, Melgar ahora abarca el tema: “La Iglesia, sacramento universal
de salvacion”. Vemos que la eclesiologia del Encuentro también es expli-
citamente pascual y pneumatoldgica:

En esta vocacion universal y actuante en el mundo se sitia el
misterio de la Iglesia y en consecuencia su misién salvifica.
Cristo en efecto ejerce su sefiorio por medio de su Espiritu,
por El enviado, que penetra todo el universo y lo impulsa por
diferentes caminos hacia su plenitud (GS 38, 39); pero actia
en forma particular en la comunidad visible de los creyentes
que es por eso, en el Sefior —luz de las gentes —sacramento,
es decir signo e instrumento de la salvacién humana y del uni-
verso todo (GL 1, 48). Y puesto que el Sefior santifica y salva
a los hombres no aisladamente, sino haciendo de ellos un pue-
blo (AG 2), es la Iglesia, igualmente sacramento de la intima
unién de los hombres con Dios y de ellos entre si (LG 9) 2.

Desde esta perspectiva pneumatolégico-eclesiolégica. Melgar situa el
problema de la urgencia y necesidad histéricas de la actividad misionera:

Todo el universo, toda la historia humana, estdn pues, penetra-
dos de la presencia activa del Sefior y de su Espiritu. Sélo la
comunidad cristiana, sin embargo, es plenamente consciente
de ella: por la fe reconoce como el Sefior realiza su obra de
salvacion... y acepta... la tarea de revelar su presencia... en
la historia; por la caridad se solidariza y se compromete con
la marcha de la historia humana, testimoniando asi el amor
de Dios; por la esperanza estd cierta de que los frutos excelen-
tes de la naturaleza y del esfuerzo humano, después de haberlos
propagado por la tierra en el espiritu del Sefior y segiin su
mandato, volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha,
plenamente iluminados y transfigurados, en la realizacién del
Reino de Dios (GS 39). Por esto, la Iglesia, comunidad de fe,
de esperanza y de caridad (LG 8), es expresion privilegiada de
la presencia del Sefior, enviada por El para anunciar el men-
saje de Salvacién y hacer discipulos suyos (Mt 28, 19).

La actividad misionera de la Iglesia responde, pues, tanto a
la posibilidad real de la salvacion a través de la presencia del

20. Ibid.
21. Ibid., n. 9.

— 33



Sefior en todos los hombres como a lo que falta en su expre-
sién consciente y plena en grandes sectores de la humanidad .

Esta reflexion, que fundamenta la mision de la Iglesia en su sacra-
mentalidad universal, termina considerando sus limites histéricos desde
una perspectiva escatoldgica:

Pero la Iglesia misma, aunque anticipacién escatolégica de la
humanidad y semilla del Reino de Dios, no estd exenta de los
limites y deficiencias propias de su actual condicién de pueblo
peregrino (LG 3, 5, 8, 48).

La plenitud de los tiempos ha llegado, pues, hasta nosotros
y la renovacion del mundo estd irrevocablemente decretada
y empieza a realizarse en cierto modo en el tiempo presente.
Pero la perfeccion no se encontrard sino cuando llegue el
tiempo de la restauracion de todas las cosas, en el cual el uni-
verso entero, con el género humano serd totalmente renovado
en Cristo (GS 39) .

Considerando el énfasis dado en la seccidon anterior al problema de
la “uniformidad de la Iglesia”, uno piensa que se desarrollaria aqui al-
guna reflexion sobre su “pluriformidad” (en base a su catolicidad, la di-
versidad de las Iglesias particulares autdctonas, etc.), pero esto no se
hace. Mds bien se deja esta problemdtica a la seccién posterior sobre
“orientaciones pastorales” *.

3.2.8. La responsabilidad misionera del Pueblo de Dios

Melgar ahora insiste que la Iglesia es misionera por su naturaleza y
gue esta misién es universal:

Situada en la perspectiva del designio salvifico, la Iglesia pe-
regrina es necesaria y dindmicamente misionera por naturaleza
(AG 2). Ella, en efecto, prolonga la misién del Hijo y del Es-
piritu Santo (AG 3, 4), que tiene su fuente en la iniciativa del
Padre (AG 2), de recapitular todo en Cristo. Asi la accién mi-
sionera no s6lo no es marginal, sino que constituye el deber
fundamental (AG 35) de la Iglesia con la obligacion de exten-
derse a todas las naciones...”.

Posiblemente esta afirmacion tiene la intencién de responder a aque-
lla actitud ya criticada que reduce la “misién” a “la actividad que sdlo
los misioneros realizan”. El péarrafo siguiente repite lo que Ambato ya
afirmé sobre la responsabilidad misionera que incumbe a todos los cris-

22. Ibid., n. 10.
23. Ibid., n. 11.
24. Ibid., ver los nn. 31, 32, 33, 40 y 45.
25. Ibid., n. 12.



tianos y, de un modo particular, al Colegio Episcopal *.

Documento observa:

Aunque tunico e idéntico en todas partes y en todas las con-
diciones el deber misionero, sin embargo, no se cumple siem-
pre de igual manera. Hay que reconocer... que las diferencias
en la actividad misionera no procede de la naturaleza misma
de la misidn; sino de las circunstancias en que ésta se desarro-
Ha 7.

Esta reflexion parece introducir la parte siguiente.

3.2.4. Las diversas situaciones misioneras

Finalmente el

La cuarta y ultima parte del marco doctrinal de Melgar comienza con
la siguiente afirmacién:

La diversidad de circunstancias crea diferentes situaciones mi-
sioneras y da origen a distintos modos de accién. Estas cir-
cunstancias dependen fundamentalmente del grupo (grado?)
de implantacién y vitalidad de la Iglesia, y de la mayor o me-
nor inserciéon del Evangelio en la vida y cultura de los pue-
blos (AG 6) *.

Podemos observar que Ambato se fijo casi unicamente en el primer
indice (el que se refiere a la implantacion y madurez de una Iglesia lo-
cal), y no desarrollé el segundo (el que se refiere a la vivencia del Evan-
gelio en una cultura). Melgar sigue el vocabulario y en cierto grado el
andlisis de Ambato sobre los “sintomas” que determinan “terrenos de
misién”, pero profundiza la reflexién. Como Ambato, Melgar considera el
sintoma que consiste en:

La ausencia o insuficiencia de jerarquia, clero y medios pro-
pios para el desarrollo normal de la vida cristiana y la con-
siguiente necesidad de evangelizadores, ministros instrumentos
y medios enviados por la Iglesia universal, que de prolongar-
se demasiado origina un desequilibrio constante y peligroso en
la vida de dichas comunidades *.

Sin embargo, Melgar afiade esta observacion:

Pero al constatar las insuficiencias mencionadas, cabe pregun-
tarse si ellas obedecen solo a la falta de vitalidad de la Iglesia
en esa comunidad humana, o provienen también de la desadap-

26. Ibid., n. 12; se citan: AG 36 y LG 32 y, sobre los obispos CD 6.
27.
28.

29.

Ibid., n. 13.
Ibid., n. 14.

Ibid., n. 15; es una citacién textual de Ambato, p. 5, pero las dos ultimas
son originales.

lineas
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tacion de ciertas formas y estructuras eclesiales con respecto
al medio y exigencias propias de cada cultura. Porque de toda
comunidad eclesial brota una exigencia de vivir y expresar su
fe con formas, ministros y medios propios y autéctonos ™.

Ambato incluyd entre los sintomas observados “la existencia de agru-
paciones humanas constituidas en unidades sociales diferenciados” (se su-
pone que se refiere aqui a grupos étnicos) y situaciones de “marginacion
social o religiosa”. Melgar mds bien va a lo mads significativo, la falta de
la evangelizacién de las culturas:

Otros sintomas se relacionan con el grado de evangelizacion
de las comunidades. Encontramos comunidades no evangeliza-
das, y comunidades superficialmente evangelizadas, que no han
sido debidamente penetradas por el evangelio en su cultura,
en su ethos, y cuyo cristianismo es mads bien sentimental y
ritualista que de conviccién y de vida.

Se trata, en este caso, de grupos sociolégicos de bautizados,
que viven en paises de tradicién cristiana, pero que ya rehu-
yen adherirse a estructuras visibles de la Iglesia; diversos
grupos obreros de ideologias extremistas, de jovenes universi-
tarios en rebeldia, de minorias intelectuales agndsticas o
ateas; finalmente grupos sincretistas, sectores indigenas y mes-
tizos de diversas culturas, etc. .

Mientras que Ambato se habia apoyado en una demarcacion “terri-
torial” de la actividad misionera, Melgar introduce la categoria mds dina-
mica de “situaciones misioneras”, aplicando el enfoque misionoldgico del
Concilio a todas las circunstancias en la que se halla la Iglesia:

Estos sintomas se dan en diversos grados y formas, mas o me-
nos entremezclados, 1o que en ocasiones puede dificultar el
diagndstico bien definido de una situacién y hace que su in-
terpretacion sea necesariamente flexible. La comprobacién de
la existencia de tales sintomas ha llevado a reconocer las ac-
tuales y multiples urgencias misioneras de la Iglesia. Esta
visién de la misién de la Iglesia y la diversidad de circunstan-
cias en que ella se desenvuelve no le resta, sin embargo, ni
importancia ni urgencia a lo que comuinmente (A.G. 6) se ha
venido llamando “misiones”. Antes bien, situada “la actividad
misionera” en la totalidad de la misién de la Iglesia y en la
diversidad de situaciones, se beneficia a si misma al ser asu-
mida por todo el pueblo de Dios como cosa propia y enriquece
a la Iglesia con sus aportes especificos .

30. Ibid.
31. Tid.
32. Ibid., n. 16.
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Mientras que la categoria de “terrenos de misién” sugiere una de-
marcacién relativamente fija de ciertas zonas concretas encargadas a
“misiones profesionales” (lo que contribuye a una imagen de “dos Igle-
sias“), la de “situaciones misioneras” implica una vigilancia continua de
toda la Iglesia y de todos sus agentes pastorales para descubrir aquellos
grupos humanos mas necesitados de la evangelizacion, y asi toda la Igle-
sia sera realmente misionera.

Asi vemos que el marco teoldogico establecido en Melgar ofrece cri-
terios para situar la compleja problemadtica misionera en América Latina
dentro de un enfoque cristolégico y pascual. Es un avance notable, mar-
cado de algunas instituciones originales y muy valiosa, que influiria en la
reflexion posterior del DMC.

3.3. Las “situaciones misioneras” en América Latina

Siguiendo los principios teoldgicos ya enunciados, Melgar ahora pre-
senta un esquema general y provisional de diversas “situaciones misioneras”
en América Latina para orientar la accion misionera en el continente *.
Recogiendo y aplicando los “sintomas” anteriormente expuestos, el En-
cuentro presenta las siguientes “situaciones tipo”:

1. Los pueblos o grupos humanos en los que la Iglesia no
estd suficientemente implantada por falta de personal aposto-
lico propio, o por carencia de una minima estructura pastoral.

2. Los pueblos o grupos en los que la Iglesia, ya implantada,
no ha llevado a cabo una accién evangelizadora eficiente, por
falta de iniciacion cristiana y vida apostdlica de sus miembros
que han entendido la religion, m&ds como una préctica legal
que como vida ferviente y operante.

3. Los pueblos o grupos en los que la Iglesia ha sido implan-
tada y el Evangelio predicado, pero no llegan a penetrar la cul-
tura de los pueblos: o porque nunca se logré, o porque la iglesia
no es aceptada en su actual realizacidon histérica, o porque se
ha producido una descristianizacion colectiva.

4. Los grupos humanos en los que la Iglesia estd enraizada,
el Evangelio fue predicado y hasta llegé a penetrar las cultu-
ras, pero todo de una forma mediocre: cuentan con personal
apostolico y estructuras pastorales, pero todo ello con una
cierta precariedad, debido a que no se ha llegado a compren-
der el evangelio como un compromiso vital y responsable *.

Podemos observar en primer lugar que ya no se habla de “territorios”
o de “zonas”, como en Ambato, sino siempre de “pueblos o grupos humanos”.
Asimismo, mientras que el grado de implantacion estructural de la Igle-

33. Ibid., n. 17.
34. Ibid., n. 18.
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sia sigue siendo un factor importante, se anade otra consideracion muy
significativa: el grado de la penetraciéon del Evangelio en las culturas y en
las personas.

Aplicando esta tipologia a la realidad socio-cultural de América La-
tina, Melgar distingue y describe tres “dreas” de situaciones misioneras
(que no corresponden exactamente a los cuatro “tipos” anteriormente es-
tablecidos). Este andlisis ya llega a ser mdas concreto, pues no sélo reca-
pitula las caracteristicas de cada drea sino también identifica los grupos
humanos concretos incluidos en ella.

La primera area demuestra las siguientes caracteristicas:

No hay practicamente indicadores que atestigiien una vida
cristiana, pues la Iglesia de hecho no estd presente, no ha sido
realmente implantada, no puede vivir por si misma: religiones
no cristianas, sincretismos, descristianizacion *.

Los incluidos en esta “drea” son, en primer lugar, algunos pueblos
o grupos indigenas: ciertos grupos selvatico tribales y, “en circunstancias
socio-culturales distintas de las anteriores, pero en iguales condiciones de
vida cristiana, ...algunas comunidades indigenas de las zonas altas” andi-
nas y mejicanas *. Incluidos también en esta area son:

...grupos negros altamente sincretistas: sus culturas afro-ame-
ricanas presentan algunos rasgos de vida cristiana; muchas ve-
ces habitan territorios y ciudades en las que la Iglesia estd
constituida; pero puede decirse que el Evangelio no ha llegado
aun a penetrar sus culturas. Cabe pensar, por ejemplo, en los
practicantes del Vudd en Haiti o del Candomblé o el Umban-
da en el Brasil. No se quiere incluir necesariamente a todos
los grupos negros del continente 7.

Esta atencién misionera a ciertas agrupaciones afro-americanas es
significativa; ya habiamos visto una preocupaciéon en este sentido en la
Conferencia de Rio y veremos una nueva explicacién de ella en la gestion
1975-1979 del DMC y en Puebla. Pero observamos que Melgar incluye en
esta primera drea de situaciones misioneras no sélo algunos grupos étni-
cos no occidentales sino también otros que se insertan en la “cultura ge-
neral”:

En proceso de rapida descristianizaciéon se encuentran masas

urbanas marginales proletarizadas, que viven en ciertos medios

en los que la Iglesia estd relativamente implicada; pero cuya

vinculacion a la comunidad eclesial se reduce a la mera recep-

35. Ibid., n. 19.
36. Ibid.,
37. Ibid.
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cion de algunos sacramentos y a la préactica de ciertas devo-
ciones populares.

En esta misma drea se encuentran ciertos grupos de intelec-
tuales: humanistas, cientificos y politicos, de ideologias no
conformes al cristianismo. Aunque numéricamente minoritarios,
tienen cada vez mds influencia y significaciéon en los movi-
mientos reivindicadores de América Latina. También hay que
mencionar, por ultimo, ciertos grupos de juventud, fascinados
por las ideologias antes descritas *.

Lo que sobresale de este andlisis es el criterio fundamental empleado
por Melgar para la deteccion de las “situaciones misioneras”; no es mera-
mente “institucional” (v.g., la implantacion de la Iglesia en ciertas zonas)
ni atin “étnico” (v. g. la atencién misionera a ciertos grupos no occidenta-
les), sino mds bien religioso (v. g. la penetracion del Evangelio en la vi-
vencia concreta de ciertos grupos). Volveremos a esto brevemente, pero
primero debemos pasar al andlisis de las otras dreas descritas por Melgar.

La segunda area también tiene sus caracteristicas particulares:

Se da en ella una iniciacion cristiana y también una cierta prac-
tica religiosa: el Evangelio ha penetrado débilmente en zonas
o culturas: practicamente no hay en ellas ni vitalidad en la co-
munidad cristiana, ni una Iglesia capaz de vivir por si misma,;
existen al mismo tiempo muchos vestigios de supersticiones y sin-
cretismos. Se trata de un cristianismo ambiguo y de Iglesias
muy débilmente implantadas *.

Incluidas en esta segunda drea son otras comunidades indigenas
“asentadas en zonas interculturales que requieren una pastoral especial e
integral”. También se incluyen “muchas zonas rurales o mineras del Con-
tinente que presentan caracteristicas semejantes”, como la cuenca ama-
zonica y otras regiones particulares nombradas (“amplios sectores... no
indigenas” y “no pocas poblaciones mestizas” .

La tercera area de situaciones misioneras estd constituida por:

aquellas comunidades eclesiales de Ameérica Latina, que cuen-
tan con un numero relativo de apdstoles propios y de ntcleos
cristianos fervientes y operantes, y también con una organi-
zacion pastoral relativamente adecuada. Pero dado el cardcter
minoritario de esos grupos cristianos desarrollados y la preca-
riedad de las estructuras pastorales, estas comunidades han
de ser consideradas todavia como situaciones misioneras *.

38. Ibid., n. 19.
39. Ibid., n. 19.
40. Ibid., n. 19.
41. Ibid. n. 19.
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Aqui Melgar no identifica los grupos culturales o regiones geograficas
abarcados en esta drea, como 1o hizo en el caso de las dos primeras.

El estudio de este analisis de las situaciones misioneras podria darle
a uno la impresién de que Melgar da tanta amplitud a estas situaciones,
que efectivamente regresa a una postura ya rechazada en Ambato: que to-
da Ameérica Latina es “terreno de mision”. Pero una lectura mads cuidado-
sa conduce a una conclusiéon mds matizada: de que son numerosas las
situaciones misioneras en América Latlna. Es cierto que si se emplea uni-
camente un criterio “juridico-territorial” serian relativamente pocas las
“misiones” en el continente; por eso Ambato habia pedido un reconoci-
miento legal y actualizado del cardcter misionero de ciertas zonas nuevas.
Si el criterio “étnico” es empleado, es también cierto que se encontraran
muchos grupos culturales todavia no evangelizados y sin una vivencia ecle-
cial propia. Pero una vez que la penetracion del Evangelio en las culturas
se acepta como un criterio para determinar “situaciones misioneras”, se
reconoce también que las culturas que necesitan ser evangelizadas no se
restringen a las culturas tradicionales de algunas etnias particulares sino
que abarcan también algunas dreas humanas que, por su marginacion his-
torica de la atencién misionera de la Iglesia o por las nuevas configura-
ciones culturales que en ellas se hallan, merecen una accién de la Iglesia
que validamente puede y tiene que ser llamada “misionera”. Pues para
Melgar, la actividad misionera no es sélo “lo que la Iglesia realiza en las
‘misiones’ juridicamente establecidas”, o “lo que hacen los misioneros”,
sino mas profundamente el deber fundamental perenne de toda la Igle-
sia de hacerse presente como evangelizadora y sacramento de salvacion
a todos los pueblos y grupos humanos. Por consiguiente, si se encuentran
algunas dreas humanas donde la Iglesia no estd presente de esta manera,
éstas tienen que ser consideradas como “situaciones misioneras”.

Melgar habia osado introducir nuevos criterios fundados en su lec-
tura del Concilio Vaticano II para descubrir en América Latina nuevos e
inmensos campos para la actividad misionera de la Iglesia. Si su intui-
ci6én habia anticipado por muchos afnos la toma de conciencia misionera
de la Iglesia latinoamericana en general, y de su Episcopado en particu-
lar ®, su precocidad no le quita su validez. Sin embargo, podemos pre-
guntar hasta qué punto el esfuerzo de Melgar para identificar las “situa-
ciones misioneras” en Ameérica Latina tuvo la intencion de ofrecer algu-
nas orientaciones para toda la Iglesia en el continente, y hasta qué punto
sirvié para demarcar el campo de acciéon del Departamento de Misiones
del CELAM. EI contenido y el tono de lo expuesto sugiere que la inten-
cion principal fue la primera; sin embargo la historia posterior parece
indicar que el documento hubiera influenciado més a los “sectores mi-
sioneros” de la Iglesia que a la comunidad eclesial en general. Y en lo que
se refiere al campo de accién del DMC, la historia también demuestra que

42. Como veremos mas adelante. Puebla (1979) asumiria un enfoque semejante
al descubrir las “situaciones mas necesitadas de la evangelizacion” en los nn.
365-367 de su Documento.
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la amplitud de la vision de Melgar sobre las situaciones misioneras no
siempre fue tan evidente en ese Departamento, que por un tiempo adqui-
rié la imagen de estar preocupado casi exclusivamente de la problemaética
indigenista. A pesar de estas limitaciones, la introduccién de la categoria
de “situaciones misioneras” al pensamiento misionoldgico latinoameri-
cano seria uno de los mayores aportes histdricos de Melgar. Veremos
ahora como Melgar habia partido de este andlisis de las situaciones misio-
neras a la proposicién de algunas opciones y pautas pastorales fundamen-
tales.

3.4. Orientaciones para una renovacion de la pastoral “misionera”
en Ameérica Latina

Esta cuarta seccion del Documento de Melgar comienza con una re-
capitulacion de tres “principios fundamentales” anteriormente expuestos:

1) Universalidad del Misterio de Salvacion que en Cristo, y
en el don del Espiritu Santo opera en toda la humanidad y
por tanto, en nuestros pueblos latinoamericanos.

2) Implantacion de la Iglesia en medio de las gentes como
signo de salvacion.

3) Respeto y promocion de las diversas culturas entre las
cuales la Iglesia realiza su misién, asi como discernimiento de
sus valores a la luz del mensaje salvifico *.

Ya que nuestro objetivo es el estudio del enfoque teoldgico del
DMC, nos permitimos hacer algunas breves observaciones sobre estos
principios:

1) Se ve la seriedad del empefno teoldgico de Melgar, que busca orientar
la pastoral misionera a la luz de principios doctrinales.

2) Su vision teoldgica parte del centro de la fe: el misterio de salvacion
cristocéntrico-pneumatoldgico-pascual.

3) Se aplican las consecuencias misioneras de este misterio, v.g. la pre-
sencia del Sefior en la humanidad, a la situacién de los pueblos lati-
noamericanos (hay algo original en esto).

4) Se traduce el concepto misionoldgico de la “implantacion de la Iglesia”
de un modo dindmico, v. g., como “signo de salvacion”.

5) Se recalca la centralidad de la “evangelizaciéon de las culturas” en la
problemadtica misionera global.

De estos principios, Melgar deriva algunas consecuencias pastora-
les referentes a diversos aspectos de la mision de la Iglesia: a) “la promo-
cion humana y el progreso de las culturas”; b) “el despertar de la fe y
su crecimiento”; c¢) “la celebracion del misterio de salvacion en la liturgia

43. Melgar, n. 20.
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cristiana”; d) “la formacion de la comunidad eclesial en sus miembros y
en sus estructuras”; e) “el didlogo ecumeénico... con otras Iglesias y de-
nominaciones cristianas”; f) la “educaciéon de la conciencia misionera del
Pueblo de Dios”; y g) “la formacién de los misioneros” *. Melgar no pre-
tende desarrollar plenamente todos los aspectos sino destacar “algunos
puntcs que se plantean con mads vigor en la conciencia eclesial de América
Latina y que tienen especial aplicacién en las comuinmente llamadas ‘mi-
siones’ ” *.

El primer punto desarrollado es el de la “promocién humana y pro-
greso de las culturas” *:

Sacramento universal de salvacion, la comunidad cristiana de-

be asegurar una presencia activa en el desarrcllo integral en

el hombre y en progreso de las culturas. Esta promocién ha

de entenderse como una toma de conciencia por cada hombre

de su dignidad personal, de su esfuerzo en la transformacion

del universo, de su solidaridad y fraternidad, de su responsa-

bilidad histérica *.

Ambato ya habia senalado los dos aspectos de la situaciéon socio-
cultural de los pueblos que repercuten en la actividad misionera: su
bienestar socio-econémico (y politico) ® y su identidad y diversidad cul-
tural. Melgar los considera juntos en esta parte, destacando la dimension
cultural de esta problemadtica. Afirma que esta promocién humana “no
implica necesariamente de parte de la Iglesia la creacion de instituciones
propias” sino una accién que ayude a las comunidades humanas a asumir
su propia responsabilidad, evitando todo paternalismo . El cambio cul-
tural presenta exigencias particulares:

Es fundamental que la presencia misionera de la Iglesia res-
pete las diversas culturas y las ayude a evolucionar de
acuerdo con sus otros grupos culturales. Se reconocen que
las culturas autdctonas presentan caracteristicas marcadamen-
te sacrales, y pues estdan abocadas a recibir el impacto de la
civilizacion técnica y de la secularizacién, hay que prepararlas
pedagdgicamente para que dicho impacto no las desintegre,
sino que al contrario, las ayude a evolucionar positivamente.
Un aspecto especial de estas culturas lo constituyen las lenguas
nativas. Hay que promover su estudio... (y su) expresién en
los medios de comunicacion. .. .

44, Tbid.

45. Ibid.

46. Se cita la enciclica Populorum Progressio de Pablo VI.

47. Melgar, n. 21.

48. Reconocemos que hay un cierto anacronismo al referirnos al aspecto politi-
co, que no habia sido explicito en Ambato.

49. Melgar, n. 22.

50. Ibid.



El Encuentro también propone algunas recomendaciones relativas
a la educacion *, a diversos aspectos concretos del desarrollo econdémico
(p. e. el problema de las tierras y la promocién de cooperativas) ®, la recta
orientacién de las ayudas de las instituciones internacionales *, la necesi-
dad de una planificacion integral que respete la autonomia de las culturas *.

La segunda parte de las orientaciones trata de una problemadtica mds
explicitamente teoldgica: “el desperar de la fe y su crecimiento”. Melgar in-
serta la condicion socio-cultural del hombre en una vision cristolégica:

En Cristo hombre perfecto la naturaleza humana ha sido eleva-
da a una dignidad sin igual. En consecuencia, la verdadera
promocion integral del hombre, encuentra en Cristo su fuen-
te y corona( GS 22). La mision, entonces, de la Iglesia exige la
proclamacion del mensaje evangélico y el testimonio de la
comunidad eclesial, que ayude a los hombres en la realizacion
de esta auténtica promocién integral del hombre. En la reali-
zacion de su mision, la Iglesia debe tener en cuenta la presen-
cia oculta del Verbo en las diversas culturas de Ameérica Latina
(NA). Esto obliga al misionero: a conocerlas bien (AG. 9); a
convivir con ellas en amor y alegria, a valorar la importancia
de los mensajes nativos del Evangelio y promoverlos cuanto
antes *.

El marco doctrinal del Encuentro ya afirmdé que la actividad misio-
nera se fundamenta en la presencia de la gracia de Cristo entre todos los pue-
blos; aqui se recalca que el discernimiento de esta presencia es el punto
de partida de la evangelizacion:

La presencia de la semilla del Verbo en esas culturas es un
punto de apoyo fundamental para la proclamacién de la pala-
bra divina en el anuncio del Kerigma. El misionero, por lo
lo tanto, debe partir de las situaciones y de la conciencia reli-
giosa de esas poblaciones *.

Asimismo,

La proclamacion del Mensaje Evangélico debe asumir, en cuan-
to sea posible, las categorias mentales y las expresiones culiurales
existentes (GS 44). La Palabra necesita encarnarse en esas ca-
tegorias. De esta manera puede purificarlas y ayudarlas a cons-
tituirse en auténticas expresiones de fe .

51. Ibid., n. 23,
52. Ibid., n. 24.
53. Ibid., n. 25.
54. Ibid., n. 26.
55. Ibid., n. 27.
56. Ibid.

57. Ibid., n. 28.
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Melgar enfatiza la importancia de la Biblia en este despertar de la
fe y en su educacion como también en el didlogo ecuménico *. Se insiste en
la iniciacion cristiana y en el catecumenado porque “la fe es el primer ele-
mento de la vida cristiana en la comunidad eclesial y elemento esencial en
la constitucion de esta misma comunidad” *. Como Ambato, Melgar des-
taca “el derecho a recibir el mensaje evangélico a través de la predicacion
en su propio idioma” y urge la publicacién de catecismos actualizados en
su presentacion doctrinal y “englobando la idiosincrasia conceptual” de los
diversos grupos culturales “. La exigencia de un testimonio contextuali-
zado y comprometido lleva Melgar a plantear “el problema de la moral
cristiana en todas sus dimensiones y su encarnacion en cada una de nues-
tras culturas”:

...La actividad misionera ha de proceder entre estos grupos
humanos de tal forma que su conversacién sea paulatina, en
la medida en que toman conciencia de que las exigencias mo-
rales del evangelio son auténticos “valores morales” también
para ellos. En este sentido hay que respetar los valores exis-
tentes, orientdandolos hacia una purificacién y elevacién evan-
gélica. Este principio pedagoégico se extiende a todas las
dimensiones y exigencias de la moral que busca la realizacion
integral del hombre en Cristo: desde la moral individual y
conyugal hasta la social y politica .

Finalmente,

...se llama la atencion sobre la necesidad de una educacion
para la vida matrimonial, social, econémica y politica que res-
petando las costumbres y los rasgos culturales de los pueblos,
los ayude a madurar en la fe, la esperanza y la caridad ®.

Es significativa esta insistencia de Melgar sobre la aceptacion y
la vivencia de la fe; pues el misterio de salvacion implica no sélo la inicia-
tiva de Dios sino también la participacién libre, consciente y responsable
de los hombres, personal y comunitariamente, y la mediacion histdri-
ca de la Iglesia.

La tercera parte de esta seccion trata de la “celebracion de la vida
teologal en la liturgia”:

La fe debe ser no solamente aceptada sino también celebrada.
La Liturgia es la celebracién comunitaria de la fe que se vive,

58. Ibid., n. 29.
59. Ibid., n. 30.
60. Ibid., n. 31.
61. Ibid., n. 32.
62. Ibid.
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y debe conducir a una vivencia intensa de la fe que se celebra.
La liturgia, en nuestro caso, debe encarnarse en las diversas
culturas y ambientes (A. G. 24), y asumir la sombologia, la mu-
sica, las formas de expresion, etc., propias, respetando con
todo, los valores inmutables de la misma ©.

Como en la seccidon anterior, se destaca la importancia fundamen-
tal de los sacramentos de iniciaciéon y se pide la intsauracion de catecume-
nado . Se sugiere la asuncién de ritos penitenciales y matrimoniales
propios de las diversas culturas en la celebracion de los respectivos sacra-
mentos ©. Ya que la participacion sacramental impone ciertas exigencias
fundamentales de la vida en Iglesia, se propone una pedagogia progresiva:

...hay situaciones socio-culturales que no permiten el cum-
plimiento pleno de estas exigencias. En este caso, se reco-
noce el valor de salvacién que puede existir en tales situaciones
(AG. 6) sin que tengan necesidad de recurrir a la participa-
cion de los sacramentos de la Iglesia quienes no cumplen con
estas exigencias *.

Se urge respetar y promover las devociones populares, especialmente
las marianas, reconociendo su ligazon a la vida socio-cultural de los pue-
blos, purificindolas y ordendndolas a la celebracién del misterio pascual
en la Liturgia “. Finalmente, se propone la creacion de Comisiones Litur-
gicas por areas culturales “.

La cuarta parte de las orientaciones trata de la “formacion de la
comunidad eclesial” y, como en otras partes anteriores, comienza con una
reflexiéon teoldgica:

La Iglesia, presente actualmente en misterio, crece y se reali-
za visiblemente en el mundo (LG 3, 8). Su implantacion exige
que la comunidad eclesial presente una fisonomia propia,
adaptada a cada una de las situaciones misioneras y a cada uno
de los grupos humanos que se encuentran en dichas situa-
ciones *.

El Documento después presenta algunas consideraciones sobre las
personas que integran esta comunidad y sobre las estructuras eclesiales.
Considerando a los laicos, recalca su deber y derecho de realizar la accion

63. Ibid., n. 33.
64. Ibid., 34.
65. Ibid., n. 35 y 36.
66. Ibid., n. 37.
67. Ibid., 38.
68. Ibid., n. 39.
69. Ibid., n. 40.
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misionera segun su propia condicién y afirma que “a ellos les corresponde
la gran tarea de encarnar el Reino de Dios en sus culturas y en sus pue-
blos (AA 3; LG 33; AG. 23)”". Asimismo considera varios aspectos de
la promocion, formacion y orientacién de los laicos misioneros que vie-
nen de afuera o que surgen de los grupos autdctonos. Pasando a los
religiosos, urge una adaptacion de sus formas de vida para una mayor
eficacia misionera, su inserciéon en la comunidad local y el fomento de
nuevos Institutos, también de contemplativos™. Llegando a considerar
los ministerios, Melgar reconoce la vocacién de ministros laicos ™, valora
la restauracion del diaconado permanente” y plantea una inquietud sobre
“una pluralidad de forma de vida presbiteral”:

...se siente la necesidad de presbiteros suficientes que pre-
sidan y coordinen estas comunidades eclesiales y celebren en
ellas la Eucaristia; presbiteros que surjan del seno mismo
de dichas comunidades, que ejerzan en ellas un liderazgo, para
los cuales es necesario otro tipo de exigencias y otro estimulo
de vida presbiterial ™.

Asimismo urge que los presbiteros actuales vivan en equipo, coor-
dinando mejor su trabajo ”, y formula algunas sugerencias sobre la se-
leccion de los Prelados Misioneros ” y sobre la duracion de su servicio
episcopal 7.

Bajo el mismo tema de la vida eclesial, Melgar también considera
las diversas formas de estructura pastoral y la cuestién del financiamien-
to. Para favorecer una estructura eclesial mds flexible entre los pequefios
grupos naturales, se recomienda las “comunidades de base” que “deben
ser, ante todo, comunidades de fe, nacidas de una soélida evangelizacidn,
a fin de que puedan llegar a ser auténticas comunidades eucaristicas” ™.
Se sugiere una “pastoral itinerante” para responder a las necesidades de
las dreas de poblacién muy dispersa”. Se pide una revisién de la actual
divisién juridica de Didcesis, Prelaturas, Vicariatos y Prefecturas Aposts-
licas por razones teolégicas y motivos pastorales actuales, y plantea

...la conveniencia y la urgencia de las Prelaturas personales
(PO 10; ES 4) para una mejor atencién a ciertos grupos, ét-

70. Ibid., n. 41,
71. Ibid., n. 42.
72. Ibid., n. 43.
73. Ibid., n. 44.
74. Ibid., n. 45.
75. Ibid., n. 46.
76. Ibid., n. 46.
77. Tbid., n. 47.
78. Ibid., n. 48.
79. Ibid., n. 49.
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nicos, dispersos en varias circunscripciones eclesiales y situa-
ciones variadas, incluyendo aqui las situaciones migratorias .

En este contexto, se observa que “el fenémeno de las migraciones
., cada vez mds importante en nuestro continente, constituye una situa-
cion misionera que exige una actividad misionera propia”*. Finalmente se ha-
cen algunas observaciones sobre la coordinacién entre los Prelados misio-
neros y zonificacién de las dreas misioneras homogéneas “, sobre las maneras
concretas de ejercer la responsabilidad misionera colegial de las Confe-
rencias Episcopales de cada pais “, sobre las funciones del Departamento
de Misiones del CELAM ¥, y sobre cuestiones relacionadas a las finanzas
y recursos econdémicos .

El quinto punto estd dedicado al “didlogo ecuménico” con las otras
Iglesias y denominaciones cristianas que desarrollan actividades misione-
ras en el continente. Melgar reconoce las dificulades especiales que este
didlogo presenta en Ameérica Latina, particularmente a nivel de las bases,
no obstante, observa que

...se impone un esfuerzo ecumeénico como exigencia de la
misma Misién, que venga todo él animado por un profundo
espiritu de caridad. ..

Se debe buscar una colaboracion mas amplia en los sectores
que se refieren a la promocion humana (UR 12). Esta cola-
boracién puede ser muy fructuosa en lo referente a estudios
antropoldgicos y lingiiisticos.

Conviene realizar encuentros conjuntos con las diversas Igle-
sias cristianas en orden a la reflexion teolégico-pastoral y a un
intercambio de experiencias misioneras... *.

Finalmente destaca la necesidad de educar al pueblo cristiano en
el espiritu ecuménico de esta colaboracién eficaz.

80. Ibid., n. 50.
81. Ibid.
82. Ibid;; n.-51.

83. Ibid., n. 52; se sugiere la creacién de un organismo permanente y eficaz en
cada pais con tres tipos de actividades: 1) La actividad misionera en situa-
ciones de Iglesias insuficientemente implantadas; 2) la actividad misionera
en areas descristianizadas o insuficientemente evangelizadas que pertenecen
a diécesis plenamente constituidas; 3) la educacién de la conciencia misio-
nera de todo el Pueblo de Dios.

84. Ibid., n. 53; estas funciones serian: 1 estudios; 2) formacién de misioneros;
3) contactos entre Institutos misioneros; 4) publicaciones; 5) contactos e in-
tercambios entre las diversas Conferencias Episcopales en relacién con la
pastoral misionera.

85. Ibid., n. 54.
86. Ibid., n. 55.
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La sexta parte de esta seccion trata de la “educacion misionera
del Pueblo de Dios” y es la que mds claramente considera la dimension
universal de la misién:

Msds que una actividad especial, la educacion de la conciencia
misionera de los fieles han de consistir, sobre todo, en una di-
mensién de toda la actividad pastoral que se realiza en el
Pueblo de Dios: catequesis, liturgia, teologia, etc. Implica,
de esta forma, una renovacion interior a fondo que haga sentir
las responsabilidades para con el mundo y en la difusion del
evangelio, y un espiritu verdaderamente catélico como exigen-
cia indispensable del bautismo, la confirmaciéon y la eucaristia
(AG. 35-36).

Es, por tanto, toda la Iglesia la que debe convertirse a la mi-
sion. Pero las actividades que se orientan de un modo especi-
fico a esta educacion misionera de los fieles, necesitan hoy un
replanteamiento y una revision a partir de la doctrina del
Concilio Vaticano II y, en nuestro caso, también de las exi-
gencias de una América Latina en proceso de cambio Y.

A continuacion se refiere al deber de las Obras Misionales Pontifi-
cias de promover, como uno de sus fines principales, una educacién mi-
sionera eficaz y auténticamente eclesial, recalca las posibiliades educativas
del Dia Universal de las Misiones ¥, y sugiere un replanteamiento de las
colectas misionales para que alcancen “mayor eficacia y tengan un sen-
tido mas evangélico y mas auténticamente misionero” *.

La séptima y ultima parte de las orientaciones pastorales de Mel-
gar se refiere a “la formacion de los misioneros”. Todo lo expresado an-
teriormente ofrece algunas grandes lineas para esta formacion y el Docu-
mento sefala algunos de sus rasgos particulares y mds importantes.
Primeramente describe las cualidades humanas y espirituales deseadas en
el misionero y luego sefala las dimensiones de su capacitacién especiali-
zada: teologia, antropologia, lingiiistica, etc.”. Finalmente propone algu-
nos medios concretos para facilitar esta formacion. Como Ambato, Melgar
sugiere la creacién de un Instituto que responda a las exigencias de la
misiéon en América Latina . También se sugiere cursos intensivos para
los misioneros que se encuentran en el trabajo de base, servicios de coor-
dinacién y planificacién misional, la fundacién de centros nacionales de
informacién y formacién socio-antropolégica y la organizacién de equipos
moviles de formadores de misioneros ”.

87. Ibid., n. 56.
88. Ibid., n. 57
89. Ibid., n. 58.
90. Ibid., n. 59.
91. Ibid. n. 60.
92. Ibid., n. 61.
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En recapitulacion, podemos examinar cémo las orientaciones pasto-
rales de Melgar fluyen de su enfoque teolégico y lo explicitan. En primer
lugar podemos observar que este enfoque se apoya fuertemente en la doc-
trina conciliar y pontificia, particularmente del Papa Pablo IV, y busca
traducirla a las exigencias de las situaciones misioneras en América, Latina;
éstas son las “fuentes” constantes de su reflexion. En segundo lugar ve-
mos que Melgar busca situar las dimensiones particulares de la accién
misionera —la valoracién de las culturas, la promocién humana, el des-
pertar de la fe, la vida liturgica, la vitalidad de la comunidad eclesial,
el didlogo ecuménico, la educacién misionera, etc.— dentro de la visién
del misterio pascual anteriormente expuesto. En tercer lugar se vislum-
bra un nuevo tema no expresado anteriormente en el marco doctrinal;
el de la “encarnacion” (de la Palabra evangélica, de la moral cristiana
y de la liturgia); éste adquirird una mayor importancia en algunos do-
cumentos posteriores del DMC. En cuarto lugar destacamos la visién
integral de la situacién humana de que parte la evangelizacién (v.g. no
solo los aspectos religiosos y culturales sino también los socio-econdémi-
cos y politicos), la que constituye una perspectiva original de la naciente
reflexion misionoldgica latinoamericana. Quinto, podemos distinguir el
enfoque “eclesiocéntrico” de Ambato del “cristocentrismo” de Melgar.
Sexto, aunque reconozcamos algo de la “dimension universal de la misién”
en el marco doctrinal general de Melgar y en lo que dice sobre la edu-
cacion misionera, esta dimensién no sobresale. Séptimo, vemos que
Melgar enfatiza la importancia de la participacién humana en el misterio
de salvacién y, por consiguiente, en el proceso de evangelizacién, lo que
exige un anuncio comprensible e interpelante (presentado en las propias
categorias culturales del evangelizando) y una respuesta libre, consciente
y responsable (vivida en una comunidad eclesial local y en un contexto
histérico concreto). Finalmente podemos observar que la visién teoldgi-
ca del Encuentro hubiera tenido una mayor influencia posterior que las
varias sugerencias referentes a cambios estructurales y administrativos
en la organizacion eclesial de la actividad misionera.

En este estudio del Documento de Melgar, no vimos la necesidad
de intentar un comentario sobre sus contenidos. La documentacién
biblica y conciliar es abundante y clara. La argumentacién teoldgica pa-
rece nitida, sin expresiones ambigiias o dificiles de entender, y fiel al
sentido de las fuentes citadas. Las observaciones, inquietudes y recomen-
daciones pastorales se presentan clara y directamente. Por eso, hemos
creido suficiente, para los fines de este trabajo, limitarnos simplemente
a la presentacién del Documento, ofreciendo algunas observaciones o re-
reflexiones breves en ciertos contextos para situar ciertos temas dentro de
un contexto histérico més amplio, para mostrar la relacién entre cier-
tas ideas y para recapitular los aportes del Encuentro. Melgar quedara
como uno de los mayores esfuerzos de reflexion teoldgica en la historia
del DMC; toda la reflexién posterior se apoyara de algtin modo en él.
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CAPITULO 1V

LA PROBLEMATICA MISIONERA
EN MEDELLIN

(19638)

Antes de estudiar los primeros esbozos del enfoque teoldgico-pasto-
ral del Departamento de Misiones del CELAM delineados en Ambato, y
de ver cémo éste posteriormente fue profundizado y explicitado en Mel-
gar, habiamos examinado las orientaciones misioneras de la Conferencia
de Rio, de la cual nacié el CELAM. Ahora estudiaremos cémo la proble-
mética misionera fue abordada en la Segumda Conferencia General de
Episcopado Latinoamericano celebrada en Medellin, Colombia’‘, cuatro me-
ses después del Encuentro de Melgar. Creemos que la importancia de
Medellin justifica esta interrupciéon en el estudio de los documentos pro-
pios del Departamento de Misiones.

Nos interesa investigar cuatro puntos particulares: 1) cudl fue el
aporte del DMC a Medellin; 2) por qué la conferencia no produjo un do-
cumento sobre la actividad misionera; 3) cudles de los enunciados de
Medellin implicitamente revelan una orientacién misionera; y 4) la contri-
bucién de Medellin a la reflexién posterior del DMC *.

1. SEGUNDA CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERI-
CANO: MEDELLIN (24 de agosto - 6 de septiembre de 1968), La Iglesia en
la actual transformacion de América Latina a la luz del Concilio vol. 1,
Ponencias y vol. 2 Conclusiones. Ed. CELAM (Bogota: 1969). Se la cita nor-
malmente como Medellin, seguido del nombre o numero de uno de sus 16
“documentos”, y luego del nimero del parrafo (o grupo de parrafos) corres-
pondiente: e.g., Medellin, “Paz” n. 5 es lo mismo que Medellin, 2, 5.

2. El Secretario Ejecutivo del DMC hizo un estudio sobre estos puntos para
la Reunién de Coordinacién del CELAM realizada en febrero de 1976: JUAN
el CELAM, Ed. B. A. C. (Madrid: 1977), pp. 225-243.

F. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin” en Medellin: Reflexiones en
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4.1. EIl aporte del DMC a Medellin

Sabemos que el DMC hizo dos contribuciones a la Conferencia de
Medellin. El aporte oficial del Departamento previo a la Conferencia no
fue el documento de Melgar sino un estudio sociogrdfico hecho por el
entonces Secretario Ejecutivo, el P. José Manuel Romdén, intitulado “La
realidad de las misiones en América Latina”®. El otro aporte fue la po-
nencia presentada en la Conferencia misma por un miembro de la Comi-
sién Episcopal, Mons. Samuel Ruiz Garcia, sobre “La evangelizacion en
América Latina” ‘. No existe ninguna indicacién de que el documento de
Melgar como tal habia sido presentada directa o formalmente para la
consideraciéon de la Conferencia de Medellin °.

Parece que estos aportes del DMC hubieran tenido una influencia
minima en Medellin. Se pudo saber que el estudio del P. Romdn habia sido
incluido entre la documentaciéon preparatoria de la Conferencia sélo a
través de un escudrifiamiento de los archivos de esa que se hallan en
la Sede del CELAM ‘. El aporte de Mons. Ruiz tuvo un cardcter mds pu-
blico, ya que se presenté como una ponencia oficial durante la Conferen-
cia. Esta ponencia trata explicitamente de la problemdtica misional desde
varias perspectivas. Manifiesta tanto una atencién a las situaciones misio-
neras al interior del continente —particularmente con referencia a la evan-
gelizacion de los pueblos indigenas— como una perspectiva misional uni-
versalista’. En un sentido se puede decir que esta ponencia habia sido
“acogida” por la Conferencia, ya que el texto oficial de ésta incluye no
s6lo las Conclusiones sino también las Ponencias. Pero no se ve que esa
ponencia hubiera influido sustancial o suficientemente el contenido o el
enfoque de las Conclusiones de Medellin. De hecho, cuando se habla de
“los documentos de Medellin”, se los identifica efectivamente con las Con-
clusiones ®. Podemos decir que aunque el DMC hubiera presentado un
aporte claramente misional en Medellin la Conferencia no la apropio, al
menos no hasta el punto de afectar sus Conclusiones; entre ellas no hay un
“documento misionero”.

3. Ibid., p. 226. Este estudio se encuentra en los archivos de la II Conferencia
que existen en la Sede del CELAM: fue publicado en la primera edicién
de Antropologia y Evangelizacion, coleccion DMC, CELAM (Bogota: 1969),
pp. 323-356.

Publicado en: Medellin, vol 1, Ponencias, pp. 145-172.

GORSKI, “Fl1 Aporte misionero de Medellin” pp. 226-227.

Ibid., p. 226.

Ibid., p. 230; para un resumen del aporte de Mons. Ruiz, ver: Pro Mundi
Vita, No. 52, “La Iglesia cabe a los pueblos indigenas de América Latina”
(1974), pp. 22-23.

8. Después de la publicacién inicial de los textos oficiales de Medellin de parte
del CELAM, la que incluyé los dos tomos mencionados, tanto las ediciones
particulares hechas en varios paises como las reimpresiones hechas por el
CELAM dejaron de lado el tomo de las Pomnencias y se publicaron sélo las
Conclusiones.

~N N U
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4.2. (Por qué no un documento sobre la actividad misionera?

Las Conclusiones de Medellin incluyen dieciseis capitulos, popular-
mente llamados “documentos”: sobre la Justicia, la Paz, la Pastoral Po-
pular y de las Elites, la Pobreza de la Iglesia, etc. Pero no se encuentra
entre ellos ningin documento sobre “las misiones” o “la actividad misio-
nera”. Ya hemos visto que la Primera Conferencia General celebrada en
Rio habia dedicado uno de los once “titulos” de sus Conclusiones al tema
de “Misiones, Indios y Gente de Color”; existié un precedente para la in-
clusion del mismo tema en las Conclusiones de la Segunda Conferencia,
la de Medellin. Pero el objetivo principal de Medellin no habia sido el
seguimiento de la Primera Conferencia, sino la aplicacién del Concilio Va-
ticano Segundo a la realidad actual de América Latina® Asimismo, el
Encuentro de Melgar tuvo lugar unos pocos meses antes de Medellin, y
se puede pensar que sus orientaciones hubieran tenido alguna influencia
en esa Conferencia. Aqui también podemos citar un caso paralelo. In-
mediatamente antes de la Segunda Conferencia se celebré en la misma
ciudad de Medellin, la Séptima Semana Internacional de Catequesis . Al-
gunas de sus conclusiones se integraron casi sin retoques en el documen-
to de Medellin sobre la Catequesis'.

El aporte de Melgar no debia haber sido integrado de modo seme-
jante en las conclusiones de Medellin? Pero para ser acogido e integrado,
primero tenia que ser conocido, y no encontramos ninguna indicacion
—aparte de varios textos citados en la ponencia de Mons. Ruiz— de que
Melgar habia llegado al conocimiento de Medellin. Parece que ni el valor
intrinseco del documento de Melgar ni los aportes formales del DMC tu-
vieron la fuerza necesaria para que Medellin produjera un documento so-
bre la actividad misionera.

El estudio realizado posteriormente por el Secretario Ejecutivo del
DMC aduce cuatro razones para explicar la no existencia de un documento
de Medellin sobre la actividad misionera:

La primera es de orden organizativo: que el DMC mismo no
llamoé la atencién de la Conferencia con bastante claridad al
valor del documento de Melgar. La segunda se refiere a la di-
namica interna de la Conferencia, que enfatizé tanto los temas
sociales que los otros temas pastorales les fueran subordinados
o tratados con menor profundidad. La tercera razén fue insi-
nuada ya en la ponencia de Mons. Ruiz: que al episcopado en

9. El tema oficial de Medellin fue: “La Iglesia en la actual transformacién de
América Latina a la luz del Concilio”. De hecho, la Conferencia de Rio en
gran parte queddé relegado al olvido entre los circulos pastorales del con-
tinente hasta la preparacién de Puebla.

10. Las ponencias y conclusiones de este Encuentro se publicaron en: Cate-
quesis y promocién humana, Ed. Sigueme (Salamanca: 1969).

11. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”, p. 226; ver, e.g., el paralelismo
entre el no. II de ese Encuentro y Medellin, 8, 4-6.
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general, el problema misionero e indigena no parece ser el mas
urgente y, por lo mismo, no se considera lo mds importante. Es
también posible que habia una cuarta razon: que la Conferen-
cia consideré que la problemadtica misionera se incluia ya en
los otros documentos que ella elaboro ”.

La primera razén se refiere a la influencia que el DMC pudiera tener
en Medellin; las tres restantes se refieren a varios factores operables en la
Conferencia misma. Ya hemos considerado la primera y podemos pasar a
las otras.

La priorizacién de la problemadtica “social” en Medellin parece evi-
dente. Tanto la realidad socio-econdmico y politica del continente como
la nueva toma de conciencia eclesial sobre ésta” contribuyeron a dar re-
lieve a los temas socio-econdmicos y politicos en Medellin. Estos temas
asi adquirieron una nota de “urgencia” que pudiera haber resultado en
la relativizacion de otros temas importantes. Mons Ruiz —refiriéndose
tal vez a un fendmeno ma&as general— observd en su ponencia:

El criterio practico que parece primar en las Conferencias
Episcopales es el siguiente: el problema indigena no es el
‘mds urgente, y por lo mismo, no es el mds importante. Ca-
bria decir con toda energia que es preciso distinguir en nuestra
pastoral entre 1o que es urgente y lo que es trascendente, aun-
que sea menos urgente...".

Lo que se dijo con respecto a la pastoral indigena puede aplicarse
también a la dimension universal de la mision.

Si la urgencia es una categoria que rige en la priorizacion de los
temas considerados en las Conferencias Episcopales, otro factor determi-
nante son las estructuras pastorales vigentes y ya organizados para aten-
der a aspectos especializados del apostolado. Ya que las Conferencias na-
cionales normalmente tienen Comisiones Episcopales de Catequesis, Li-
turgia, Educacién, Formacién del Clero, Medios de Comunicacién Social,
etc., los documentos de las Conferencias continentales habitualmente se
pronuncian sobre estos aspectos particulares de la pastoral. Pero ya hemos
visto que el DMC en sus Encuentros de Ambato y Melgar lamenté la no
existencia o la debilidad de las Comisiones Episcopales de Misiones en
muchos paises y urgié su pronta constitucién y fortalecimiento organi-
zativo ®. Si las Conferencias nacionales no cuentan con un dérgano misio-
nal activo y capaz de animar la conciencia misionera del episcopado mis-
mo es poco probable que los obispos reunidos en una Conferencia con-

12. Ibid., p. 227.

13. En Medellin, Gaudium et Spes fue citado mas de 40 veces y Populorum
progressio, mas de 25.

14. “La evangelizaciéon de América Latina” Medellin, Ponencias p. 160.
15. Cf. Ambato, p. 9 y Melgar, n. 52.
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tinental prioricen los temas misionales. Esta es una razén no considerada
en el estudio mencionado pero que podia haber influido al hecho de que
Medellin no produjo un documento misionero.

Pero la no existencia de un documento sobre la actividad misionera
no significa que la perspectiva misional fue ajena a las orientaciones teo-
l6gicas y pastorales de Medellin. Veremos ahora las dimensiones de la vi-
sion teoldgico-pastoral de Medellin que revelan una orientacién misionols-
gica o explicita o implicitamente.

4.3. La orientacion misionera de Medellin

Si describimos una “orientacién misionera” como la preocupacion
eclesial por la evangelizacién de todos y cada uno de los pueblos, para
que nazcan entre ellos verdaderas iglesias locales *, podemos detectar los
rasgos de esta inquietud en Medellin. Vemos que la orientacién misionera
de la Conferencia se manifiesta de dos maneras. La primera la podemos
llamar “socio-cultural y pastoral”; ésta se verifica en aquellos enunciados
que sefialan dreas humanas particularmente necesitadas de una atencidn
evangelizadora de la Iglesia. La segunda seria mds propiamente “teold-
gica” y se manifiesta en la proposicién de principios o pautas doctrinales
para guiar la evangelizacion.

Un enfoque misionero se caracteriza por su orientacién “ad gentes”:
una atencién a la pluralidad de los pueblos y a la diversidad de sus
culturas. El estudio del DMC ya citado ilustra como esta perspectiva se
expresa en Medellin:

...La Conferencia dirige su Mensaje a los pueblos del conti-
nente; se usa la forma plural y no la singular. El documento
de Justicia habla de la superposicion de culturas, de la falta
de adaptaciéon a la idiosincracia y a las posibilidades de los
pueblos particulares (No. 2), y de la situacién de los campesi-
nos (No. 12). El documento de Paz también habla de las for-
mas culturales y raciales de la marginalidad (No. 2), caracteriza
al campesinado como un sector oprimido (No. 7), y exige el
despertar no sélo de los individuos sino también de los pueblos
(No. 21). El documento sobre la Educacién atn mds acertada-
mente sefiala que la marginacién de grandes sectores de la po-
blacién, especialmente los indigenas, se acentia y se agrava
debido a su diferencia cultural de los sectores dominantes
(No. 3).

Los documentos sobre la Evangelizacion no sdlo reconocen
esta situacion de pluralidad cultural (Pastoral Popular, 1 y
Catequesis, 1) sino también la proponen como punto de parti-
da para la evangelizacion de los diversos grupos humanos

16. Cf. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”, p. 229.
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(Pastoral Papular, 3 al 6; Elites, 13; y Catequesis, 2 al 6) como
la forma en que debe expresarse la fe de los evangelizados
(Pastoral Popular, 3 y Liturgia, 7) ".

Aunque Medellin todavia no manifiesta aquella atencién a la “Evan-
gelizacién de las Culturas” que seria tan evidente en la Tercera Confe-
rencia General del Episcopado, la de Puebla ", ya demuestra el despertar
de una conciencia eclesial continental sobre problematica.

Los diversos documentos de Medellin revelan diferentes perspectivas
hacia el fenémeno de la diversidad cultural. Los del drea de la “Evan-
gelizacion” (p. e., Pastoral Popular y Liturgia) reflejan el enfoque misio-
nolégico del Decreto Ad Gentes °. Pero los del drea de la “Promocion
Humana” (p. e., Justicia, Paz, y Educacién) parecen interpretarlo desde
una perspectiva socio-economica y politica. El uso plural de “pueblos” fre-
cuentemente parece referirse mds a los estados nacionales que a las di-
versas etnias particulares ®. La situacién cultural de los campesinos e
indigenas se describe y se analiza no a partir de un enfoque antropolo-
gico o etnolégico sino a partir de otras categorias, como la “marginacion”,
el “analfabetismo” y la “opresién” (no es que este andlisis no sea valido,
sino que parece subordinar una realidad que tiene su propio valor a
otras consideraciones socioldgicas). En general, el esquema valorativo pa-
rece ser el de la “cultura general” occidental y no el de las mismas mi-
norias étnicas de que se habla ™.

Aunque Medellin toca ligeramente la problematica misionera de la
diversidad cultural existente en América Latina, sus documentos revelan
una laguna misionolégica muy grave: una ausencia total del tema de la
vocacién misionera universal de las Iglesias latinoamericanas. Hay una
cierta introversién en la perspectiva de la Conferencia. Todo se refiere
efectivamente a los desafios pastorales existentes en ese mismo continen-
te. Casi las unicas referencias a un mundo mds amplio se encuentran en
las varias menciones a las relaciones eclesiales con la Santa Sede y en el
llamamiento a un “didlogo con los pueblos hermanos de otros continentes
que se encuentran en situaciones semejantes a las nuestras” *. Podemos
decir que mientras que Medellin reconocié la urgencia de la evangelizacion
integral de los pueblos latinoamericanos en su diversidad cultural, la

17. Ibid., pp. 229-230.

18. La Conferencia de Puebla dedicé un subcapitulo importante al tema de la
“Evangelizacién de la Cultura” y casi todas las partes de su documento
final se refiere a la problemética cultural. Ver: JOHN GORSKI, La Evan-
gelizacion de la cultura y de las culturas en el Documento de Puebla. Di-
sertacién no publicada para la Licencia en Misionologia, Pontificia Univer-
sidad Gregoriana (Roma: 1982).

19. El Decreto misional del Concilio se cita 7 veces en Medellin.

20. Medellin menciona a los indigenas 2 veces: no hace mencién de los afro-
americanos.

21. Cf. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”. p. 230.

22. Medellin, Mensaje a los pueblos de América Latina, “Llamamiento final”.
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Conferencia no vio claramente que esta dinamica misionera implica y exi-
ge una dimensién universal *.

Hemos examinado aqui el aspecto socio-cultural y pastoral de la
orientacién misionera de Medellin. Ahora veremos las implicaciones misio-
nolodgicas de la metodologia y de los principios teolégicos expuestos por la
Conferencia. Pues este enfoque teoldgico constituyd el mayor aporte de
Medellin a las reflexiones y orientaciones posteriores del DMC, particu-
larmente en el periodo de 1975-1979.

4.4. El aporte de Medellin a la reflexién teolégica del DMC

Ya habiamos observado que el DMC desde sus comienzos ha sacado
su enfoque teologico de dos fuentes principales: la doctrina del Concilio
Vaticano II y las reflexiones teoldgico pastorales contempordneas de la
Iglesia en América Latina. Las corrientes de ambas fuentes confluyeron con
un vigor extraordinario en Medellin. Esa Conferencia, que buscé aplicar
las orientaciones conciliares al contexto social y eclesial de Latinoameérica,
simultdneamente promovié una reflexion teoldgico-pastoral propiamente
latinoamericana, dotada de una cierta originalidad en su terminologia, en sus
temas y en sus acentos. En los documentos de Medellin, veremos no sélo
la reiteracién y la adecuacién contextual de los temas conciliares, sino
también la introduccién de nuevos términos al lenguaje eclesial: la libera-
ciéon, la concientizacién, la religiosidad popular, las comunidades de base
y la pastoral de conjunto, para sefalar sélo los principales. Pero el con-
texto original de estos temas no se refiere directamente a cuestiones “mi-
sionologicas” sino a una problematica humana y eclesial mds general,
particularmente en el campo de la “pastoral social”. ;Cémo, entonces,
podemos decir que la vision teoldgico-pastoral de Medellin habia contri-
buido algo al enfoque propiamente misionolégico del DMC? Si Medellin
no se habia dirigido muy explicitamente a las inquietudes misionales del
DMC, este Departamento todavia podia buscar y encontrar en los docu-
mentos de esa Conferencia algunas orientaciones doctrinales significati-
vas y aplicables a su propio enfoque.

Efectivamente es lo que hizo el DMC, no inmediatamente después de
Medellin sino durante la gestién de 1975-1979. El estudio que ya citamos
varias veces buscé discernir los rasgos de la “misionologia implicita de
Medellin” *. Teniendo en cuenta algunas de las dimensiones principales
de la problematica especificamente misionolégica, el DMC vio que varias
de las orientaciones de Medellin se relacionaron a ellas. Ya describimos
la actividad misionera como la evangelizacion de todos y de cada uno
de los pueblos para que nacieran entre ellas verdaderas Iglesias locales.
De esta vision se derivan algunos puntos misionolégicos particulares. En

53. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”. pp. 230-231.
24. 1Ibid., pp. 231-241.
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primer lugar hay algunas cuestiones de teologia fundamental —v.g., la
teologia de la revelacion y de la salvacion— que afectan la misma meto-
dologia teoldgica. En segundo lugar, hay los criterios para comprender la
cultura y la situacién teoldgica de los grupos humanos no evangelizados
o evangelizados incompletamente. Tercero, hay la cuestién de la relacién
entre el contenido del mensaje evangélico y la situacion histérica de estos
puebles: ¢se trata unicamente de una “adaptacion” del mensaje? Cuarto,
hay la configuracion de las Iglesias locales que nacen del Evangelio entre
los diversos pueblos, v.g. sus formas culturales para expresar la fe, el culto,
los ministerios, etc. Finalmente, hay la dindmica de la conversién: la en-
trega libre y consciente del hombre viviente quien se entrega al Dios vi-
viente. E1 DMC encontré que Medellin aporté orientaciones valiosas a
estos aspectos de la misionologia.

4.4.1. Vision teolégica fundamental y metodologia

La metodologia teoldgica de Medellin sigue el modelo de la Gaudium
et spes y de las enciclicas sociales de Juan XXIII y Pablo VI. Parte de la
realidad humana en la que la Iglesia se inserta, procede a la reflexion
doctrinal sobre ésta y llega a la proposicién de pautas pastorales concre-
tas. El DMC vio en esta metodologia un esquema adaptable a la misiono-
logia, que también tiene que valorar teolégicamente la situacion de los
pueblos evangelizados. Esta metodologia, “en vez de suponer una dico-
tomia entre ‘dos historias’ (la sagrada y la humana)”, implica un dis-
cernimiento eclesial para ver “cémo el unico plan salvifico de Dios revela-
do en Cristo se va realizando progresivamente en la historia actual por la
accion del Espiritu Santo” *. El DMC también observé que esta metodolo-
gia implica una visién teolégica fundamental, pues es el “conocimiento
del Misterio revelado en Cristo” lo que “permite a la Iglesia reconocer la
obra histérica del Espiritu” *. Esta visién es la del Concilio:

Este enfoque doctrinal, expuesto mds clara y profundamente
en los documentos del Concilio Vaticano II que en las enci-
clicas reconoce que la accion reveladora del Verbo y del Es-
piritu de Dios no raras veces anticipa la accién apostélica de la
Iglesia (cf. Lumen Gentium, 16; Dei Verbum, 2, 3 y 8; Gaudium
et Spes, 10, 11, 22, y 41); Ad Gentes, 3 y 4; etc.), y que ésta tiene
la misidén especifica de discernir esta presencia divina y enun-
ciar su contenido y dinamismo pascual a todos los hombres
y a todos los pueblos para que se conviertan al Sefior y vivan
en la libertad y responsabilidad de los hijos de Dios (Lumen
Gentium, 6; Dei Verbum, 8; Gaudium et Spes, 4, 32 y 40; Ad
Gentes, 5; etc.). Asi vemos que la metodologia teoldgica ex-
puesta en la reciente doctrina social de la Iglesia se apoya fir-

25. Ibid., pp. 231232.
26. Ibid., p. 232.
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memente en el corazén de la teologia cristiana: en el Misterio
de la Trinidad revelada en la Pascua del Sefior 7.

Después de hacer este esfuerzo de explicitar la vision teoldgica que
subyace la metodologia de Medellin, el estudio del DMC observa que las-
timosamente la Conferencia misma no lo habia hecho, con resultados
negativos o ambivalentes:

Algunos agentes pastorales captaron sélo superficialmente la
fundamentacion teolégica de la nueva metodologia pastoral
popularizada por Medellin, y no reconocieron que el Misterio
trinitario y pascual es la clave que permite la recta interpre-
tacion de las situaciones humanas. Algunos equivocadamente
concluyeron que Medellin habia establecido una dicotomia entre
la pastoral social y la pastoral mds propiamente evangeliza-
dora, y en la practica menospreciaron ésta. Otros... conclu-
yeron que la Iglesia 0 ha dejado de tener una misién especifica
en el mundo o que esta misién se confunde con ciertas formas
de promocién humana...”.

En estas reflexiones posteriores del DMC sobre el valor misionold-
gico de la metodologia teolégica de Medellin y de sus presupuestos doc-
trinales, vemos también algunas preocupaciones del Departamento en su
gestion 1975-1979: el cardcter especifico de la actividad misionera, el sig-
nifacado misionoldgico de la pastoral social, la necesidad de aclarar y pro-
fundizar la teologia de la mision y la intuiciéon de ésta debe y tiene que
centrarse en el misterio pascual.

4.4.2. Criterios para la comprension misionera de las culturas

El DMC encontré en el documento de Pastoral Popular un aporte
muy valioso de Medellin con respecto a la comprension misionera de las
culturas. Este documento enfoca la problemadtica de la religiosidad popu-
lar —uno de los temas centrales caracteristicos de la pastoral latinoame-
ricana —desde la perspectiva misiologica de la diversidad cultural ®. El
estudio del DMC resume los aportes misionolégicos mds significativos de
este documento:

Primero, la sensibilidad a la necesidad de interpretar las expre-
siones religiosas de un pueblo segin los criterics propios a
esa cultura. Segundo, la aplicacién de los principios misionols-
gicos del Concilio a cada grupo y todo grupo cultural, y no sélo

27. Ibid., p. 232.
28. Ibid.

29. Los textos conciliares citados en este documento tienen un caracter neta-
mente misionoldgico; v.g. Ad Gentes, 9 y 11; Nostra Aetate, 2; y Lumen
Gentium, 16.
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a las poblaciones juridicamente consideradas como no evange-
lizadas. Tercero, la insistencia en la re-evangelizacién de las
diversas areas humanas del continente (N© 8); la evangelizacion
es una tarea siempre actual de la Iglesia y no meramente lo
que hace la Iglesia en sus primeros afios de contacto con el
pueblo. Finalmente, como en los otros documentos del Mede-
1lin, el enfoque al hombre viviente, que expresa sus angustias
y aspiraciones a través de diversas expresiones culturales... .

Debido a la relativa unidad cultural del continente, una conciencia
critica y una valoracion misionolégica de la diversidad cultural no surge
espontdaneamente entre aquellos latinoamericanos que no han experimen-
tado contactos directos con grupos étnicos particulares. Sin embargo,
se reconoce generalmente la existencia de una religiosidad popular pluri-
forme, con expresiones o contenidos diferentes de los del “catolicismo
oficial”. El DMC ha podido reconocer en esta atencién a la religiosidad
popular, acogida y profundizada en Medellin, una puerta que se abre a
una concientizacion misionera mas amplia.

4.4.3. La valoracién teolégica de las “situaciones histoéricas”
de los puebles evangelizados

Si el documento de Pastoral Popular ofrece algunos criterios para
la comprension misionera de las culturas, el de la Catequesis presenta
pautas para comprender la situacion teolégica de los evangelizados. El
estudio del DMC llama la atencién sobre las afirmaciones contenidas en
dos numeros de este documento:

El N? 4 expone el principio teolégico de “la unidad profunda
que existe entre el proyecto salvifico de Dios, realizado en
Cristo, y las aspiraciones del hombre; entre la accién revela-
dora de Dios y la experiencia del hombre..., excluyendo asi
toda dicotomia o dualismo en el cristiano...”.

El N¢ 6 luego afirma que “de acuerdo con esta teologia de la
revelacién, la catequesis actual debe asumir totalmente las
angustias y esperanzas del hombre de hoy a fin de ofrecerle
las posibilidades de una liberacién plena, las riquezas de una
salvacion integral en Cristo, el Sefior”. Luego incluye que “las
situaciones historicas y las aspiraciones auténticamente huma-
nas forman parte indispensable del contenido de la cateque-
sis: deben ser interpretadas seriamente, dentro de su contexto
actual, a la luz de las experiencias vivenciales del Pueblo de
Israel, de Cristo, y de la comunidad eclesial, en la cual el Espi-
ritu Santo vive y opera continuamente” *.

30. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”, p. 234.
31. Ibid., p. 235.
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El estudio ya mencionado del DMC considera el documento de Me-
dellin sobre la Catequisis “como un documento profundamente misionero
en sus implicaciones“ por varios motivos *.

El DMC en primer lugar aplica lo que se dice sobre la catequesis
a todo el proceso de evangelizacién *, y no sélo a aquel aspecto que es pro-
piamente “catequético”, v. g. el desarrollo de la fe entre los ya evangeliza-
dos. Este proceso comienza con el discernimiento eclesial y evangélico
de las “semillas del Verbo” ocultas en la historia cultural de un pueblo
y de los “signos de los tiempos” presentes en sus experiencias sociales
actuales ¥, lo que permite el anuncio kerigmédtico de cémo Dios ya estd
cerca de ese pueblo, se desarrolla a través de la catequesis y la predicacién
y finalmente llega a la re-expresién de la misma fe a través de las formas
culturales del mismo pueblo.

En segundo lugar el DMC reconoce que los enunciados de este do-
cumento invitan “a una reflexién posterior para profundizar las dimen-
siones de la teclogia de la revelacién... y para aclarar sus consecuencias
en el proceso total de la evangelizacion” *. Para la comprensién recta de
como las “situaciones histdéricas” entran en el “contenido” del mensaje
evangélico, el estudio del DMC propone la aclaraciéon de esta teologia de
la revelacion a través de un enfoque centrado en el misterio pascual, “tanto
para evitar confusiones simplistas como para ofrecer pautas claras para
la accién evangelizadora” *. Si esta metodologia no tiene una fundamen-
tacion solida, trinitaria y pascual, se teme que “las interpretaciones hechas
de la presencia del Senor en las situaciones histéricas pueden ser inme-
diatistas (conforme a las corrientes populares contempordneas) o ahisto-
ricas (conforme a nuestros propios condicionamientos histdrico-cultura-
les)” ¥,

En tercer lugar, este documento sugiere una metodologia misiono-
légica que esté enfocada en el hombre viviente y “nos invita a comprender
la interioridad del hombre, su participacién en la actualizacién del mis-
terio Pascual en la Historia” *:

El documento de Catequesis, como la Gaudium et Spes, situa
las interpelaciones divinas en las angustias y aspiraciones de
los hombres, al interior de la situacién histdrica y de la expe-
riencia humana. Aunque no lo dice explicitamente, es en esa

32. Ibid., p 237.

33. Ibid., p.235.

34. Cf. Medellin, “Pastoral Popular”, 5 y “Pastoral de Elites”, 13.
35. GORSKI, “El aporte misionero de Medellin”, p. 235.

36. Ibid., p. 236.

37. Ibid.; se hace una referencia aqui a un estudio sobre este tema: J. GORSKI,
Las situaciones histéricas como “contenido” del mensaje evangélico, Ed.
Paulinas (Bogota: 1975).

38. Ibid., p. 237.
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interioridad del hombre que encontramos la presencia del Es-
piritu Santo. Evidentemente, no toda experiencia humana
es la expresion de la presencia del Espiritu, sino aquellas que
manifiestan una actualizacién del Misterio Pascual: pasos de
la muerte a la vida, del poder alienante y divisor del pecado
a la vida de los hijos de Dios en dignidad y comunién *.

Este énfasis en la experiencia interior del hombre viviente también
sugiere una comprension misionoldgica de las culturas que va mdés alla
de una mera atencion a las expresiones externas o de una comparacion
extrinseca entre ellas:

Es un principio misionolégico enunciado primeramente por San
Pablo que Dios no estd lejos del hombre que le busca (Hechos
17, 27). Pero de hecho, en la situacion existencial socio-cultural
del hombre, €l expresa su busqueda de Dios en el lenguaje total
y peculiar de su cultura. Frecuentemente, el evangelizador es
ajeno a este sistema simbdlico. El resultado: el evangelizador
se fija exclusivamente en lo externo y no llega a comunicarse
con la interioridad del evangelizado; no llega a comprender las
angustias y aspiraciones reales del hombre “.

Asimismo, el énfasis en la experiencia histdrica del hombre viviente
pide una superacion de un acercamiento misionero de las culturas que
consiste en la mera “adaptacién” externa. El documento de Catequesis
“afirma que la situacion humana no entra en el mensaje sélo como un
afadido externo, al que se ‘adapta’ el mensaje, sino méas bien en calidad
de contenido” *. Es evidente que el contenido propio del mensaje evan-
gélico es siempre y eminentemente Dios mismo y su accién reveladora y
salvadora en la historia, pero esta acciéon divina es un acontecimiento his-
torico, experimentado y expresado humanamente por el hombre que par-
ticipa en este misterio.

Finalmente, este documento invita a una superacién de una dicoto-
mia estéril entre la actividad misionera y la pastoral social, sin que se
identifique la una con la otra. Aunque el contexto inmediato de los textos
citados parece referirse mds direcamente a la problemadtica de la “libera-
cién” y a la “situacion histérica” de los sectores socialmente mdas mdviles, el
estudio del DMC observa:

El “hombre de hoy” no es unicamente el obrero o el univer-
sitario. Los hombres actuales, cuyas angustias y aspiracio-
nes y situaciones histéricas entran en el contenido del mensaje
evangélico, son también los campesinos, los pueblos indigenas,
las poblaciones que expresan su vitalidad en movimientos sin-

39. Ibid., pp. 236-237.
40. Ibid., p. 237.
41. Ibid., p. 236.
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cretistas al margen de la Iglesia, y las “masas populares”, en
su vasta pluriformidad de significaciones concretas “.

Asimismo, si la misionologia acoge ciertos aportes de la reflexion
teologico-pastoral latinoamericana sobre la problemédtica social, los agen-
tes pastorales dedicados a ésta tienen mucho que aprender de la misiono-
logia, particularmente con referencia a la problemadtica de la diversidad
cultural y la valoracion teoldgica de las culturas y religiosidades tradicio-
nales “. El estudio de DMC concluye asi sus reflexiones sobre este tema.

Una pastoral que seriamente parte de una situacién histérico-
cultural de los pueblos, siguiendo los principios del documen-
to de Catequesis, contribuird mucho a la eliminacén de esa
dicotomia falsa entre la evangelizacion y la liberacion y ofre-
cera pautas para que la accién evangelizadora sea realmente
liberadora y la accién social sea mds evangélica “.

4.4.4. La comunidad eclesial que nace del Evangelio

Medellin también hace un aporte valioso a la reflexion misionold-
gica a través de sus orientaciones referentes a la comunidad eclesial que
nace del Evangelio, su identidad cultural y sus caracteristicas evangeliza-
zadoras. El DMC resume este aporte:

El documento de Pastoral de Conjunto recalca la necesaria par-
ticularmente de las “comunidades eclesiales de base” y su co-
munién con la Iglesia universal. El documento de Liturgia
(N? T7) pide una adaptaciéon y encarnacién de las formas del
culto cristiano en el genio de las diversas culturas. El docu-
mento de Formacién del Clero (N° 33), al hablar de los didco-
nos, establece el principio de que los ministros deben ser for-
mados adecuadamente con respecto a las comunidades a las
que sirven, a las funciones que han de cumplir y al nivel cul-
tural del ambiente. Y que el objetivo de la actividad misionera
es precisamente el nacimiento de una Iglesia local con sus
propias expresiones culturales de la fe y de la vida ministerial,
todas estas orientaciones tienen un alto sentido misionero ®.

El estudio citado hace hincapié en el sentido misionolégico de una
catolicidad que se expresa en la diversidad de las Iglesias locales.

Tanto el Concilio como Medellin rechazan una identificacion
entre la unidad y la uniformidad. La catolicidad de la Iglesia
universal se expresa mas claramente en la comunién entre las

42. Tbid., p. 236.
43. Ibid., pp. 237-238.
44. Tbid., p. 238.
45. Ibid., p. 238.
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comunidades locales que expresan su fe segin su genio socio-
cultural, que en la conformidad externa de expresiones... La
sana misionologia, entonces, insiste tanto en el respeto por
la identidad socio-cultural de los pueblos como en su comunién
con toda la Iglesia y con toda la humanidad; los documentos
de Medellin reflejan claramente esta orientacion misionera *.

Asimismo se reconoce el valor de lo que el documento de Pastoral
dc Conjunte (N° 8) dice sobre el peligro de que una comunidad se cie-
rra sobre si misma, aisldandose de la esencial comunién catdloca . Final-
mente, refiriéndose al N° 10 del mismo documento, el estudio del DMC
llama la atencion sobre el sentido misionero de la cumunidad eclesial de
base. La vivencia de la comunién eclesial en un ambiente socio-cultural
concreta “no solo intensifica la vida de fe y de culto del grupo humano
particular sino también sirve de foco de expansiéon evangelizadora y de
signo de la presencia de Dios en el mundo” *.

4.4.5. La dinamica de la conservacion: la concientizacién y la liberacion

La misionologia tradicionalmente ha dado mucha importancia a la con-
version de las personas evangelizadas a Dios y a su insercion en la comunidad
eclesial. En una reaccion a aquellas formas histéricas de la actividad mi-
sionera en las que la conversion se identificé efectivamente con la imposicién
de una religion extranjera, y en una afirmacion de los principios concilia-
res sobre la dignidad humana y su valorizacion de las culturas y de las
religiones no cristianas, algunas corrientes misionoldgicas actuales ya de-
jan de hablar de la conversion. Sin embargo el DMC en su gestion 1975-
1979 quiso revalorar este tema evangélico, situdndolo en el dinamismo del
misterio pascual y recalcando que “ es el hombre libre y consciente que es
capaz de entregarse plenamente al Evangelio” ¥. Asi el DMC detecté un
sentido misionoldégico mds profundo en la insistencia de Medellin sobre la
concientizacién y la liberacién. ' '

El estudio del DMC primeramente recalca el caracter fundamental-
mente pascual de la conversién cristiana:

La conversion no es la aceptacion pasiva y externa de un nuevo
sistema socio-religioso sino mds bien la entrega activa e inte-
riorizada del hombre al poder de Cristo manifestado en su
Cruz y Resurreccién: en su Misterio Pascual *.

A continuacién afirma que el dinamismo interno de la Pascua impli-
ca una liberacion radical:

46. Ibid.
47. Ibid., p. 239.
48. Ibid.
49. Ibid.
50. Ibid., p. 240.
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...un paso de la muerte a la vida y de los efectos divisorios y
letales del pecado a la plenitud de la vida en comunién. La li-
beracion pascual es fundamentalmente una humanizacién: un
paso de condiciones menos humanas a las que son mas huma-
nas (Populerum progressio), 20 y 21) *.

Y discerniendo en la doctrina social de la Iglesia una acentuacion
tanto sobre la personalizacion y la socializacion, el estudio ve en esto un
reflejo de la valoraciéon misionoldgica de la identidad de las personas y de
los pueblos y de la comunién entre ellos, y concluye:

Por consiguiente, una forma de accién misionera que niega,
menosprecia o destruye la identidad de las personas o de los
grupos humanos... es falsa no sélo a los principios antropo-
16gicos sino también a las dimensiones profundas del Misterio
Pascual. Y si esta accidén sélo resulta en la separacion de los
grupos evangelizados del mundo més amplio, es también fal-
sa tanto al progreso histérico de la humanidad como a los efec-
tos reconciliadores (creados de la comunidén universal) de la
Cruz del Sefor *.

De esta manera, el DMC reconocié en la atencidn dada por Mede-
llin a los temas de la concientizacién y la liberacién, un aporte a la reflexion
misionoldgica. Si es cierto que en el “senso literal” de las afirmaciones
de Medellin se refiri6 a la problemdtica social, este hecho no impidié al
DMC percibir en ellas un sentido m&ds amplio aplicable a varias dimen-
siones de la actividad misionera. Y esto lo hizo refiriendo los diversos
aspectos de la realidad humana y de la accién eclesial al nicleo doctrinal
que da sentido a ambas: el misterio pascual.

4.5. Recapitulacion

En estas paginas hemos intentado estudiar la manera en que la pro-
blematica misionera fue tratada en la Conferencia de Medellin. Hemos
visto que el DMC habia presentado un aporte propio misionoldgico antes
de la Conferencia y en ella, pero no pudimos verificar ninguna influencia
sustancial del Departamento en los documentos producidos. Asimismo,
hemos observado que la Conferencia no produjo ningin documento sobre
la actividad misionera y hemos buscado explicar este hecho. Sin embargo,
hemos visto que varios rasgos de una orientacién misionera —algunas ex-
plicitas y muchos otros sélo implicitos— pueden encontrarse en los docu-
mentos de Medellin. Finalmente, hemos visto cdmo el DMC mismo en su
gestion de 1975-1979 habia percibido, interpretado y valorado el aporte de
Medellin a sus propias reflexiones misionolégicas, y haciendo esto, lo ha-
bia enriquecido.

51. Ibid.
52. Ibid.
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CAPITULO V

EL APORTE FINAL
DE LA GESTION DE 1966 - 1969

(EL ENCUENTRO DE CARACAS: 1969)

Un ano después de la Conferencia de Medellin, entre los dias 14
y 19 del mes de septiembre de 1969, el DMC se reunié con los Obispos
Presidentes de las Comisiones Episcopales de Misiones de América Latina
en Caracas, Venezuela'. Los objetivos de la reunién eran dos: “tomar con-
ciencia en comun de la problemdtica misional y sus derivaciones pasto-
rales” y “sefnalar algunas lineas de pastoral misionera”>. El documento
producido en este Encuentro es el ultimo fruto publico de la gestion
inicial del DMC presidida por Mons. Gerardo Valencia Cano, la misma
que organizé los Encuentros en los que la identidad y la orientacion fun-
damental del Departamento de Misiones del CELAM se definieron: los
de Ambato y de Melgar.

El documento de Caracas se divide en tres partes. La primera, in-
titulada “Situacién”, trata de las condiciones existentes en las Iglesias
latinoamericanas con respecto a la problemdtica misional. La segunda
“Reflexion Pastoral”, reitera las orientaciones misioneras del Concilio y
de Melgar. La tercera, “Lineas de Accién”, propone renovadas estructuras
para la organizacién de la actividad misionera, programas para la forma-
cién de misioneros, algunas peticiones a la Santa Sede, observaciones sobre
la revision del derecho Canénico y sugerencias para las Conferencias Na-
ciocnales de Obispos y de Religiosos. Consideraremos los aspectos sobre-
salientes de estos puntos.

1. El documento final del Encuentro de Caracas fue publicado en: La Pastoral
en las misiones de América Latina, Col. Iglesia Nueva, No. 12, Indo-American
Press Service (Bogota: 1972), pp. 51-60. Citado como Caracas, con el niimero
correspondiente de la seccién o parrafo citado.

2. Ibid., p. 51.
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5.1. La situacion de la Iglesia misionera

El documento final de este Encuentro Episcopal Latinoamericano
de Misiones comienza con una observacion general: que la reciente re-
vitalizacién misionera del Pueblo de Dios obrada por el Espiritu Santo
aparentemente “alin no ha logrado alcanzar debidamente a la Iglesia La-
tinoamericana” °. El texto luego respalda la veracidad de esta generali-
zacion citando algunos sintomas de una inadecuada valoracién de la pro-
blemadtica misional. En primer lugar, a pesar de la legislacion eclesial
posconciliar al respecto,

no existen las Comisiones Episcopales de Misiones en
varias Conferencias Episcopales de Ameérica Latina. En algunos
paises, donde esta comision ha sido creada, no tienen la
importancia ni la vitalidad que ella necesita para ser realmen-
te operativa *.

Esta debilidad estructural se verifica no solo a nivel nacional
pues: ... en varias didcesis no existen ni los organismos, ni las
personas promotoras de Misiones, ni la debida formacion en
los Seminarios para crear en los Sacerdotes religiosos y laicos
una auténtica conciencia misionera °.

Y si es verdad que se recogen colectas pro-misionales se comprue-
ba que “éstas arrastran el peso de estructuras y de formas que no co-
rresponden a las circunstancias actuales y carecen de una auténtica mo-
tivacion eclesial y teolégica” ‘.

Pero la insuficiente valoracion de las cuestiones misionales no se
debe unicamente a una debilidad estructural o a formas no actualizadas;
existe una mds profunda falta de una conciencia misionera que afecta
las actitudes de los fieles:

Se advierte, igualmente, que en la Iglesia Latinoamericana fal-
ta mucho conocimiento de la realidad de las situaciones de
misiones y de los grupos “descristianizados”, que siendo autén-
ticos campos misionales, no estdn influidos en los llamados
territorios de misién. Las nuevas formulaciones de la eclesio-
logia, asimiladas insuficientemente, han engendrado equivocos

y pueden disminuir las motivaciones propiamente misioneras’.
Vemos recalcados aqui dos temas centrales de Melgar, la atencion

a las “situaciones misioneras” y la necesidad de precisar la teologia de
la misién. El contenido de estos primeros pdrrafos del documento de

Caracas, n. 1.
Ibid., n. 2.
Ibid., n. 4.
Ibid.

Ibid., n. 3.
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Caracas parece confirmar lo que dijimos anteriormente para explicar la
no existencia de un documento de Medellin sobre la actividad misionera.
Si falta una inquietud misional al nivel de las Iglesias locales y de las
Conferencias nacionales, tampoco se producirdan orientaciones claras so-
bre este tema en los documentos de las Conferencias continentales.

5.2. Reflexion teolégico-pastoral sobre la misién

Esta segunda parte del documento de Caracas depende mucho del
precedente documento de Melgar®. La reflexion parte de una reafirmacion
de la responsabilidad de todo el Colegio Episcopal por la evangelizacion
de todos los pueblos, la que surge de su consagracién no sélo para el
servicio de una didcesis sino para la salvacién de todo el mundo®. Asi
mismo se describe esta responsabilidad como el ejercicio de un servicio
inter-eclesial:

El afecto colegial, que supera lo juridico, supone la comunion
jerarquica, nos une como hermanos, nos urge continuamente
a una colaboracién efectiva en la solicitud de todos les Obispos
por todas las Iglesias ".

Todo esto se fundamenta mds profundamente en el hecho doctri-
nal de que “la mision es la tarea primordial de la Iglesia”" y se traduce
concretamente a un sentido perenne de la urgencia misionera y a una
actitud continua de actualizacion apostdlica:

En realidad la urgenecia misionera, que hoy es la misma que
antes..., pide en nosotros una actitud y una actividad misio-
nera, actualizada seguin las nuevas luces de la teologia y del
conocimiento de los fenémenos del hombre y del mundo en
situacion. . .2

La actividad misionera propiamente dicha se inserta en la accion
pastoral total, la cual debe ser como:

. el itinerario que conduce a los hombres siguiendo el pro-
ceso natural de la fe. Parte de la situacién real y concreta del
hombre en su ambiente y en su cultura y va enriqueciéndose
con la evangelizacion, la catequesis y la liturgia, y que tiene
como resultado final la liberacién del hombre de una situacion
de injusticia y de pecado, para que pueda responder libremente
a la vocacién a la que ha sido llamado por el Padre “.

8. Es interesante observar las fuentes usadas en Caracass Melgar se cita 25
veces, el Concilio 12 veces y Medellin sélo 5 veces.

9. Caracas, n. 5; se citan Christus Dominus, 6 y Melgar, 12 y 52.
10. Ibid.

11. Ibid., n. 6.

12. Ibid.

13. Ibid., n. 7.
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Aqui vemos el esfuerzo del DMC de asumir algunos de los temas
centrales de Medellin —v.g. la valoracién teoldgica de las “situaciones
histéricas” como punto de partida para la evangelizacién y el acento sobre
la liberaciéon— " y de integrarlos en su propia vision misionoldgica.

Una perspectiva especificamente misionera también urge un respeto
profundo por los valores culturales de los diversos pueblos. Se observa
que una falta de atencién a las culturas nativas en el pasado pudiera
haber obstaculizado la penetracion del Evangelio en ellas ®. Por eso se
afirma una opcién concreta:

...la necesidad de que a cada area cultural debe ccrresponder
un método pastoral apropiado segun las circunstancias antro-
polégicas que la conforman, (AG 22) aprovechando los valores
culturales nativos: vida comunitaria, estructura social, lideres
naturales, etc. *.

Esta insistencia en una pastoral especifica para cada drea cultural,
ya insinuada en Melgar y ahora explicitada en Caracas, serda uno de los
temas pujantes en la visién misionolégica del DMC.

Ahora la tengion de Caracas se vuelve hacia tres temas centrales
de Medellin: la religiosidad popular, las comunidades eclesiales de base
y la promocién humana liberadora. Respecto a la primera, se reconoce
“el valor del sentido religioso popular del hombre latinoamericano” vy
valorandolo, se busca “purificarlo de los elementos que no sean confor-
mes con el Evangelio, para ordenarlo a la celebracién del Misterio Pas-
cual en la liturgia” . Una valoracién misionera de las culturas conduce
espontdneamente a una actitud de respeto hacia la religiosidad popular.
Asimismo, la teologia de la mision necesariamente contempla la entrega
del hombre viviente al Dios revelador, y desde este enfoque Caracas con-
sidera las comunidades de base y la promocién humana:

Puesto que el crecimiento cristiano se realiza a través de la
respuesta libre y personal del hombre, creemos que la mayor
importancia es promover las comunidades de base con sentido
eclesial que permitan al hombre en comunidad dar esa respues-
ta a través de la personalizacién y del crecimiento en la fe.
Igualmente consideramos del todo necesario, impulsar con
todas nuestras fuerzas la promocién humana que lo libere
de los condicionamientos alienantes que lo tiene como apri-
sionado *.

14. Ver el capitulo anterior; Caracas sin embargo no cita a Medellin en este
contexto.

15. Caracas, n. 8.
16. Ibid.

17. Ibid., n. 9.
18. Ibid., n. 10.
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Lo significativo no es el mero hecho de que Caracas habia acogido
y reiterado algunos de los temas principales de Medellin, sino mds bien
el hecho de que los habfa interpretado desde su propia perspectiva mi-
sionolégica.

5.3. Lineas de accion

La tercera y ultima parte del documento de Caracas propone al-
gunas recomendaciones concretas para la promocion de la actividad mi-
sionera en América Latina.

Bajo el titulo de “estructuras”, el Encuentro considera varios as-
pectos juridicos, institucionales y organizativos. Ya habiamos visto que
los Encuentros de Ambato"” y Melgar ® habian propuesto ciertos cambios
en la legislacién misional general para que correspondiera mejor a la
realidad latinoamericana. Caracas también solicitard esto, pero mientras
tanto sugiere que se busque una interpretacién acualizada de la ley actual:

Comisiones Episcopales y el DMC deben buscar una interpre-
tacion latinoamericana de la legislacion misional vigente, adap-
tando la pastoral misionera a las circunstancias y a las nuevas
formulaciones de la teologia, de donde se desprende clara-
mente el deber misionero de toda la Iglesia .

Se sugiere, ademds, “una mejor distribuciéon de responsabilidades
entre los Obispos”* y una mayor coordinacién de los organismos misio-
nales de las conferencias Episcopales con el DMC *. Igualmente, se urge
la organizacion en cada pais del Consejo Nacional de Misiones *, cuyas ac-
tividades deben ser coordinadas con las Obras Pontificias Misionales *,
y cuyas tareas propias incluirian la organizacién de cursos y programas
de educacion misionera®. Asimismo se sugiere una mejor distribucion
de sacerdotes y la correspondiente motivacién y capacitaciéon de ellos
para atender las necesidades de la Iglesia universal ¥. Se reconoce en
las comunidades eclesiales de base una estructura particularmente adap-
tado a muchas situaciones misionales* de las cuales surgirdn “vocaciones
nativas en forma natural, como una exigencia de la misma comunidad
cristiana” ”.

19. Cf. Ambato, p. 6.
20. Cf. Melgar, n. 50.
21. Caracas, n. 11.
22. Ibid., n. 12.

23. Ibid., nn. 13 y 16.
24. Ibid., n. 14.

25. Ibid., n. 15.

26. Ibid., n. 16.

27. Ibid., n. 17.

28. Ibid., n. 18.

29. Ibid., n. 19.
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En segundo lugar, Caracas propone varios programas de formacion
misionera. Estas propuestas incluyen la promocion de una orientacion
misionera en los Seminarios y casas de formacion®, un estudio para de-
finir el estilo peculiar de vida religiosa en las misiones” * y la preparacion
del personal para trabajar a nivel diocesano o nacional *. Como Ambato
y Melgar, Caracas sugiere la creacion de un “Instituto Latinoamericano
de Pastoral Misionera. *. Asimismo, se hacen varias recomendaciones res-
pecto a publicaciones * campafias misionales ¥, la promocién de la re-
flexién teoldgico-pastoral * la catequesis ¥ el aprovechamiento de los ser-
vicios de los organismos de investigacién y de planificacién *, la necesidad
de organizar encuentros a diversos niveles para orientar y renovar a los
misioneros ¥, y la reforma de las devociones populares “.

La tercera parte de las “lineas de accién” formula algunas peti-
ciones a la Santa Sede. La primera es que “sea reconocido juridicamente
el caracter misional de las circunscripciones latinoamericanas en las cuales
las actividades pastorales propias son predominantemente misioneras” “;
es una reiteracion de lo solicitado ya por Ambato y Melgar “. La segunda
es “que se tenga en cuenta la respectiva Conferencia Episcopal en los
nombramientos de los Ordinarios de Misién”, respetando la competencia
propia de los Institutos misioneros “. La tercera expresa la esperanza de
que las jurisdicciones misioneras sean pronto erigidas en Didcesis “para
pasar del sistema de ‘comisién’ al sistema de ‘mandato’ ”, conforme a
la legislacién ya vigente “. Asimismo, se pide que todas las circuns-
cripciones sean Didcesis desde su origen, con un obispo residencial, aun-
que algunas sigan dependiendo del Dicasterio misional . Y en un apar-
tado especial, se sugiere que “la legislacion misionera haga parte del
codigo de derecho Candnico” en la préxima revisiéon del mismo, “a fin
de crear en todos una clara conciencia de que la actividad misionera se
hace parte integral de la actividad ordinaria de la Iglesia “.

30. Ibid., n. 21.

31. Ibid., n. 22.

32. Ibid., n. 24.

33. Ibid., n. 25.

34. Ibid., nn. 27, 28 y 30.

35. Ibid., n. 29.

36. Ibid., n. 31.

37. Ibid., nn. 32 y 33.

38. Ibid., n. 34.

39. Ibid., n. 35.

40. Ibid., n. 36.

41. Ibid., n. 37.

42. Cf. Ambato, p. 6 y Melgar, n. 50.

43. Caracas, n. 38.

44. Ibid., n. 39 (se cita la Instruccion del 24 de febrero, 1969).
45. Ibid., n. 41.

46. Ibid., n. 40; el nuevo Cddigo (cc. 781-792) acogié esta idea.



Finalmente, Caracas formula algunas sugerencias para las Confe-
rencias Nacionales de Obispos y de Religiosos. “Con el fin de mentalizar
a todo el clero en la probemdtica misional” se propone que se estudie “la
posibilidad de organizar un servicio misionero temporal””. Asimismo,
se sugiere otra posibilidad: “una accion misionera basada en la forma-
cion de comunidades de base en equipos polivalentes, integrados por sa-
cerdotes, religiosos, laicos” ®. Como conclusién final de Encuentro, se con-
sidera “de absoluta necesidad hacer conocer y divulgar, lo mas amplia-
mente posible, en todos los sectores de la Iglesia, las consideraciones, re-
flexiones y recomendaciones que proceden”, mediante la informacién di-
recta a las Conferencias Episcopales y la publicacién de las mismas por
parte del DMC*®.

En la recapitulaciéon, podemos decir que el Encuentro de Caracas no
se caracterizé tanto por la originalidad ni la profundidad de su enfoque
(Melgar, de que depende mucho, ya lo expres6 de un modo mds com-
pleto y preciso) como por el esfuerzo por hacer a las Comisiones Epis-
copales de Misiones corresponsables y coparticipes en la visién del DMC.
Fue el ultimo aporte de la gestion fundacional del DMC, la cual contri-
buyo sustancialmente a las orientaciones futuras del Departamento.

47. Ibid., n. 42.
48. Ibid., n. 43.
49. Ibid., n. 44.
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SEGUNDA PARTE

LA BUSQUEDA DE UNA IGLESIA “ENCARNADA”
EN LAS CULTURAS AUTOCTONAS DE
AMERICA LATINA

LAS ORIENTACIONES DEL DEPARTAMENTO DE MISIONES

EN EL PERIODO DE 1964 - 1974.



CAPITULO VI

UNA MIRADA CRITICA
A LA PASTORAL INDIGENA
(1969 - 1970)

6.1. Introducciéon a la Segunda Parte

La segunda gestion del Departamento de Misiones fue inaugurada
en noviembre de 1969, en la XII Asamblea Ordinaria del CELAM realizada
en Sdo Paulo, Brasil, cuando Mons. Samuel Ruiz Garcia fue electo a su
Presidencia, sucediendo a Mons. Gerardo Valencia Cano'. Fue la primera
de dos gestiones presididas por Mons. Ruiz, Obispo de San Cristébal Las
Casas (Chiapas, México), una didcesis que comprende a varios grupos
étnicos, lingliisticamente diferenciados; lo que explica y contextualiza su
preccupacion particular por la problemadtica indigenista. Ya introducimos
la figura de Mons. Ruiz en el Cuarto Capitulo de este estudio; recorda-
mos que fue €l quien presenté el aporte mads explicitamente misionero a
la Conferencia de Medellin >. Puesto que el obispo mexicano fue reelecto
en 1972 ° su Presidencia del Departamento abarcd un total de cinco anos,
de noviembre de 1969 hasta el mismo mes de 1974.

El estudio del desarrollo de las orientaciones teoldgico-pastorales del
DMC durante este quinquenio presidido por Mons. Ruiz es el objeto de
esta segunda parte de nuestro trabajo. Si la gestién anterior pudo ser
caracterizada por su esfuerzo por derivar de los principios misionoldgicos
del Concilio las pautas para la activacién misionera de la Iglesia en Amé-

1. Cf. Documentacion CELAM, Ano V, No. 26, p. 471.

2. Se nos da la impresién (que no podemos ni intentarmos verificar aqui) de
que él podia haber sido uno de los principales redactores del “marco doc-
trinal” de Melgar, en base a una semejeuza literaria entre ese documento
y los escritos posteriores de Ruiz. De todas maneras, €l se identifica profun-
damente con Melgar. También es notable su extenso conocimiento de las
Sagradas Escrituras y de los documentos del Concilio Vaticano II.

3. Documentacion CELAM, loc. cit.

— 117



rica Latina, las dos gestiones comprendidas en este quinquenio pueden
ser caracterizadas por su atencién prioritaria a la evangelizacién de los
pueblos indigenas del continente. Se buscé fomentar una evangelizacion
que promoviera no solo una valoraciéon antropolégica y teolégica de las
culturas indigenas, sino también el nacimiento de Iglesias particulares
autéctonas entre ellas. Se buscé traducir los principios misionoldgicos del
Concilio, ya reexpresados en Melgar, a sus consecuencias practicas. Se bus-
c6 delinear los rasgos concretos que deberian tener las Iglesias locales
“encarnadas” en las diversas culturas, y sus implicaciones para el plura-
lismo cultural dentro de la comunién catélica. Se buscé subrayar la di-
mension liberadora del Evangelio, la que se aplica con una fuerza parti-
cular a las injusticias que sufren las etnias minoritarias. En fin, podemos
decir que este periodo en el DMC fue caracterizado por una actitud de
busqueda y una busqueda con una meta misionera concreta. Por eso
damos a esta parte el titulo: “La busqueda de una Iglesia ‘encarnada’ en
las culturas autdéctonas de Ameérica Latina”.

Si el quinquenio considerado en esta segunda parte de nuestro
estudio fue un tiempo de busqueda, también fue un periodo de transicién.
No obstante la unidad fundamental entre la gestion presidida por Mons.
Valencia y las presididas por Mons. Ruiz en sus orientaciones teoldgicas
fundamentales, podemos observar algunos cambios notables en el DMC
desde 1969. Ya mencionamos en el parrafo anterior algunos acentos nue-
vos adquiridos en el enfoque teolégico-pastoral del Departamento bajo la
Presidencia de Ruiz. Durante este periodo hubo un solo Encuentro aus-
piciado por el DMC, el de Iquitos (y éste fue de alcance regional, no
continental), cuyo documento no igualé la calidad y la claridad del pro-
ducido en Melgar (cuya influencia seguia vigente en la reflexion del De-
partamento), sino que mds bien presenté sus reflexiones de tal modo que
vivimos la necesidad de entrar en una investigacion mds extensa para dis-
cernir el sentido probable (o los sentidos posibles) de sus enunciados y
para evaluarlos teolégicamente. En este tiempo también se buscé pasar
de una metodologia teoldgica “descendiente” (i. e., derivado de los tex-
tos biblicos y conciliares) a una “teo-antropologia” que incorporaria los
aportes de la comprensién antropoldgica de las culturas a la reflexién
teologica. Aunque Ambato y Melgar ya habian urgido el conocimiento
cientifico de las culturas, desde 1969 a 1974, el DMC atribuia una mayor
importancia a la antropologia cultural (particularmente al aporte de los
antropodlogos “comprometidos” con la liberacion de las minorias étnicas)
v al andlisis socio-econémico y politico de la situacién de los pueblos in-
digenas. Asimismo, se ve en este periodo una ampliacién de los contac-
tos operativos del DMC, que buscaba relacionarse funcionalmente con los
antropclogos profesionales, los indigenas mismos, grupos ecuménicos y
varias instituciones seglares especializadas, y no sélo con los “circulos
eclesiasticos”.
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Este quinquenio presidido por Mons. Ruiz mereceria un estudio mas
completo y detallado de lo que sera presentado en estos capitulos‘. Pode-
mos afirmar lo mismo del trienio presidido por Mons. Valencia Cano. Pero
tenemos que respetar las limitaciones propias de este estudio. Pues nues-
tro propdsito no es el de escribir una historia exhaustiva del Departamento
de Misiones del CELAM sino mds bien el de investigar el desarrollo de sus
orientaciones teoldgicas a la luz de los documentos principales.

Habiendo presentado una vision panoramica de las caracteristicas
sobresalientes de las dos gestiones del DMC presididas por Mons. Ruiz,
veremos mdas de cerca ahora el contenido de los tres capitulos compren-
didos en esta segunda parte de nuestro estudio.

El resto de este sexto capitulo (casi el mds breve de todos) se de-
dica al estudio del Encuentro de Xicotepec (México) que se realizd en
1970. Aunque éste no fue un encuentro oficial del DMC, y fue sélo de
alcance nacional, fue promovido por Mons. Ruiz y contribuye al conoci-
miento de las orientaciones expresadas al inicio de su Presidencia del
DMC. El séptimo capitulo, en cambio, es el mds extenso, y trata del
Encuentro Regional del Alto Amazonas tenido en Iquitos (Perd) en 1971.
Aunque sus reflexiones teoldégicas son muy concisas y breves, tenemos que
examinar el contenido de varias ponencias presentadas en el Encuentro
y otra documentacion auxiliar para discernir el sentido mismo y las im-
plicaciones de sus afirmaciones particulares y asi descubrir las dimen-
siones del pensamiento misionoldgico tipico de ese periodo de la histo-
ria eclesial latinoamericana. Finalmente, el octavo capitulo considera la
segunda gestion de Mons. Ruiz (el breve bienio de 1972-1974). Ya que
no se realizé ningun encuentro del DMC durante este periodo, nos acudi-
mos a algunos documentos preparados por ese Presidente del DMC en
1972 y 1974 que presentan las lineas teoldgico-pastorales del Departamento.
Los titulos de los capitulos buscan reflejar las caracteristicas de los En-
cuentros o periodos considerados.

6.2. El Encuentro de Xicotepec (1970)

El “Primer Encuentro pastoral sobre la mision de la Iglesia en las
culturas aborigenes”, celebrado en la localidad de Xicotepec, Estado de
Puebla (México) del 25 al 28 de enero de 1970° no tuvo oficialmente el

4. Ya existe, efectivamente, una documentacion extensa de las gestiones pre-
sididas por Mons. Ruiz pubhcada en Pro Mundi Vita, No. 52 (1974), con el
titulo: “La Iglesia cabe a los pueblos indigenas dé América Latina” (36
paginas, con amplias notas bibliograficas). Esta monografia fue redactada
con la ayuda del personal del DMC (cf. p. 3) y expone el andlisis de la pro-
blematica indigenista contempordanea con sus antecedentes histéricos reali-
zado por el Departamento, su interpretaciéon de algunos documentos y acon-
tecimientos recientes, sus lineas teoldgico-pastorales y sus actividades hasta
fines de 1973.

5 Pro Mundi Vita, No. 52 (1974), p. 24.
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de un encuentro departamental del CELAM °.Fue auspiciado por el Cen-
tro Nacional de Ayuda de las Misiones Indigenas (CENAMI) organismo
dependiente de la Comision Episcopal para los Indigenas (CEI) de Mé-
xico; su promotor de hecho fue Mons. Ruiz, Presidente tanto de la CEI
como del DMC en aquel momento '. Participaron en el Encuentro 14 obis-
pos, 25 sacerdotes diocesanos, 12 religiosos, 15 religiosas, 12 laicos y. 6
hermancs protestantes®’. Ya que su documento final fue considerado de
interés para toda América Latina el DMC lo publicé’. Consideraremos
brevemente el aporte de este Encuentro para mantener la continuidad
histérica de nuestro estudio y para conocer mejor las orientaciones ini-
ciales de la primera gestion del DMC presidida por Mons. Ruiz.

El Encuentro de Xicotepec comenzé con un andlisis de la realidad
Indigena en México. Se verificé la existencia de mds de 50 etnias y més
de 100 lenguas y dialectos abarcando unos 10 a 12 millones de personas
“culturalmente indigenas”, o mds de la quinta parte de la poblacién
del pais. Se observo que la presencia del personal ordenado O consagra-
do de la Iglesia es muy reducida en las zonas indigenas y, con pocas ex-
cepciones, el personal misionero no estd especificamente preparado .
Estas observaciones se encuadran dentro de las orientaciones estableci-
das por el DMC en Ambato, Melgar y Caracas. Estas insisten en la im-
portancia prioritaria de la atencion misionera a los pueblos indigenas,
en la necesidad de una pastoral especifica adaptada a las culturas parti-
culares y en urgencia de formar misionoldgicamente a los agentes pas-
torales.

En segundo lugar, Xicotepec procedié a una “iluminacién antropo-
logico-teologica” de esta realidad. Considerando la situacién eclesial, el
doccumento hace notar la ausencia de una auténtica doctrina indigenista
y “una praxis simplista y etnocéntrica que vive del indigenismo, pero
no le sirve”". Ya hemos observado que Melgar también habia insistido
en la necesidad de precisar la teologia de la misién y habia criticado al-
gunas actitudes, formas de comportamiento y fallas de los misioneros,
pero aqui el tono de la critica es mds severo e incisivo. Al considerar
la situacion social mds amplia, Xicotepec observa “una realidad lacerante
de opresion y connivencias; una no participacion del indigena en sus
propios destinos; el empirismo y la politizacién del problema indigena” “.
Aqui también vemos que una preocupacién ya existente en el DMC con
respecto a la problemdtica social de los indigenas, se expresa con nuevos

6. El Encuentro no se figura en la lista oficial de reuniones del DMC; Cf.
Documentacion CELAM, Ano 5, No. 26, p. 473.

. Pro Mundi Vita, No. 52, p. 24.
. Ibid.

. Se publicé con el titulo: Pastoral indigenista, Col. Iglesia Nueva, No. 5,
Indo-American Press (Bogota: 1970).

10. Cf. Pro Mundi Vita, No. 52, p. 24.

11. Ibid. La cita es del reportaje de Pro Mundi Vita.

12. Ibid., pp. 24-25.
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acentos. Melgar hablé del “paternalismo”; Xicotepec, de “connivencias”.
Melgar hablé de la “marginacién”; Xicotepec, de la ”opresion”. Melgar lla-
mo la atencion sobre aspectos del “desarrollo econémico”; Xicotepec, sobre
“la politizacion del problema indigena”. Las diferencias son mds que ver-
bales; también son indicativas de una vision mds completa y mds critica de
la realidad contemplada y de una diversidad de los tipos de andlisis social
empleados.

Dentro de esta vision de la realidad se inserta la reflexién teoldgica
de Xicotepec:

La Iglesia, prolongacion de Cristo, libera y humaniza; debe
predicar el Evangelio sin violentar a nadie y aceptarlo sin pseudo-
evangelizaciones que esclavizan y sin paternalismos que infan-
tilizan. “Nuestra mision es la de transmitir el mensaje evan-
gélico, no nuestra propia cultura... Dios habla en el corazdn
mismo de las culturas indigenas... Y si la misién de la Iglesia
es precisamente, decubrir a Cristo en Ilas culturas, realizar
en ellas la plenitud de la palabra; su tarea es, simultdéneamen-
te, llevarlas a la plenitud de la humanizacién colectiva e indi-
vidual y a la plenitud de su desarrollo cultural” ".

Mucho de lo enunciado aqui ya fue dicho en el Concilio, en Melgar
0 en Medellin, pero no siempre usando las mismas palabras. Aun antes
de Medellin, Melgar hablé del esfuerzo por “liberar al hombre de todo
aquello que lo despersonaliza”'. La idea de la “humanizaciéon” como un
aspecto del misterio de salvacién y de la misién de la Iglesia, ya se halla
en semilla (si no en palabras expresas) en la ensefanza del Concilio".
La afirmacion de que la Iglesia y su mensaje trascienden cualquier cul-
tura ya fue explicitada por el Concilio “. Asimismo, las frases: “Dios ha-
bla al corazon... de las culturas” y “descubrir a Cristo en las culturas”,
reflejan el pensamiento conciliar sobre las “semillas de la Palabra” "
si bien su modo de formulacién pide algunas precisiones sobre la teolo-
gia de la revelacién implicita en ellas. El término “pseudo-evangeliza-
ciones” parece ser un verdadero neologismo de Xicotepec que refleja en
el espiritu critico acentuado. Sin embargo, su uso puede ser justifica-
do teologicamente (toda accion evangelizadora debe ser fiel al designio
de Dios sobre el hombre y su dignidad; si no, seria “falsa”) y también
historicamente (han habido casos en los que los evangelizadores partici-

13. Ibid., p. 25. La primera parte de esta cita es del reportaje de Pro Mundi Vita
y el texto entre comillas, del Encuentro mismo.

14. Melgar, n. 7.

15. Cf. Gaudium et spes, nn. 45, 57, etc.

16. Ibid., n. 58 y Ad gentes, n. 8.

17. Cf. Ad gentes, nn. 9, 11, 15, etc.; Medellin, 6, 5; Melgar, 8.
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paban en una destruccién cuitural o consideraban a los indigenas a ser
como ninos) *.

Las “proyecciones pastorales” del Encuentro de Xicotepec introdu-
cen otro tema teoldgico: el de la “encarnacion”:

La primera proyeccién, que explica todas las demds —que se
derivan de ella— es la exigencia de encarnar la fe en las cul-
turas con una respuesta encarnativa de la Palabra, que se
elabore en el corazon mismo de las culturas y conduce al per-
feccionamiento de éstas y de la mision de la Iglesia. No es
su misiéon imponer una cultura unica, ni transplantar culturas
ajenas; mucho menos identificar alguna de estas culturas con
el mensaje cristiano. Al contrario la Iglesia debe respetar el
pluralismo cultural y sus dinamismos. Este planteamiento
radical comparte la necesidad de conocer a fondo las culturas
indigenas, de prepararse especificamente a la mision indigena,
de convivir realmente con ellos, de denunciar las injusticias,
de encarnar las instituciones de la Iglesia, y de revisar las
circunscripciones eclesidsticas y los contenidos de la forma-
cion misionera. Exige, igualmente, la encarnaciéon de la litur-
gia y de los misterios, para que el hombre reciba la palabra
en sus categorias y viva comunitariamente la fe en sus pro-
pios contextos culturales. Por ultimo, exige la participacion
nativa en la gestién eclesial y la planeaciéon de la pastoral in-
digena ".

En este contexto, podemos recordar que Melgar también hablo de
la encarnacién de la Palabra, de la moral cristiana y de la Liturgia en
las diversas culturas y en sus correspondientes categorias mentales y
expresiones *. Es interesante observar que en ambos casos la referen-
cia a la “encarnacién” ocurre no en el contexto de la reflexion teoldgica
sobre la misién sino mds bien en el de las “orientaciones” o “proyeccio-
nes” pastorales. El concilio ya habia hablado de una analogia entre la
encarnacion de Cristo y de la insercién de la Iglesia en los diversos grupos
humanos, ambas de las cuales implican una cierta unién con determina-
das condiciones sociales y culturales?. Asimismo, la Conferencia de
Puebla (en 1979) hablaria del “principio general de la encarnacion” como
el fundamento de la evangelizacién de la cultura®. Veremos en el capi-
tulo siguiente que el tema de la “encarnacion de la Iglesia” asumiria una
importancia central en el Encuentro de Iquitos.

18. Cf. PEDRO BORGES, Métodos misionales en la cristianizacion de América,
siglo XVI, (Madrid: 1960), pp. 67, 83, etc.

19. La cita es del reportaje de Pro Mundi Vita, No. 52, p. 25; el énfasis es nuestro.
20. Cf. Melgar, nn. 28, 32 y 33.

21. Ad gentes, 10; Cf. también Lumen gentium, 8; Gaudium et Spes, 44.

22. Puebla, n. 400.
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Vemos una cierta continuidad con las orientaciones previas del
DMC en la reflexion teolégico-pastoral de Xicotepec. Pero también de-
tectamos algunos nuevos acentos y un tono diferente, usados, sin duda,
para expresar su sentido de seriedad y de urgencia. El tono critico de
Xicotepec refleja la impaciencia del Encuentro con formas inauténticas
0 mal orientadas de la actividad misionera. La acentuacién de ciertas
palabras o frases evocativas suscita sentimientos apostdlicos hacia la va-
loracion teolégica de las culturas. Pero el “lenguaje de urgencia” tiene
sus limitaciones y ambivalencias. Una critica que hiere, por veridica que
sea, no invita a una toma de conciencia sino a una reaccién polémica. Y
las formulaciones carentes de precisién teoldgica, no obstante la fuerza
de sus intuiciones, no raras veces se prestan a posibles reduccionismos
u ofuscaciones.

Aniadimos una nota histérica final sobre Xicotepec. Al mismo
tiempo que se realizaba en encuentro entre los pastores y expertos, hubo
un encuentro paralelo “inter-indigena” con representantes de seis len-
guas y culturas diferentes. Las conclusiones presentadas al plenario
después de ese intercambio de experiencias y de puntos de vista fueron
las siguientes:

1) El misionero necesita tener més contacto con la comu-
nidad indigena, para que uno y otro se conozcan mejor.

2) Que el misionero visite mds frecuentemente las comuni-
dades.

3) Que conviva con la gente y trate de comprender sus ne-
cesidades y costumbres. .

4) Planee su accién misionera junto con los indigenas, y no
se ocupe de negocios ajenos a su misién.

5) Que haya continuidad en la labor misional *.

Fue significativa la participacién de los indigenas mismos en las
deliberaciones referentes a la cualidad del servicio evangelizador presta-
do por los misioneros a sus comunidades®. El tono y el contenido de
sus conclusiones no fueron de cardcter “polémico”, no obstante el titulo
que lleva la publicacién que reune las deliberaciones del encuentro indi-
gena ”.

23. Citado del reportaje de Pro Mundi Vita, No. 52, p. 25.

24. No fue el primer encuentro de este tipo; en septiembre de 1969 hubo un
Encuentro Internacional de Evangelizadores del Pueblo Aymara en La Paz,
Bolivia, y tal vez otros en otras partes.

25. El texto grabado de las reflexiones indigenas se publicé con el titulo;
Xicotepec: Indigenas en Polémica sobre la Iglesia, Ed. CENAPI (Méxi-
co: 1970).
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Aunque el Encuentro (o mejor, los Encuentros) de Xicotepec no fue
auspiciado por el DMC, fue promovido por su Presidente. El hecho de
que el DMC, publicé sus conclusiones significa algun grado de acogimien-
to de sus orientaciones, y por este motivo lo habiamos considerado aqui.
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CAPITULO VII

LA "ENCARNACION” DE LA IGLESIA
ENTRE LOS PUEBLOS INDIGENAS
(EL ENCUENTRO DE IQUITOS: 1971)

El Encuentro de Iquitos, el primer encuentro regional auspiciado por
el DMC (Ambato, Melgar y Caracas fueron de alcance continental, consti-
tuye una respuesta a la sugerencia de Melgar sobre la “zonificacién de las
dreas misiones... homogéneas”'. Este encuentro abarcd la zona cultural
del Alto Amazonas, un territorio inmenso que incluye porciones significan-
tes de Venezuela, Colombia, Ecuador, Peru y Bolivia®. La gran mayo-
ria de las jurisdicciones misionales de Ameérica Latina sujetas a la Sagrada
Congregacion de Propaganda Fide (mds de 30 Vicariatos y Prefecturas Apos-
tolicas) se encuentran en esta zona.

El Encuentro se celebré en la ciudad peruana de Iquitos, en plena
selva amazonica, desde el 21 hasta el 27 de marzo de 1971° Participaron
en €l casi todos los Prelados misioneros de la zona, acompafiados por
uno o dos de sus sacerdotes, el personal directivoo del DMC y algunos
expertos invitados: un total de unas 75 personas‘. Un reportaje sobre el
Encuentro lo describié asi:

Iquitos capitaliza las experiencias y avances misicneros en
la pastoral indigenista anterior, y constituye una piedra angu-
lar en la pastoral indigenista de América Latina. Iquitos fue

1. Cf. Melgar, n. 51.

2. En Encuentro no incluyé a representantes del Brasil, que abarca al menos
la mitad de la cuenca amazodnica, con mas de 40 prelazias misioneras (no
sujetas a la S. C. P F.). Debido a esta limitacién, Iquitos fue llamado el
Encuentro del Alto Amazonas.

3. Su documento final fue publicado en: La Pastoral en las misiones de América
Latina, col. Iglesia Nueva, No. 12, Indo-American Press Service (Bogota: 1972).
Citado como Iquitos.

4. Informacién proporcionada en Pro Mundi Vita, No. 52, p. 25.
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un encuentro de la teologia y de la antropologia, de la tradi-
cién y de la renovacion, de la experiencia y del entusiasmo; “un
encuentro de oracién, de crisis, tensiones y corrientes como
las de los grandes rios que llegan al rio-mar del Amazonas”.. 2

Esta descripcion, redactada probablemente a comienzos de 1974
con la ayuda del personal del DMC °, puede reflejar el modo en que el
Departamento mismo evalué ese Encuentro durante la segunda gestion
de Mons. Ruiz. La valoracién es netamente positiva y entusiasta; considera
Iquitos como un acontecimiento histérico singular, “una piedra angular
en la pastoral indigenista”. Y si se admite la existencia de algunas ten-
siones durante el Encuentro, son interpretadas como crisis de crecimien-
to. Se enfatiza el encuentro de la antropologia con la teologia.

En las péginas anteriores, ya habiamos observado algunas carac-
teristicas de las gestiones del DMC presididas por Mons. Ruiz: una conti-
nuidad con el enfoque teolégico de Melgar (él siempre recalca su dimen-
sién trinitaria), el relieve dado al aporte especifico de la antropologia, lo
que contribuye al conocimiento mds acertado de las culturas y a su con-
siguiente valoracién teoldgica, y la acentuacion de la dimensiéon politica
de la problemética indigenista. Vemos el reflejo de estos temas en la
“oracién del Encuentro”:

Padre, haz que al impulso del Espiritu Santo, descubramos
con alegria y respeto las semillas del Verbo ocultas en las
tradiciones de los pueblos de la selva, y que anunciemos el
Evangelio para la liberacion del hombre amazdnico. Amen i)

Otra caracteristica de este periodo habia sido la critica de ciertas
formas vigentes de la actividad misionera de la Iglesia para promover su
purificacién, autenticidad y actualizacién. Esta también se refleja en la
sintesis que hizo Mons. Gabino Peral de la Torre, el Obispo-Vicario Apos-
télico de Iquitos y anfitrion del Encuentro, de los objetivos mismos:

1) Conocimiento del hombre amazodnico en la dimension de
sus propios valores, aceptando sin destruir y atropellar la cul-
tura.

5. Tbid. Las palabras citadas entre comillas son del P. Alfonso Gortaire Itu-
rralde, S.J., escritas en la presentacion del libro que recoge las ponencias
y reflexiones del Encuentro: Antropologia y teologia en la accion misione-
ra: Iquitos, Indo-American Press (Bogota: 1972), 167 p. El P. Gortaire, es-
pecializado en antropologia, fue el Secretario Ejecutivo del DMC desde
abril de 1970 hasta marzo de 1973; Cf. Documentacion CELAM, No. 26

(1980), p. 472.

6. El No. 52 de Pro Mundi Vita lleva la fecha de 1974; el ultimo acontecimien-
to documentado en esta monografia fue un encuentro indigenista en Colom-
bia en diciembre de 1973 (p. 30). En la p. 3 se reconoce la colaboracién de
personas del DMC.

7. Citada en Pro Mundi Vita, No. 52, p. 25.
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2) Comprobacion de nuestros errores pastorales y toma de
posicion y actitudes audaces, que sean modos nuevos de nues-
tra accion misionera.

3) Planificacion de nuestra pastoral de Misiones, teniendo
como centro de la misma al DMC°®.

Estos tres objetivos corresponden a formato usado en el Encuentro.
Se siguio el esquema tripartito ya consagrado en Medelhn y usado tam-
bién en Xicotepec: “situacion”, “reflexion teoldgica” y “proyecciones pas-
torales”. A continuacion, examinaremos estas tres partes de las delibe-
raciones y conclusiones de Iquitos, subrayando aquellos aspectos que re-
velan su orientacion teoldgica.

7.1. EIl anilisis de la situacion del hombre amazodnice

El andlisis de la situacion socio-cultural de las poblaciones que viven
en la vasta cuenca amazodnica se realizé a base de la experiencia pastoral
de los misioneros reunidos en Iquitos y el aporte de algunos especialistas
en las ciencias humanas. Estos presentaron ponencias sobre la historia
de las misiones en aquella zona, sus aspectos socio-econémicos y sus ca-
racteristicas antropolégicas’. La Optica no fue soélo cientifica sino tam-
bién pastoral; se buscéd conocer aquellos aspectos de la situacion humana
que tuvieran implicaciones para la actividad misionera.

El documento de Iquitos primeramente ofrece una visién panoréd-
mica de la situacién cultural de los pueblos de la Amazonia y luego exa-
mina sus caracteristicas ecoldgicas, etnoldgicas, socio-econémicas, socio-
politicas e histdricas. En la descripcion global del area, se resaltan dos
fendmenos interconexos entre si: el pluralismo étnico de los grupos hu-
manos y la unidad del drea cultural. El pluralismo es el resultado de
varios factores: la identidad cultural de casi 400 grupos é€tnicos, el aisla-
miento bioldgico-cultural que se da en las condiciones de la selva y 1os
cambios resultantes de los contactos con las sociedades “coloniales y/o
nacionales” . Iquitos presenta una tipologia de los grupos humanos, pri-
meramente distinguiendo los grupos nativos de los no-nativos ', y luego
identificando los subgrupos de ambas categorias . A pesar del “verdadero
mosaico cultural” que se halla en la Amazonia ” ésta forma una unidad,
un area cultural con caracteristicas etnolégicas propias y definidas com-
partidas por los grupos nativos . Estas caracteristicas incluyen una or-
ganizacién social sencilla y “familista”, promotora de su estilo particular

8. Ibid., pp. 25-26.

9. Cf. Pro Mundi Vita, No. 52, p. 26; Iquitos, “Introduccion”.
10. Iquitos, n. 4.

1. Ibid., n. 6.

12. Ibid., nn. 7-10.
13. Ibid., n. 5.
14. Ibid., n. 13.

— 87



de autoafirmacion personal y de relaciones interpersonales de colabora-
cion mutua *; relaciones econémicas basadas en el principio de “recipro-
cidad y participacién” y no en la competencia y el lucro”, un concepto
familistico y comunal de la propiedad ” la carencia de instituciones poli-
ticas estructuradas y la consecuente importancia de las cualidades caris-
madticas para determinar el “status”, el prestigio y la autoridad®, el uso
rotativo de la tierra y el seminomadismo (impuestos por las limitaciones
de la ecologia de la zona) ”, la carencia de “especialistas de tiempo com-
pleto” en lo econémico y lo socio-politico (debido a una falta de estrati-
ficacién social) y la importancia de oficiantes religiosos ocasionales (los
“shamanes”) ”, y una religién caracterizada no por un ceremonialismo co-
lectivo elaborado, sino mds bien por una cosmovisién, un ritual y una
moral de tabu que expresan la relacién del indigena con la naturaleza ™.

Después de presentar este estudio etnoldgico de la situacion socio-
cultural de la Amazonia, Iquitos procede al andlisis socio-econémico, se
observa un cambio o ruptura de las relaciones econdmicas tradicionales
debido al contacto con la sociedad nacional, 1o que ha creado una nueva
situacién de dependencia, relaciones clasistas, un consumismo creador de
necesidades artificiales, la imposicién de explotacion alienante y destruc-
tora de auténticos valores humanos “. En lo socio-politico, se observa que
el hombre nativo de la selva se encuentra en una situacion de margina-
cién multiforme: su misma existencia es desconocida en la ley, sus dere-
chos personales no son garantizados, sus derechos tribales a la posesion
territorial no son reconocidos y su misma sobrevivencia biolégica y cul-
tural es amenazada .

Finalmente, se sefialan los factores histéricos que han contribuide
a esta situacion lamentable que sufre el indigena de la selva:

A esta situacién han cooperado, aunque con diverso grado de
culpabilidad: los conquistadores con sus contactos violentos
esporadicos; los misioneros por la subestima de las culturas
y por actitudes de conquista espiritual, las fuerzas migratorias
con el despojo sistemdtico de tierras y reubicaciones forzadas,
las politicas indigenistas de integracién unilateral y los explo-
tadores de recursos naturales (compaifiias de petrdleo, cauche-

15. Ibid.,

n. 13.
16. Ibid., n. 14.
17. Ibid., n. 15.
18. Ibid., n. 16.
19. Ibid., n. 17; Cf. n. 12.
20. Ibid., n. 18.
21. Ibid., n. 19.
22. Ibid., n. 20.

23. Ibid., nn. 21-22.



ros, madereros, etc.) que han llegado hasta la violencia y
exterminio *.

A continuacion, se afade una matizacion necesaria:

No queremos, sin embargo, ser injustos con la labor y el
esfuerzo de los misioneros... en defensa de los indigenas fren-
te a actos de injusticia y violencia. Ni pretendemos negar la
buena voluntad de aquellos hombres que sinceramente bus-
caron y buscan el bien de los indigenas *.

Este andlisis multidisciplinario de la situacion socio-cultural de los
pueblos amazdnicos tendria su influencia en las reflexiones teoldgicas y
proyecciones pastorales del Encuentro. Estas tomardn en cuenta tanto la
diversidad cultural de la zona como su unidad de “drea cultural” con
carasteristicas etnoldgicas comunes. Asimismo, la conciencia critica (y
autocritica) de las diversas dimensiones de la dependencia econdémica y
de la marginacion socio-politica de los indigenas influird en la manera
en que los misioneros definen su propia misién.

7.2. La reflexion teologica en Iquitos

La reflexion teoldogica de Iquitos se relaciona con su andlisis de
la situacion socio-cultural de la Amazonia, resumido en las pdginas an-
teriores. Este andlisis tomo6 en cuenta tanto las caracteristicas etnoldgi-
cas de los pueblos amazdnicos (destacdndose los dos fendmenos globales
del pluralismo de los grupos humanos y de la unidad del “4rea cultural”)
como los factores socio-econdmicos, politicos e histéricos que hubieran
contribuido a la situacion de dependencia, marginaciéon y desintegracion
sufrida por los grupos nativos. De esta problemdtica surgen dos temas
constantes en la reflexion misionolégica del DMC desde sus comienzos
la valoracion teolégica de las culturas indigenas y la atencién socio-
ccondmica y politica de los evangelizados. Pero en Iquitos el primer tema
adquiere un nuevo matiz: se busca valorar no sélo las culturas de los
grupos particulares (y por consecuencia, la diversidad cultural), sino tam-
bién la unidad que se encuentra en un “drea cultural”. Asimismo, en
Iquitos vemos no sdOlo un encuentro de la teologia con la antropologia,
sino también el encuentro de la misionologia con la nueva “teologia de
la liberacion” (el mejor conocido exponente de ésta, el P. Gustavo Gutié-
rrez, presentd una ponencia en el Encuentro). Ya que la realidad humana
de la cuenca amazonica fue estudiada en Iquitos no desde un punto de
vista neutro o abstracto, sino desde una perspectiva misionolégica, hay
otro tema teoldgico implicito pero muy importante: el de la Eclesiologia
misionera. De hecho, el Encuenro reunié sus reflexiones teoldgicas alre-
dedor de una “eclesiologia de la misién” en la que se presentan algunas
“notas” que deben caracterizar la Iglesia en la Amazonia: una Iglesia

24. Ibid., n. 22.
25. Ibid., n. 23.
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“misionera”, “encarnada”, “transformante” y “en busqueda de unidad”. La
primera se refiere a la identidad profundamente apostdlica de la Iglesia
por su propia naturaleza y las otras tres, a las dimensiones de su mision
que corresponden a los diferentes aspectos de la realidad humana ya ana-
lizada (el pluralismo cultural, las condiciones socio-econdomicas y politi-
cas y la unidad del “drea cultural amazdnica”).

La refexion doctrinal de Iquitos es la parte mdas breve del docu-
mento final, con una extensiéon de solo dos pédginas (el andlisis de la
“situacion” es de seis pdginas y las “proyecciones pastorales”, siete).
misma brevedad de esta parte refleja un esfuerzo por superar unas ten-
siones dentro del Encuentro. Parece que el texto publicado en las con-
clusiones del Encuentro pasé por varias etapas redaccionales (un ante-
proyecto cuyo texto no fue publicado, un debate en las reuniones plena-
rias finales, una mesa redonda de los Obispos participantes, y otro tra-
bajo redaccional) hasta que llegé a tener su forma final *. Aparentemente
ciertas formulaciones teoldgicas provisionales suscitaron algunas tensio-
nes internas en el Encuentro y merecieron varias criticas de algunos de
los participantes, en el sentido de “tener peligrosas —o inexactas— afirma-
ciones que dada la situacién politica de los paises... eran innecesaria-
mente comprometedoras” o de “dar la impresién de que era un andlisis
socioldgico, mds bien que una motivacién teolégica” . Ya que no conoc-
cemos el texto discutido, teniendo sdélo la version revisada, solo podemos
adivinar su posible contenido. ¢Se tratd de la proposicién de un “objetivo
pelitico” para la actividad misionera? Sabemos que una ponencia (no
teoldgica, sino antropoldgica) habldé en esos términos®. Asimismo, sabe-
mos que la critica de la cooperacion de los misioneros en la desintegra-
cion de las culturas expresadas en el N9 22 del documento (citado arriba)
también provocé una reaccién en la plenaria y resulto en la afadi-
dura del N° 23; quitdndose “cualquier término que sonara a animo-
sidad” ”. De todas maneras, vemos una preocupacién del DMC para
llegar a una formulacién teoldgica equilibrada y pastoralmente motivadora,
evitando los dos extremos: una postura que fuera un “retroceso historico” o

26. MONS. SAMUEL RUIZ, Carta “A todos los Participantes del Encuentro de
Iquitos”, abril 5 de 1971, publicada en: Antropologia y teologia en la accion
misionera, pp. 148-149.

27. Tbid., p. 149.

28. Cf. la ponencia de STEFANO VARESE, “Analisis antropoldgico”, en An-
tropologia y teologia en la accion misionera, pp. 57-712. A pesar de su ti-
tulo, la ponencia trata mas de una critica de Tas misiones que de un estudio
de las culturas nativas. Entre otras cosas Varese dice: “La misién tiene
hoy dia un objetivo politico concreto: contribuir... a la liberacion de las
sociedades indigenas. Los misioneros deben ser portadores de un mensaje
de rebelién... a un orden esencialmente injusto... Asi el misionero debera
contribuir a organizar la sociedad indigena para la lucha... Consideramos
la organizacién de los oprimidos para su liberacién como el unico obje-
tivo al que puede aspirar la misién en las circunstancias latinoamericanas”
(pp. 71-72).

29. RUIZ, carta citada, loc. cit.,, pp. 148-149.
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un “pronunciamiento partidista” e ideoldgico . Citamos las palabras de
Mons. Ruiz sobre la ultima redaccion de esta parte:

La parte teoldgica del Documento no se redacté tratando de
recoger lo que una cierta mayoria habia redactado; sino que,
teniendo en cuenta que se trataba de un documento que
queria tener un enfoque pastoral, se le dio un tono breve y
conciso de motivacién que no va mads alld de lo que exigian
las conclusiones pastorales. Por otra parte para que apa-
rezca nitidamente la ortodoxia de las afirmaciones, los pa-
rrafos fueron tomados, casi a la letra, de los Documentos del
Concilio Vaticano II cuyas citas se mencionan entre parén-
tesis .

Si los mismos participantes en el Encuentro podian reconocer en
esta formulacion mds concisa algunas ideas claves y sugerentes de un te-
mario conocido por ellos, esta misma brevedad presenta algunas dificul-
tades para nosotros que quedamos a cierta distancia de aquellas deliberacio-
nes. Tenemos que acudir al contenido de algunas ponencias presentadas en
Iquitos, particularmente las de Mons. Ruiz y P. Gutiérrez, para compren-
der el importe de ciertos conceptos y para interpretar su sentido proba-
ble. Pues si la intencién subyacente en la ultima recension del texto fue
la de evitar reacciones polémicas innecesarias, también fue la de promover
un avance en la reflexiéon misionoldgica, es decir “algo nuevo” sobre la
orientacion de la actividad misionera *.

Veremos ahora las orientaciones doctrinales propuestas por Iqui-
tos. Seguiremos basicamente la concatenacion de ideas presentada en la
segunda parte del Documento, intitulado: “La misién como hecho teolo-
gico pastoral” ®. Pero consideraremos también algunos pdrrafos de mo-
tivacion teoldgica que habian sido pasados de un anteproyecto a la In-
troduccién del Documento en su redaccion final ¥, examindndolos en el
contexto temadtico que les corresponde. Asimismo consultaremos el con-
tenido de algunas ponencias presentadas en el Encuentro para esclarecer

30. Ibid.; Cf. pp. 148 y 149, passim.
31. Ibid., p. 149.

32. Ver las afirmaciones entusiastas del P. Gortaire (pp. 7-8) y de Mons. Ruiz
(pp. 9-11) en sus presentaciones del texto de Iquitos, en Antropologia y
teologia en la accion wmisionera

33. Es posible que este capitulo se haya inspirado en las ideas del P. GUSTAVO
GUTIERREZ, quien abrié su ponencia: “De la teologia de la misién a la
teologia del encuentro” con estas palabras: “La teologia es una reflexion
critica, a la luz de la palabra aceptada en la fe, de la accién pastoral de
la Iglesia, de la presencia de la Iglesia en este mundo. La Teologia, en
tanto que reflexion, viene “después” de la accién pastoral, del compromi-
so evangelizador y liberador de la comunidad cristiana en la Historia...”.
En: Antropologia y teologia en la accion misionera, p. 79.

34, Cf. RUIZ, carta citada, loc. cit., p. 148.
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el contenido de ciertas formulaciones particulares. Recordamos que la
reflexion teoldgica de Iquitos se desarrolla en cuatro puntos que descri-
ben las “notas” sobresalientes de la Iglesia puestas al servicio de los pueblos
amazonicos: una Iglesia misionera, encarnada, tranformante y en biusque-
da de unidad.

7.2.1. Iglesia misionera

La primera nota descriptiva de la Iglesia subraya el cardacter mi-
sionero. Dice el Documento:

“La Iglesia peregrinante es, por su naturaleza, misionera”
(AG. 2)*.

Esta afirmacion parece demasiado sencilla, demasiado obvia, pero
podemos preguntarnos si tiene algun significado especial en este contexto.
Sabemos que todos los Encuentros anteriores del DMC también recalca-
ron la naturaleza esencialmente misionera de la Iglesia®, precisamente
porque faltaba una conciencia eclesial explicita al respecto, porque mu-
chos identificaban la actividad misionera con “lo que hacen los misio-
neros” o porque no se reconocian las verdaderas “situaciones misioneras”
existentes en América Latina, particularmente mas alld de los territorios
juridicamente constituidos en “misiones” 7. Si persistia el problema, era
necesario repetir el principio. Pero tal vez hubo algo mds aqui. ¢Seria
el contraste entre el inmovilismo caracteristico de una “Iglesia no misio-
nera” frente a los desafios presentados por las culturas nativas, las reli-
giones no cristianas y otros problemas existenciales que pedian una nueva
forma de evangelizacion? Seguramente una idea como ésta no fue aje-
na al espiritu que reinaba en Iquitos. También podemos detectar aqui
el eco de una insistencia constante de Mons. Ruiz, de que “la accién mi-
sionera de la Iglesia no es como un ‘deporte’ o una ‘especializacién’ den-
tro de su seno, sino su tarea primordial” *.

Las misiones trinitarias: dos enfoques teolégicos

Después de esa cita inicial del Ad Gentes (n. 2), el Documento de
Iguitos anade estas palabras:

35. Iquitos, n. 25.

36. Cf. Ambato, p. 7, Melgar, n. 12, Caracas, n. 5 y la ponencia de Mons. Ruiz
en Medellin.

37. Sin embargo, podemos observar que el area del Alto Amazonas es una
de las pocas regiones extensas en América Latina donde las “situaciones
misioneras” coinciden con territorios juridicamente misionales (v.g. los Vi-
cariatos y Prefecturas Apostélicas).

38. Cf. Melgar, n. 2.

39. RUIZ, MONS. SAMUEL, “La Iglesia latinoamericana en las culturas: reto
y esperanza para la pastoral” (su ponencia en Iquitos), publicado en: An-
tropologia y teologia en la accion misionera (cf. nota n. 5), pp. 87-97. Aqui
se cita la p. 95. Cf. el Capitulo 8. seccién 8.2.3, abajo para ver como Ruiz
enfatiza la relaciéon entre Iglesia peregrinante e Iglesia misionera.
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Como Cristo fue enviado por el Padre, asi la Iglesia, habitada
por el Espiritu que llena toda la tierra, es enviada a todos los
pueblos para anunciar la Buena Nueva *.

Podemos reconocer en esta oracién un resumen muy conciso del
enfoque teoldgico de Melgar *, que en su turno refleja el esquema doc-
trinal del Ad Gentes (nn. 2-5): la mision de la Iglesia se fundamenta en las
misiones trinitarias. Pero esta misma idea del Concilio también su desarro-
lla distintamente en las dos ponencias teoldgicas presentadas en el En-
cuentro, las de Mons. Ruiz y del P. Gutiérrez. Compararemos estos dos
enfoques aqui.

Mons. Ruiz expresa asi su enfoque trinitario-misionero:

Dios Padre envio, pues, a su Hijo para que haciéndose verda-
deramente hombre sea el principio y el fin de cuanto ha sido
crcado... Ahora bien, el misterio de las misiones trinitarias
al contacto pleno con el mundo se prolonga visiblemente en
el tiempo, y esa prolongacion de las misiones recibe el nom-
bre de Iglesia... .

Los puntos claves en la vision teoldgica de Ruiz son la Trinidad, la
Creacidén, la Encarnacion y la Iglesia. Este enfoque trinitario no es “esen-
cialista” (lo que recalcaria las relaciones eternas y necesarias entre las
personas divinas) sino mds bien “econémicas” (en el senso teolégico de
la eoikenomia de la salvacién, no en el senso de las ciencias sociales);
recalca la accidon reveladora y salvifica de las personas divinas en la his-
toria humana. Es un enfoque mds caracteristico de la teologia oriental,
reintroducida durante el Concilio, complementando el enfoque cristold-
gico escoldstico del Occidente, y a la cual Mons. Ruiz reconoce una deuda .
El Dios trino no sélo se comunica al hombre a través de la creacién (la
“revelacion natural”) sino también a través de la encarnacion del Hijo,
una encarnacion realizada en una situacién histdrica concreta pero que
“resuena en toda la historia del género humano”. En la encarnacion “la
creacién llega a la intensidad maxima de su existencia y verdad, partici-
pando seminalmente de la plenitud de vida”, siendo llevada “hacia el
Padre por el camino de Cristo” en un “movimiento continuo y ascensional”.
La Iglesia “recibe la misién de Cristo de perpetuar su encarnacion...
en cada situacidon histdrica, en cada cultura”, realizando sacramentalmen-
te la misién del Verbo y del Espiritu Santo“. En esta visién teoldgica,
Ruiz incorpora su concepcion en la unicidad de la historia de la salvacién

40. Iquitos, n. 40.

41. Cf. Melgar, nn. 7-11.

42. Cf. Ad Gentes, nn. 2-5.

43. RUIZ, ponencia citada, loc cit., p. 92.
44. Ibid., p. 95.

45. Ibid., pp. 92-93
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y el pluralismo cultural de la Iglesia, como veremos en nuestro comen-
tario sobre la parte que sigue.

El enfoque teoldgico expuesto en la ponencia de Gustavo Gutiérrez
también subraya los mismos puntos: la Trinidad, la Creacion, la Encar-
nacion y la Iglesia. Pero Gutiérrez desarrolla su vision teoldgica de una
manera distinta de la de Ruiz. Ruiz comienza con la observacion de
que ciertas formas histdricas de la actitividad misionera sodlo resultan
en lo que €l llama una “religiéon de sandwich”: un sincretismo en el cual
perdura un sustrato mitoldgico nativo y se sobrepone una capa super-
ficial de elementos cristianos, “un ropaje occidental que poco de comun
tiene con el hombre a quien va destinado”. Entonces, para el indigena
de Ameérica Latina “ser cristiano... significa dejar de ser lo que és; sig-
nifica vivir el cristianismo a lo mestizo”*. Este es el problema que
Ruiz quiere iluminar y resolver a la luz de la teologia conciliar (la que
hemos resumido arriba), para que la identidad y la historia culturales
de los pueblos indigenas encuentren su sentido en el unico misterio de
salvacion plenificado en Cristo, un sentido anunciado como “Buena Nue--
va” por una Iglesia misionera “encarnada” en sus culturas .

Gutiérrez, en cambio, no parte de un problema misionoldgico con-
creto sino més bien de un cuestionamiento general de la teologia pre-
conciliar de la mision, concebida como la obra de una Iglesia “establecida
en plena posesion de los medios de salvacion ligada a una cultura humana
superior que envia misioneros hacia afuera, a tierras y pueblos nuevos
para incorpararlos a la Cristiandad” *.

Segun la critica de Gutiérrez, en este modelo la mision parte de la
Iglesia-Cristiandad (considerada el unico lugar de salvacion, una salva-
cién “ultra-terrena” o “extramundana”) y termina otra vez en ella®.
El tedlogo contrapone a este “eclesiocentrismo exclusivo”, el Cristocen-
trismo” del Vaticano II (que reconoce auténticos valores religiosos en otras
religiones) y la vision de Medellin sobre la liberacion “que supone una
transformacién econdmica, politica y cultural-radical (sic) del actual or-
den de cosas” *. Gutiérrez se refiere a la teologia trinitaria del Ad Gentes,
enfatizando ciertos matices particulares:

La misién de la Iglesia (M.5) es situada como una prolonga-
cion de la mision del hijo enviado por el Padre para llevar la

46. Ibid., pp. 87-90; citas de la p. 90.

47. Ibid., pp. 94-95.

48. GUSTAVO GUTIERREZ, “De la teologia de la misiéon a la teologia del en-
cuentro” (su ponencia en Iquitos), en: Antropologia y teologia en la accion
misionera, pp. 79-86; la cita es de la p. 81. Para G., la “Cristiandad” implica

“una simbiosis entre lo temporal y lo religioso”, una cierta identificacién con
el orden social establecido con sus aspectos de dependencia, etc.

. Tbid., p. 83.
. Tbid., p. 81.
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Paz y la Comunion con El y entre los hombres (M.3), para
esto asume la condicién humana y se hace pobre (M.5). El
Hijo encarnado muerto y resucitado, revela el Ameor del Padre.
La mision del Espiritui Santo, vinculo de amor lleva a su ple-
nitud la obra salvifica de Cristo, actia desde el interior e im-
pulsa a la Iglesia a extenderse (MM. 4 y 5) ™.

Vemos que se subrayan aquellos aspectos del misterio que tienen
un sentido no solo escatoldgico sino también “intramundano” e histori-
co: la paz, la comunidn, el amor y la encarnaciéon en la pobreza®. Gu-
tiérrez concluye que hay un “salto cualitativo” entre la teologia misional
preconciliar y la conciliar,

...buscando saber como se salvan todos los hombres (fieles
e infieles). Se salva al hombre que se abre a Dios en su

abertura a los demds, aun sin tener conciencia de ello...; si
es asi, la salvacion no es algo extramundano. Es una realidad
intrahistérica. .. *.

Su esquema teoldgico ahora contempla la Creacién, considerado
como “el primer acto salvifico”. El acto creador “es ligado, hasta la iden-
tidad”, con el “acto politico” del Exodo, que representa una ruptura con
una situacion de injusticia y despojo el inicio de construccién de una so-
ciedad justa”, un movimiento llevado a su plenitud en la “obra de Cristo
encarnado y resucitado y del Espiritu”, una salvacion “concebida como
una re-creaciéon”. En consecuencia, “trabajar... y liberar politicamente
(La injusticia y la opresion son consecuencia del pecado) es ya salvar.
No son teda la salvacidon, pero son ya la salvacion” *. De todo esto Gu-
tiérrez concluye que “no hay dos historias, profana y sagrada” sino que
“toda la historia es una historia de salvacion”*. Es un concepto que en-
contramos en la parte del documento que sigue.

Mientras que Ruiz pasa del tema de la creacion al tema de la en-
carnacion (en la que aquella llega a su méaxima intensidad), Gutiérrez
pasa a una cristologia pascual. Pues para él la creacién se identifica
con la obra salvadora de Dios realizada en la historia humana; es una
salvacion culminada en Cristo, una salvacién radical del pecado y de sus
manifestaciones y consecuencias sociales:

La situacién de injusticia, de opresién, de alienacion tiene
como raiz... el pecado... Toda ruptura de la fraternidad
es pecado. Al redimirnos del pecado, Cristo no nos redime de

—

. Ibid., p. 82; la sigla “M” se refiere al numero citado del AG.

. Podemos observar que Gutiérrez también se refiere explicitamente al misterio
pascual y a la accién del Espiritu.

53. GUTIERREZ, ponencia citada, loc. cit., p. 83.
54. Ibid., todas estas citas son de la p. 84.
55. Ibid.
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“algo espiritual”, sino de la fuente misma de toda injusticia,
desprecio por el otro, opresion, dominacion. Cristo con su
muerte y resurreccion viene a salvarnos del pecado a la gra-
cia, de la ruptura a la comunion de la muerte a la vida, de
lo infrahumano a lo humano... ™.

Gutiérrez luego nos invita a repensar la mision de la Iglesia en fun-
cion de dos afirmaciones fundamentales: la “posibilidad universal de
salvacion” y el caracter “salvifico” del trabajo que transforma el mundo
y del compromiso que libera al hombre en la historia: “En otros térmi-
nos Cristo encarnado y resucitado y su Espiritu estdn ya presentes en la
historia antes de su anuncio por la Iglesia” . De alli fluyen las tareas
especificas de la Iglesia. La primera es de celebrar liturgicamente y con
actitud contemplativa el don de la presencia de Cristo en la historia ™.
La segunda tarea es el anuncio de la Palabra por la cual esta presencia
proveniente del Sefor se hace consciente, “personalizando” y “humanizan-
do” al hombre, “relativizando” toda realizacion idoidtrica y opresora, y
“radicalizando el compromiso historico de quien lo recibe” ¥. Este anun-
cio de la Palabra, “revelacion en la encarnacion, pasa hoy necesariamente,
por la denuncia de la injusticia y la opresiéon y la explotacién” ®. La
ultima consecuencia de todo es la solidaridad de la Iglesia con los pobres .
Es aqui que se inserta el tema de la encarnacion en la vision de Gutiérrez: si-
guiendo el camino de Cristo, es “nuestra propia encarnacién por el des-
pojo de todo aquello que nos separa de los demads” .

Habiendo expuesto su vision teoldgica global, Gutiérrez concluye
con estas palabras:

La misién es el encuentro con Dios en el encuentro con los
hombres. La misién no parte de la Iglesia para terminar en
ella. Parte de la Trinidad para entrar en el circuito de amor
de las personas trinitarias. Ser misionero es ser Cristiano;
abierto en el encuentro con los hombres, en la creacion de
la fraternidad humana a la Palabra y al Amor del Padre .

56. Ibid., p. 85. Es interesante observar la centralidad del misterio pascual en los
esbozos iniciales de la “teologia de la liberacién” (en algunos desarrollos _sub-
siguientes de esta linea se ve una preferencia por una “cristologia desde abajo”).

57. Ibid.

58. Ibid., pp. 85-86. En este contexto, se halla la frase: “La Eucaristia estd
ademas, inseparablemente ligada a la supresion de la injusticia (hasta sus
bases econémicas)...”; ésta encontrard su eco en un de las mas contro-
vertidas “proyecciones pastorales” del Encuentro.

59. Tbid., p. 86.
60. TIbid.
61. Ibid.
62. Ibid., p. 82.
63. Ibid., p. 86.
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Vemos que tanto Ruiz como Gutiérrez construyen su enfoque teo-
logico alrededor de las mismas ideas centrales: la Trinidad, la Creacion
la Encarnacion y la Iglesia. Los mismos elementos, sin embargo, se desa-
rrollan de una manera distinta (particularmente en el caso del tema de la
Creacién, que para Gutiérrez equivale a la salvacién, identificada préc-
ticamente con el compromiso histérico y liberador). Pero ambos parten
de la teologia de las misiones trinitarias expuestas en el Decreto Ad Gentes
y a base de ésta postulan una accién salvifica de Dios en la historia que
anticipa la accién de la Iglesia.

Creemos que sin el conocimiento de las reflexiones de los dos po-
nentes es dificil comprender el sentido que tiene la afirmacién trinitaria
con la que Iquitos introduce sus reflexiones doctrinales. Es por este
motivo que habiamos intentado resumirlas en este contexto. Asimismo,
ambos enfoques culminan en una reflexion sobre la misién de la Iglesia,
una Iglesia “encarnada” en el mundo actual y entre los diversos pueblos.
Consideraremos a continuacién el sentido de esta “encarnacién” eclesial.

7.2.2. Iglesia encarnada

El primer punto en la reflexién de Iquitos establecié el paradigma
entre el envio de Cristo y el envio de la Iglesia como misionera a todos los
pueblos. El segundo compara la encarnacién de Cristo con la de la Igle-
sia. Se destacan dos aspectos del misterio de la encarnacién: la selidari-
dad con los pobres y la valoracion de la diversidad cultural.

La primera dimensién de la “Iglesia encarnada” se expresa asi:
Fara cumplir esta tarea de evangelizar, la Iglesia ha de “re-
correr el mismo camino de Cristo, que realizé la obra de re-
dencion en la pobreza y en la persecucién” (LG. 8).

El, a pesar de su condicién divina, no hizo alarde de su cate-
goria de Dios; al contrario, se despojé de su rango, y tomd la
condicion de esclavo, “pasando por uno de tantos” (Filp. 2, 6s.),
viviendo la vida humana, con todas sus luchas y contradicciones,
en la fidelidad del amor a su Padre hasta la muerte y alcanzando
la gloria de la resurreccion (Filip. 2, 8-11) *.

En esta formulacién podemos sospechar la influencia de la ponen-
cia de Gutiérrez, quien enfatizé tanto la solidaridad de la Iglesia con los
pobres y los oprimidos. El se refirié (sin citarlo textualmente) al N¢ 5
de Ad Gentes, un texto que parece inspirar la redaccién citada arriba:

...La Iglesia debe caminar, por mocién del Espiritu Santo.
por el mismo camino que Cristo siguid, es decir por el cami-
no de la pobreza, de la obediencia, del servicio, y de la inmo-
lacién de si mismo hasta la muerte, de la que salié victorioso
por su resurreccion.

64. Iquitos, n. 26.
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Después de referirse a este texto, Gutiérrez afirma:

Nuestra encarnacion debe ser: pobre, no pretender sutilmente
poseerlo todo. Encarnacién de servicio de no poder, ade-
mas esa encarnacién consistird, en muchos casos, en “no
desencarnarse” no evadirse de la historia real de los hom-
bres “.

Asimismo, en el penultimo parrafo de su ponencia, el tedlogo rei-
tera este tema con un lenguaje ain mds fuerte:

... La Iglesia debe ser pobre (y no de los pobres) por soli-
daridad con el pobre debe protestar contra la pobreza. Pobre,
hoy es el proletario, el marginado, el indigena acosado, el
pueblo dominado. Se trata de una solidaridad con esos po-
bres y un rechazo a la pobreza que la Biblia considera como
infrahumano. Pobre con los pobres. La Iglesia hoy, ligada
de mil maneras consciente o inconscientemente al orden in-
justo opresor, se liberard ella misma de todo aquello que le
impide ser auténticamente fiel al Evangelio *.

El texto citado de la Epistola a los Filipenses habla de la obediencia
de Cristo y no de las “luchas y contradicciones” (Gutiérrez tampoco usa
explicitamente estos términos) “. Su uso en el parrafo citado de Iquitos
parece ser la “retroproyeccién” al nivel de la cristologia de una conflic-
tividad experimentada al nivel de la Iglesia en su accion misionera actua =

Si los primeros péarrafos de esta seccion sobre la “encarnacion de
la Iglesia” en la historia humana se inspiran en Gutiérrez, los siguientes
revelan la influencia preponderante de Mons. Ruiz, quien en su ponen-
cia habia enfatizado la valoracién teoldgica de la diversidad cultural. La
insercién de la Iglesia en la vida cultural de los pueblos es el segundo
aspecto de la “Iglesia encarnada” subrayado por Iquitos:

Asi la Iglesia, enviada a todos los pueblos, no puede cumplir
plenamente su misién si sélo se identifica con un pueblo, con
una cultura. Por eso los misioneros “deben insertarse en
todos los grupos con el mismo afecto con que Cristo se unio,
por su encarnacion, a las determinadas condiciones sociales y
culturales de los hombres con quienes convivié” (A.G. 10),

65. GUTIERREZ, ponencia citada, loc. cit., p. 82. El lector puede apreciar aqui
(como en otros lugares ya citados) que la redaccién de los textos de
Iquitos deja mucho que desear con respecto a la ortografia, la gramatica, etc.

66. Ibid., p. 86.

67. Como ya habiamos visto, el lenguaje de la “lucha” estaba presente en la
ponencia de S. VARESE loc. cit., p. 72.

68. No es nuestra intencién aqui investigar la compleja problematica de la
liberacién, que sin duda habia tenido alguna influencia (al menos en una
forma “popularizada”) en el Encuentro de Iquitos.
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para descubrir en ellos la presencia oculta del Sefnor, cuya
energia salvadora ya estd haciendo de su historia una Historia
de Salvacion.

Por este camino, el misionero podrd ir revelando la presen-
cia del Sefior en la historia, de suerte que esta presencia vaya
tomando forma visible y se vaya constituyendo en comunidad
cristiana, en Iglesia visible ©.

Encontramos aqui tres temas distintos, aunque conexos entre si.
El primero es el de la insercion de la Iglesia y de los misioneros en la vida
de un pueblo, “identificindose” con su cultura. El segunde es la consi-
deracién de la historia cultural de cada pueblo como “una historia de sal-
vacion”. El tercero se refiere al aspecto “teleolégico” del designio divino
sobre las culturas: la “presencia oculta del Sefior” en ellas encuentra su
plenificacion o cumplimiento dentro de la Iglesia, en la que esta presencia
“vaya tomando forma visibe”. También podemos discernir en estos tres
temas los diversos pasos en el proceso historico de la evangelizacién de
un pueblo, partiendo del acercamiento misionero y la insercion de su vi-
da cultural, pasando por el discernimiento evangélico del sentido teolégico
de ésta, y llegando al anuncio explicito de la Buena Nueva y la expresién
de la fe en las categorias y formas de esa cultura.

Lo maés interesante (y extrafo) es que la idea explicita de la “Igle-
sia encarnada” ocurre sélo en el titulo de esta seccién, y no en los parrafos
que siguen. Como ya habiamos observado cuando estudiamos el docu-
mento de Xicotepec, el vocabulario de la “encarnacién” ocurre (tanto
en ese Encuentro como en el de Melgar) no en el contexto de una expo-
sicién doctrinal sino en el de las “proyecciones pastorales”. Se habla de
una “encarnacién” en la formulacion del mensaje evangélico, en la litur-
gia y en la vida moral e institucional de la comunidad eclesial insertada
en las diversas culturas. Algo semejante acurre en Iquitos, pero en este ca-
s0 encontramos un esfuerzoo por insertar la idea en la misma reflexiéon
teolégica. Esto se hace dedicado una seccion de esa reflexiéon al tema
de la “Iglesia encarnada”. En esta seccién la palabra encarnacién se usa
explicitamente sélo en referencia a Cristo mismo™, pero se propone su
“camino” como el paradigma para la Iglesia, que prolonga o perpetia su
misién entre los pueblos™. Pero en otra seccion de la reflexién doctri-
nal (en el udltimo pdrrafo, casi como una recapitulacién de todo lo que
precede), Iquitos dice:

69. Iquitos, n. 21.

70. En esto, se sigue fielmente el lenguaje del Concilio, que habla de la en-
carnacion _de Cristo y de la insercion de la Iglesia en la vida cultural; cf.
también E.N., n. 62.

71. Esta nocién, al asumir una analogia teolégica entre la misién de Cristo
y la de la Iglesia, también sugiere el tema del “seguimiento de Cristo”,
muy fuerte en las corrientes recientes de la espiritualidad latinoamericana.
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la Iglesia decide hacerse ella misma amazodnica, solidari-
zandose con estos pueblos a la que ha sido enviada y encar-
ndandose en sus culturas, sus ritos, sus ministros y sus es-
estructuras. ...

Aqui por vez primera encontramos una formulacion que habla ex-
plicitamente de la “encarnacién” de la Iglesia en las culturas. {Qué sig-
nificado tiene esta “encarnacién de la Iglesia” en el Documento de Iquitos?

Ya hemos visto que el Documentd se refiere bajo este lema a dos
maneras en las que la Iglesia debe seguir el camino de Cristo: en su so-
lidaridad con los pobres y sufridos (No. 26) y en su insercién en la vida
cultural de los diversos pueblos (No. 27). Habiendo comentado ya sobre
el primer aspecto, consideraremos aqui el segundo, que es mds complejo.
Ya hemos observado que Iquitos asocia tres ideas distintas pero rela-
cionadas en su exposicién sobre este punto: a) la insercion de la Iglesia
en la vida cultural de los diversos pueblos, hasta “identificarse” con ellos;
b) la valoracién teoldgica de la historia cultural de estos pueblos como
una “Historia de Salvacién”; y c¢) la culminacién de esta valoracion de las
culturas a través de su participacion plena en la vida eclesial. Examina-
remos a continuacién cada uno de estos puntos.

a) La insercién de la Iglesia en las diversas culturas

Este aspecto de la “encarnacién de la Iglesia”, a nuestro parecer,
quiere subrayar dos puntos. El primero es la superaciéon del lenguaje Yy
de la actitud misionera de la “adaptacion”. El segundo es la valoracion
teolégica del pluralismo cultural, el rechazo de! “monoculturalismo” ecle-
sial. Ambos son reacciones contra mentalidades misionoldgicas precon-
ciliares que todavia perduran en algunos sectores eclesiales. '

La “encarnacién”: reaccién a la “adaptacién”

La idea de que el concepto de la “encarnacion” indica una supera-
cion de la “adaptacién” aparece clara en la primera ponencia pre-
sentada en Iquitos, la de la historia Beatriz Toro Isaza”. En su analisis
de la historia de las misiones en la Amazonia, ella distingue cuatro eta-
pas: 1) la evangelizacion con una actitud de “conquista”; 2) la de la mi-
sién como instrumento de “civilizacién” (tipica de la era en que se erigie-
ron las actuales jurisdicciones misionales); 3) la de la “adaptacion” (ca-
racteristica de los primeros afios del periodo posconciliar, hasta Melgar);
y 4) la de la evangelizacién basada en la “encarnaciéon” (el fruto de una
toma de conciencia misionera actual, vinculada a un compromiso social) ™.

72. Iquitos, n. 32.

73. “Analisis histérico”, en Antropologia vy teologia en la accion misionera, pp.
21-37.

74. Tbid., pp. 25-27.
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La historia describe la etapa de la “adaptacion” asi:

En esta etapa los misioneros se han visto en la necesidad de
revisar sus métodos para renovarlos y adquirir una formacion
adecuada para su labor. Surge la preocupacion por conocer los
valores culturales de cada grupo para “tratar de descubrir la
forma como Cristo estd realizando ya el plan de salvacion que
engloba a todos los hombres”. La administracion de los sa-
cramentos vuelve a ser condicionada a una catequesis previa.
Hay adaptaciones en algunas celebraciones liturgicas y modifi-
caciones en el plan pastoral. La accion civilizadora se convierte
en promocion humana, tenida como un elemento pre-evange-
lizador ”.

Ella atribuye al Concilio Vaticano II el “cambio definitivo” en la

labor misionera producido por esta orientacién, caracterizada por su “ac-
titud de respeto” hacia las culturas”, una linea continuada por Melgar,
donde ella percibe los comienzos de una “actitud de la encarnacién”:

A lo largo de todo el Documento de Melgar, encontramos tér-
minos como: Encarnacién, adaptacion, integracion, insertar y
asumir. Sin embargo, parece que los usa indistintamente, dan-
dole el sentido de adaptacion... Sin embargo Melgar ha sido
definitivo para la actitud del misionero en la cuarta etapa,
o sea la de la encarnacién como un proceso en el cual el misio-
nero se despoja de (*) su presencia de Cristo quien ya se encuen-
tra en las culturas™.

Seguin Toro Isaza, la linea de la “adaptacion” (o la “actitud de res-

peto”) tiene una limitacién inherente: la vinculacion de la fe y de la Iglesia
con la cultura occidental. Dice:

79,
76.
71.

78.

El indigena acepta la presencia del misionero y empieza una
mutua adaptacion, que si bien desemboca en una integracion
ésta no logra ser reciproca sino unilateral porque en la prac-
tica la Iglesia sigue ligada a una cultura y a una civilizacion:
la occidental. ..™.

Ibid., p. 26; la cita interna es de Melgar, n. 8.

Ibid., p. 32.

Ibid., p. 33. Nos parece que faltan algunas palabras claves en el lugar in-
dicado por el asterisco (*) porque la oracién en su forma citada no es
inteligible. Sospechamos que el texto original habia dicho algo asi: “... el
misionero se despoja de su propia cultura y reconoce la presencia de Cristo
quien ya se encuentra en las culturas”. Pero tenemos que reconocer que
nuestra reconstruccién del texto es puramente hipotética.

Ibid., p. 33.
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Ella subraya dos dreas de particular dificultad: el surgimiento de
un clero nativo y la integracién del simbolismo autdctono en la liturgia
eucaristica .

(Cémo se caracteriza la linea de la “encarnacion”? La descripcion
dada por la ponente no es tan clara:

La cuarta etapa es el producto de una angustia del misionero,
que nace de una conciencia cada vez mayor de lo que implica
su mision. Su mentalidad ha cambiado gracias a una constan-
te reflexién sobre la realidad. Ya no le queda otra alternativa
que seguir el camino de Cristo: el de la Encarnacion. Unicamen-
te en él se podra dar el encuentro con el otro y con los otros.
Si no hay encuentro no hay posibilidades de comunicacion; sin
comunicacién no puede haber Revelacién y, sin esta no puede
haber Evangelizacion .

Asimismo, las consecuencias de una actitud de “encarnacion” se
describen asi:

El indigena se encuentra consigo mismo. Su cultura se torna
para €l la mejor manera de expresar su fe en un Cristo que
se manifiesta a través de toda la realidad social de su comu-
nidad. El dinamismo de su propio desarrollo empieza a cobrar
sentido “liberador”, “salvador”. La autoconciencia que tenga de
él lo llevard a transformarse y a transformar su sociedad. Se
hard la sintesis entre las dos estructuras: la Ibérica y euro-
pea y la del indigena para formar una auténtica estructura la-
tinoamericana.

En el encuentro entre el misionero y el indigena se hard ma-
nifiesto Cristo, se les revelari. En la medida en que lo reco-
nozcan conscientemente, empezaran a ser CRISTIANOS con
todo el contenido que esta palabra encierra, porque:

El cristiano conoce el Plan de Salvacidn.
El cristiano vive a Cristo en el proceso de humanizacion *.

Leemos todo esto y todavia no tenemos una idea clara de lo que
caracteriza especificamente la etapa de la “encarnacién”. Sin embargo, se

79. Ibid., pp. 33-34. Algunas propuestas referentes a estas dreas problematicas
seran presentadas en las “Proyecciones Pastorales” del Encuentro.

80. Tbid., p. 34.

81. Ibid., pp. 34-35. Observamos que el contraste entre la adaptacion y la en-
carnacion se expone no solo en la ponencia de Toro Isaza sino también
en la del “EQUIPO MISIONERO DE VAUPES” (MONS. BELARMINO CO-
RREA, NOEL OLAYA y BENJAMIN CARDONA), intitulada “Pastoral Mi-
sionera”, en Antropologia y Teologia en la accion misionera, pp. 117-133,
esp. p. 124. Las ideas son casi iguales.
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vislumbran algunos elementos indicativos de lo que se busca en la pro-
posicién de esta linea:

a) La superacion de las limitaciones inherentes en la “etapa de la
adaptacion”, particularmente una actitud en la que se identifica la fe con
la “cultura occidental”;

b) La superacion de una actitud de mero “respeto” hacia las cul-
turas nativas y el reconocimiento de su valor propio en el Plan de Salvacion;

¢) Un nuevo tipo de presencia del misionero entre los grupos nati-
vos, caracterizada por el acercamiento, la solidaridad con sus problemas,
la participacion en su vida cultural, etc.;

d) Una espiritualidad o vision teoldgica basada en el seguimiento
del camino trazado por Cristo en su encarnacién en una cultura deter-
minada (lo que da el nombre a esta linea”);

e) Una integraciéon de la promocién humana en el mismo proceso
evangelizador (no es una mera “pre-evangelizacién”);

f) Una participacién del indigena mismo en el proceso de la evan-
gelizacion: €l también aporta mucho de su propia vida cultural;

g) La nueva expresion de la fe en las categorias y formas culturales
de los pueblos evangelizados.

Todo esto nos permite apreciar algo de lo que se quiso decir en
Iquitos sobre el sentido de “la Iglesia encarnada” ®. Pero en Iquitos el
concepto de la “encarnacion” representa no sélo una reaccion a las de-
ficiencias de la “adaptacion” sino también una reaccién teolégica al “mo-
noculturalismo” en la Iglesia. Examinaremos este aspecto ahora.

La “encarnacion”: reaccion a una “monocultura” eclesial

El énfasis en el pluralismoe cultural en la Iglesia es un punto cen-
tral en la visién teoldgica de Mons. Ruiz. Recordamos que su enfoque
parte de las misiones trinitarias, considera la “revelacién natural” ma-
nifiesta en la creacion, culmina en la encarnacion del Hijo de Dios, la
que se prolonga visiblemente en la historia a través de la misién de la
Iglesia. Esta comunidad es “sacramento de la encarnacidén”; ella:

tiene la obligacién de convertirse en un signo de verdad y
de amor para todo el hombre y para toda la creacion: reali-
zar sacramentalmente lo que es y significa en la creacidn, en

82. Hubo un esfuerzo también en el Encuentro de internalizar en la concien-
cia de los participantes la idea de la “encarnacién” como un nuevo enfo-
que misionero. Dos “mesas sobre la ponencia” consideraron las pregun-
tas: “¢Cémo lograr una actitud de encarnacién?” y “;Cudles son las exi-
gencias de una accién pastoral de Encarnacién?”. Las respuestas de los
grupos mayormente reflejan las ideas resumidas aqui. Cf. Antropologia vy
teologia en la accion misionera, pp. 74718 y 98-103.
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las culturas, en el hombre, es decir la prolongacion de la en-
carnacién del Verbo .

Ruiz luego explica las consecuencias concretas de esta mision:
La Iglesia recibe la misién de Cristo de perpetuar su encar-
nacién. Ella debe encarnarse en cada situacién histérica, en
cada cultura. Su tarea no es ante el pluralismo cultural, hacer
una gran monocultura universal; muy por el contrario debe
realizar en cierta forma en el mundo el Misterio Trinitario pues
asi como en la Trinidad hay riqueza de personas, asi la Iglesia
para Cristificar al mundo, debe encarnarse en cada cultura,
dinamizdndola como Cristo dinamizé la historia humana. Asi,
agudiza el pluralismo cultural e imprime un movimiento libe-
rador del hombre en la cultura y en el amor del Espiritu San-
to, de cuya misién la Iglesia es el sacramento, hace posible y
establece la comunidad auténtica en el pluralismo de personas
y de culturas...®.

El argumento que Ruiz propone para fundamentar el pluralismo
cultural en la Iglesia tiene tres elementos que fluyen el uno del otro. El
primer elemento es cristolégico: tal como Cristo en su encarnacién se
unié a una determinada cultura, asi la Iglesia, enviada a todos los pueblos,
debe insertarse en una pluralidad de culturas®. El segundo elemento es
trinitario: tal como hay una pluralidad de personas en la divinidad, asi
también la pluralidad cultural existente en el mundo tiene un sentido po-
sitivo en la economia divina de la creacién y salvacion y se “dinamiza”
por la “encarnacién” de la Iglesia en cada cultura. El tercer elemento es
neumatolégico: tal como el Espiritu Santo es el vinculo de amor entre el
Padre y el Hijo y, en la economia de la salvacién, entre una pluralidad
de personas humanas, asi también la Iglesia, por su insercién en una di-
versidad de culturas, debe ser “sacramento” de la mision del Espiritu ™.
Aqui, a nuestro parecer, Ruiz pasa de una teologia exclusivamente “encar-
nacional” a los umbrales de un enfoque “pascual”.

Este énfasis de Ruiz en el pluralismo cultural tiene dos consecuen-
cias concretas para la actividad misionera de la Iglesia. La primera se
refiere a la situacién teolégica de los pueblos, aun antes de su evangeli-

83. RUIZ, ponencia citada, loc. cit., p. 92.
34. Ibid., pp. 92-93.

85. Es la analogia presentada en Ad Gentes, n. 10; suponemos que éste es
el sentido que Ruiz quiere comunicar. Aqui y en las lineas que siguen in-
tentamos resumir el argumento de Ruiz en nuestras propias palabras, es-
perando ser fieles a €l

86. Esta idea (insinuada por Ruiz y explicitada por nosotros) parece reflejar
el pensar de H. MUHLEN en Una Mystica Persona (Miinster: 1963), citada
por J. LOPEZ-GAY en Lo Spirito Santo e la missione (Roma: 1983), p. 76.
SinRembargo no hay una indicacién de una influencia de éste en el pensar
de Ruiz.
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zacion, en el plan salvifico de Dios. En otras palabras, ;como se inser-
tan ellos en la “historia de la salvacion”? La segunda consecuencia se re-
fiere a la Iglesia local que nace de la evangelizacién en los diversos pueblos.
(Expresaran estas Iglesias su fe comin de un modo “monocultural” o
mds bien a través de un pluralismo de formas culturales? Debemos con-
siderar en detalle ambos puntos, pero primeramente hay que esclarecer
otro punto referente al concepto general de la “encarnaciéon de la Iglesia
en las culturas”, el de la “identificacién” de la Iglesia con los diversos
pueblos y culturas.

Como se “identifica” la Iglesia con los pueblos?

El Documento de Iquitos, despué€s de exponer la primera dimension
de una “Iglesia encarnada” —la solidaridad con los pobres y sufridos—,
dice que ella “no puede cumplir plenamente su mision si sélo se iden-
tifica con un pueblo, con una cultura” V. No dice “si no se identifica” sino
“si solo se identifica”. Es una formulacién que excluye una identificacion
absoluta pero que admite una identificacion relativa; de algin modo se
“jdentifica” con una cultura, pero ésto en si mismo no expresa adecuada-
mente la mision de la Iglesia. (Como entender esta frase?

En primer lugar, la colocacién de la frase parece ser significativa.
Se encuentra entre dos temas: la solidaridad con los pobres (No. 26) y
la valoracion teoldgica de la diversidad cultural (No. 27). Posiblemente
quiere decir que no basta aquella “identificacién” implicita en lo que se
dijo en el No. 26. En segundo lugar, inmediatamente después de decir
“con un pueblo” se afiade otra frase calificativa: “con una cultura”. En
las teologias de la “liberacién” la palabra pueble es clave y tiene un sig-
nificado particular: el “pueblo” son los pobres, los marginados, los ex-
plotados, etc. Desde esta perspectiva, se contempla a los indigenas en su
condicion econdmica y politica, y no tanto en su identidad cultural. Pero
en la misionologia, con su caracteristica perspectiva ad gentes, los “pue-
blos” (casi siempre en el plural) se aprecian particularmente desde una
perspectiva cultural (sin excluir, por supuesto, los otros aspectos de su
condicién social). ¢Seria la formulacién dada un esfuerzo por evitar el
uso univoco de la palabra “pueblo”? En tercer lugar, la colocacién de la
frase puede indicar una simple transicién del aspecto “kendtico” de la “en-
carnacién” misionera al aspecto cultural. Finalmente, debemos hacer una
observaciéon importante. Seguramente los participantes en el Encuentro,
particularmente Mons. Ruiz y sus colaboradores del DMC, debian cono-
cer los textos del Concilio que afirman que la Iglesia y su mensaje tras-
cienden cualquier cultura particular, excluyendo asi una identificacion con
ninguna ®. La critica de una Iglesia “monocultural” ha sido un tema en

87. Iquitos. n. 27. Nuestro comentario supone que la palabra “sélo” modifica
el verbo y no la frase siguiente; v.g., “si se identifica con solo un pueblo
(determinado)”.

88. Cf. GS 58 y AG 8; extranamente, no podemos encontrar una referencia di-
recta a estos textos en la documentacion del DMC hasta el periodo en
consideracién aqui.
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las deliberaciones del DMC desde Melgar ¥ hasta Iquitos y nos parece que
seria logica y teoldgicamente inconsecuente rechazar una identificacion de
la Iglesia con la “civilizacién occidental” y aceptarla en el caso de las
culturas indigenas. El sentido de esta identificacion de que habla Iquitos
seria una solidaridad con los pueblos y sus culturas, porque ninguno de
éstos puede ser tenido como extrafio a la Iglesia ”, que entra en una co-
munion mutuamente enriquecedora con cada cultura®. Para Iquitos, la
consideracion teolégica que subyace la relacién de la Iglesia y de sus mi-
sioneros con las culturas es la manera en que éstas se insertan en la his-
toria de la salvacion, el tema que consideramos a continuacién.

b) La inserciéon de los pueblos en la historia de salvacion

El Documento de Iquitos dice que los misioneros no sélo deben
insertarse en los pueblos segun el modelo de Cristo, sino también “des-
cubrir en ellos la presencia oculta del Sefor, cuya energia salvadora ya
estd haciendo de su historia una Historia de Salvacion” ?. La idea no es
totalmente nueva en la reflexién teoldégica del DMC pero debemos exami-
narla en el contexto de las ponencias teoldgicas de Mons. Ruiz y del P.
Gutiérrez, ambos de los cuales la exponen, aunque con diferentes matices.

El Documento de Melgar, en un texto citado arriba, ya abarcé el
tema:

La energia salvadora de la muerte y resurreccion de Cristo,
presente en la humanidad, hace de su devenir una historia de
salvacion en la que se insertan, en forma diversa, los diferen-
tes grupos religiosos de la humanidad, entre los que se hallan
también de algin modo los de nuestro continente ”.

La dependencia textual de Iquitos de Melgar es evidente (ver la
frase: “energia salvadora”, por ejemplo). Sin embargo, hay algunas di-
ferencias. Melgar se refiere explicitamente al misterio pascual de Cristo;
Iquitos habla de “la presencia oculta del Sefior”, una formulacién valida,
aunque menos precisa. Melgar habla de la “insercién” de los diversos
grupos humanos “en forma diversa” y “de algin modo” en la historia
de la salvacién; Iquitos es mads directo en su afirmacion: la historia de
estos pueblos se hace una historia de salvacion. ¢Afirma Iquitos algo dis-
tinto, o algo mds de lo que afirm6 Melgar? Veremos si las ponencias teo-
16gicas presentadas en el Encuentro ofrecen algunas luces.

Mons. Ruiz abarca el tema explicitamente. Su reflexion parte de la
consideracién de que el cristianismo no es meramente un conjunto de

89. Melgar, n. 8.

90. Cf. Ad Gentes, n. 8.

91. Cf. Gaudium et spes, n. 58.
92. Iquitos, n. 21.

93. Melgar, n. 8.
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creencias y prdacticas éticas, “no es una cultura, ni se identifica con nin-
guna”, no es una religion (en el sentido antropolégico) entre otras. Es algo
muy distinto:

El cristianismo es el movimiento de un Dios que se introduce
por la Encarnacion en la historia del género humano para
darle un dinamismo escatoldgico y trascendente. El cristianis-
mo es un acontecimiento, es una historia salvifica *.

A continuacidon, Ruiz desarrollo la idea desde su enfoque trinitario-
creacional-encarnacional:

A través de la creacion Dios se comunica al hombre; pero esa
comunicacion —revelacion natural— es como el vestigio que
de una persona deja el pintor en la técnica que usa en los
temas preferidos de sus cuadros. La familia trinitaria escogio,
ademads, otro camino: se hizo “acontecimiento” en el hijo y asi
la “palabra” eterna que expresa todo lo que es el Padre de
quien procede y por quien es enviado, se hace hombre por
obra del Espiritu Santo sin dejar de ser Dios. Y esta palabra
humanizada, diluida en el mar del tiempo, reducida a una fe-
cha del calendario, resuena en toda la historia del género hu-
mano al grado de que ya no exista ni puede existir, una historia
natural de la humanidad; sino que debe ser, y es, una historia
de salvacion *.

La Iglesia, prolongacion de la encarnacion del Verbo en la historia,
debe reconocer como las diversas culturas participan en esta historia de
salvaciéon, como Dios habla a través de ellas, “... debe entender las di-
versas culturas como palabra de Dios...” *. Ruiz busca fundamentar este
concepto en la doctrina del Concilio:

Es una verdad fundamental que Dios quiere eficazmente la sal-
vacion de todos los hombres de todos los tiempos, de todas las
razas, de todas las culturas. Lo cual significa que misericordio-
samente ha actuado salvificamente no solo en su pueblo esco-
gico en orden a la preparacién de su Divino Hijo: sino tam-
bién en los pueblos que lo rodearon. Como también ahora
actua salvificamente en los hombres y en las culturas que estdn
al margen del cristianismo. (L. G. 16, 22).

Esta presencia actuante de Dios se manifiesta en las culturas
de dos modos: A) Como valores religiosos preparatorios del
cristianismo, como pedagogo hacia Cristo (L. G. 16; A. G. 3),
en una especie de Antiguo Testamento dentro de cada cultura,
y B). Como una accién ya salvifica aunque implicita (semillas

94. RUIZ, pomnencia citada, loc. cit., p. 92.
95. Ibid.
96. Ibid., p. 93.
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del Verbo), pero actuante en el seno de cada cultura (A. G.
No. 9b). Es mads, antes de que el Verbo se hiciera carne, es-
taba ya en el mundo como una luz que iluminé a todo hom-
bre (G. S. 57). Por eso no es de extrafiar que en el seno de
algunas culturas se encuentren carismas misticos, ascéticos y
contemplativos que la vida religiosa cristiana debe asumir en-
riqueciéndose (AG. 18b) ”.

Finalmente, Mons. Ruiz demuestra que la asunciéon de elementos
religiosos y culturales de los pueblos “gentiles” no es algo ajeno a la
historia de salvaciéon revelada en la Biblia. Ya en el Antiguo Testamento
candnico vemos cémo los autores inspirados del pueblo elegido expre-
saron la experiencia privilegiada que tuvo Israel del acontecimiento sal-
vifico y revelador de Yahvé, a través de elementos y formas sacados de
los pueblos y religiones vecinos:

La synkatdbasis 0 condescedencia de la revelacion de Dios al
hombre es un camino ilustrativo que no quiero dejar de men-
cionar de paso antes de terminar, aunque los ejemplos no
sean los mds significativos: la creacién se los revela utilizando
un peema litirgico y atn con términos de reminiscencias. ..
El Deuteronomio tiene en sus leyes de tipo casuistico marcada
semejanza y dependencia con el cédigo de Hammurabi. El “he-
rem”, barbara costumbre bélica de incinerar las ciudades con
sus habitantes, se convierte para Israel en un sacrificio de
holocausto. La Circunscision usada por otros varios pueblos
como signo cultural, es para Israel un simbolo religioso que se
proyecta en la historia salvifica hasta el nuevo testamento.
... La adivinacion y agoreria tiene su contrapartida en Samuel
que da noticias a Saul sobre los asnos perdidos... ™.

Estos ejemplos no sélo demuestran cémo algunos elementos reli-
giosos de las naciones se introdujeron en la revelacion biblica (se pue-
den aducir otros ejemplos del Nuevo Testamento también) sino también
implican una relacién teolégica entre estas expresiones y el acontecimien-
to salvifico histérico en que Dios se revela ”.

97. Ibid., pp. 93-94.
98. Ibid., pp. 96-97.

99. Cf. PIETRO ROSSANO. “The Lordship of Christ and Religious Pluralism”,
in: Bulletin, Secretariatus pro non Christianis (Roma: 1980), No. 43: “The
religions as such do not appear in antithesis with God’s self-communication
but as the providential means, the concrete and historical instruments of
the God-man relationship in the Bible, even if it is evident that many of
their elements require purification and transformation before being taken
up. ... According to the biblical tradition, there is therefore a bond and
a theological relationship between religious expressions and the historical
event of salvation. Examples could be multiplied both for the Old and the
New Testament. The conclusion we may draw is that the creating and
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Intentaremos resumir el argumento de Ruiz. Observamos que su
enfoque es netamente teocéntrico (més que antropocéntrico). No parte in-
ductivamente de los datos antropolégicos sobre los valores y expresiones
religiosos que se hallan en las diversas culturas, sino del designio sal-
vifico de Dios sobre toda la humanidad, una salvacién que culmina en
el acontecimiento de Cristo. Ya que Dios quiere eficazmente la salvacion
de todos (no sélo los individuos sino también los grupos humanos, los
pueblos), El ordena providencialmente la historia de ellos a esa tunica sal-
vacién en Cristo. Dios actia salvificamente no s6lo en Israel y en la Igle-
sia sino también entre los diversos pueblos. Asi toda la humanidad par-
ticipa, aunque de diversos modos, en la misma y universal historia de la
salvaciéon (esta participacion diferenciada no se expresa explicitamente,
sin embargo, es implicita en la referencia a una disposicién particular
en favor del pueblo escogido y en la orientacion de toda esta reflexion
hacia Cristo y su Iglesia). La accion salvifica de Dios en la historia de
los pueblos es experimentada y expresada por ellos de diversos modos,
que el creyente puede reconocer como una “pedagogia hacia Cristo” o
como “semillas del Verbo”; manifestaciones de una presencia ilumina-
dora de Dios en sus historias. Son como “una especie de Antiguo Tes-
tamento dentro de cada cultura” . Asi, en un sentido ( un sentido que
seguramente tiene que ser precisado), se puede “entender las diversas
culturas como palabra de Dios”.

La Palabra de Dios en las culturas

Esta ultima idea encuentra su eco en aquella parte de las reflexio-
nes teolégicas de Iquitos que se habia pasado a la Introduccion de su
Dccumento:

enlightening Word, present in history even before his Incarnation secretly
prepares, sustains, purifies, and finally takes up what humanity achieves
in ist laborious search for the absolute and for salvation”. (p. 26); el én-
fasis es nuestro.

100. Es posible que la idea de considerar la historia religiosa de los diversos
pueblos indigenas como su propio “antiguo testamento” tuviera sus raices
en una conversacion del autor de esta disertacién con Mons. Ruiz en su
sede episcopal en San Cristébal Las Casas, México, en agosto de 1970. La
idea surgié de una experiencia misionera concreta del autor, la de la for-
macién de catequistas y didconos aymaras en el Altiplano de Bolivia. Fue
una reaccién contra una catequesis que preparé al evangelizador nativo a
explicar la historia de salvaciéon de Israel a la luz de Cristo, pero que no
le capacité para comprender la situacién histérica de su propio pueblo
como una preparacién evangélica. Ya en 1969, redacté sus reflexiones ini-
ciales sobre “el antiguo testamento de los aymaras”, publicado en inglés:
JOHN F. GORSKI, “The Old Testament of the Aymaras”, in: Channel, Vol.
8, No. 2 (Maryknoll, NY: 1970), pp. 7-10. Una exposicién del mismo tema
en castellano aparece en: JUAN F. GORSKI, Las situaciones hsitoricas
como “contenido” del mensaje evangélico, Ed. Paulinas (Bogota: 1975), pp.
30-34. Es interesante observar que la primera reaccién del Obispo fue cau-
telosa, casi negativa, pero durante la conversacién ambos reconocieron que
compartian una comun preocupacién y busqueda misionoldgica.
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hemos tratado de descubrir la llamada de Dios que nos
interpela a través de los hombres de la selva.

Cristo naci6, murié y resucité para todos y su mensaje de li-
beracion no se limita a ninguna cultura especifica, no estd
restringido por el espacio y el tiempo.

Por eso sentimos la angustiosa urgencia de reunirnos para des-
cubrir la Palabra del Sefior, que nos estd hablando desde el
fondo mismo de estas culturas nativas....

En primer lugar se habla de una “llamada de Dios que nos inter-
pela” a través de los indigenas. Una “interpelaciéon de Dios” puede ser
entendida en un sentido ético; es un aspecto bdsico de una espirituali-
dad cristiana reconocer a Cristo mismo en sus hermanos necesitados '“.
También puede ser entendida en un sentido teoldgico, lo que parece en-
contrar una cierta justificacién en los Documentos de la Conferencia de
Medellin:

Esta evangelizacion debe estar en relacién con los “signos de
los tiempos”. No puede ser atemporal ni ahistérica. En efecto,
los “signos de los tiempos”, que en nuestro continente se. ex-
presan sobre todo en el orden social, constituyen un “lugar
teoldgico” e interpelaciones de Dios .

El concepto de “lugar teoldgico” significa una de las varias fuentes
de las cuales la Iglesia saca su conocimiento teoldgico ™. En Medellin, se
extiende el sentido tradicional de este concepto para incluir a los “signos
de los tiempos”, fendmenos histérico-sociales que llaman la atencion de
la Iglesia sobre la manera en que el Dios revelado en Cristo estda actuan-
do salvificamente en la historia'”. Esta extensiéon no implica una nega-
cién o una minimizacion de la importancia del contenido objetivo, cons-

101. Iquitos, “Introduccién”, n. 1.
102. Cf. Mateo 25, 40.
103. Medellin, “Pastoral de élites”, n. 13.

104. Los lugares teoldgicos “clasicos” son: el magisterio de la Iglesia que con-
serva y expone la revelacién encontrada en las Sagradas Escrituras y la
Tradicién, los Padres de la Iglesia y los tedlogos, la liturgia y el derecho
canénico. Cf. K. RAHNER, Theological Dictionary (New York: 1965),
pp. 264-265.

105. Medellin implicitamente hace la misma extensién cuando afirma que “Las
situaciones histéricas y las aspiraciones auténticamente humanas forman
parte indispensable del contenido de la catequesis”; Cf. Medellin, “Cate-
quesis”, n. 6.

Para una aclaracién del concepto de los “signos de los tiempos”, ver el
articulo de M.D. CHENU, “Les signes des temps”, Nouvelle Revue Théolo-
gique, Tome 87, No. 1 (Janvier, 1965), pp. 29-39. He aqui su definicién:
“Ainsi son ‘signes des temps’ des phénoménes généralisés, enveloppant
toute une sphére d’activités, et exprimant les besoins et les aspirations
de l'humanité presente” (p. 33).
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titutive y normativo de la verdad revelada (por ejemplo, lo contenido en
las Sagradas Escrituras y en la Tradicion) recibida y transmitida por la
Iglesia, sino mds bien un énfasis necesario en la actualizacién de esta
revelacion/salvacion en la historia . Aqui podemos observar que las bus-
quedas teoldgicas de Medellin, de Iquitos y de Ruiz para expresar esta
necesaria actualizacién de la Palabra de Dios en la historia socio-cultural
del hombre, entran en un &drea de la epistemologia y metodologia teols-
gica que pide muchas aclaraciones y profundizaciones, tal vez mads que
ellos mismos sospecharon.

Ahora debemos preguntar si es correcto o justificable teoldgicamen.
te “entender las diversas culturas como palabra de Dies”, como dice Ruiz,
o decir que descubrimos “la Palabra del Sefior que nos estd hablando
desde el fondo mismo de estas culturas nativas”, como dice Iquitos en
su Introduccion. Inmediatamente nos salta a los ojos una diferencia orto-
grafica en las dos formulaciones: una dice palabra en mindscula (lo que
implica un sentido mds general) y la otra la escribe con una mayuscula
(evidentemente refiriéndose a Cristo, el Verbo de Dios). Seguramente Ia
revelacion personalizada de Dios en su divino Verbo es ontolégicamente
la primera, que funda los demds usos del término: “palabra de Dios”, y
de algun modo los explica '". Tal vez la referencia de Iquitos a la Palabra
personal de Dios sea una manera de evitar el problema teoldgico impli-
cito en el uso del término general “palabra de Dios”, lo que fdacilmente
podria ser entendido como una revelacion en el senso de un contenido
objetivo de la fe. Ya que el Concilio hablé de una presencia oculta del
Verbo de Dios en la historia cultural de los pueblos (evocando el tema
de las “semillas del Verbo” en A. G. 11, 15 y 18, refiriéndose a El como
“la luz que ilumina a todos los hombres” en G. S. 57, o indicando la
accion del Verbo creador en el mundo en D. V. 3), podemos reconocer
una legitimidad en la formulacién de Iquitos. Pero tenemos que obser-
var que en estos casos el Concilio habla de una auto-manifestacion mise-
ricordiosa y providencial de Dios para iluminar a aquellos que no han sido
beneficiados del conocimiento de la palabra revelada a Israel y a la Igle-
sia, y no de una palabra que descubren los misioneros cristianos, como
dice Iquitos. Pero si descartamos una posible interpretacién equivocada,
la que propondria una “revelacién desde abajo” de algin modo contrapuesta
a la revelacion recibida y transmitida por la Iglesia, podemos reconocer
otra interpretacion vdlida. Pues los misioneros, conscientes de la pala-
bra revelada en Cristo, pueden y deben descubrir signos de la accién ilu-
minadora de Dios en el seno de las diversas culturas, reconocerla como

106. Segin RAHNER, en la teologia dogmaética siempre hay una relacién (a
veces problematica) entre los aspectos esencial y existencial de la revela-
cién divina, entre la relacién esencial en que el hombre y su mundo se
vinculan con Dios y la acciéon de Dios en la historia de la salvacién; Cf.
op. cit.,, “Dogmatic Theology”. p. 136.

107. Cf. LUIS ALONSO SCHOKEL, Comentarios a la Constitucion Dei Verbum,
Ed. BAA.C. (Madrid: 1969), pp. 488-489
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una “preparacion evangélica” (Cf. A.G. 2), y asi despertar en esos pueblos
un “deseo mdas vehemente de la verdad y de la caridad revelada por Dios”
(A.G. 11). Y, como veremos en el estudio de lo que dice Iquitos a con-
tinuacién, éste es el sentido expresado y deseado por el Encuentro.
Igualmente, 1o que dice Mons. Ruiz tiene que ser entendido en este mismo
sentido. Su intenciéon no es la de postular la suficiencia de una “revela-
cion” a los pueblos que de alguin modo quitaria o disminuiria la impor-
tancia, la necesidad o la urgencia de la actividad misionera, sino, al con-
trario, la de impulsar una evangelizacion que detectara en las culturas
una “pedagogia hacia Cristo”, como una accién de Dios misericordioso.
Su intencidén es la de rechazar una equivocada actitud misionera que con-
sideraria la situacién de los pueblos previa a su evangelizacion como un
factor totalmente negativo o como una “tdbula rasa”. Su postulado es
que el descubrimiento de una “palabra de Dios” ya sembrada en el cora-
z6n de los hombres es y debe ser el punto de partida de la evangelizacién:

Se sigue de esto que el primer paso de la tarea misionera no
es predicar un mensaje a quien nadie ha oido de él; sino in-
vestigar las culturas para descubrir lo que Dios estd haciendo
ya en el corazon del hombre. .. ™.

Asi, este discernimiento permitird la formulacién de una “Buena
Nueva” insertada en la historia cultural de un pueblo, que es también
una historia en que Dios s el protagonista principal. En este sentido
es una “historia de salvacién”.

La historia humana como historia de salvacién

Antes de estudiar el concepto de “una sola historia” del P. Gutié-
rrez, podemos preguntar si lo que afirman Ruiz e Iquitos sobre la inser-
cion de la historia de los diversos pueblos en la unica Historia de Sal-
vacion es teolégicamente valido. Nos referiremos a lo que ensefia el ilustre
tedlogo Karl Rahner, quien trata explicitamente de esta cuestién en una obra
reciente.

Intentaremos resumir brevemente la argumentacion y las conclusiones
de Rahner. Comienza con la proposicién de que el hombre como sujeto y
como persona es un ser histérico, precisamente en su apertura a lo que
le trasciende. Esta trascendencia misma tiene una historia, no sélo la
historia individual de una persona individual, sino también la historia de
las unidades sociales, de los pueblos y de la raza humana total. Es una
historia de la relacién del hombre con el Dios quien se comunica a si
mismo, a través de las misiones del Espiritu Santo y del Verbo divino,
para la salvacion del hombre. Esta historia de salvacion es, entonces,
una historia de parte de Dios y también de parte del hombre. Cada ac-
cion salvifica y reveladora de Dios también implica una accién en que
el hombre la acepta. Rahner concluye diciendo que el hecho de que la his-

108. RUIZ, ponencia citada, loc. cit., p. 94.
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toria de salvacion es coexistente con la entera historia de la raza humana
(aunque no dice idéntica, porque en esta historia tunica hay también el
pecado y el rechazo de Dios, y, entonces lo opuesto a la salvacion), ya
no presenta ningun problema hoy para la interpretacién normal del Cris-
tianismo. La historia del mundo, entonces, quiere decir la historia de
la salvacion: es la historia de la oferta de Dios y de la respuesta del hom-
bre (la aceptacién o el rechazo de esta oferta). Y esta historia universal
de la salvacién es a la vez la historia de la revelacién, que tiene lugar
dondequiera se tiene lugar la historia individual y colectiva de la raza hu-
mana, incluyendo la historia de las religiones. Sin embargo, Rahner insis-
te que en todo esto es necesario tener presente no sélo la realidad del pe-
cado sino también la requerida distincién entre la historia universal de la
revelacion y la historia especial, cristiana de la revelacion manifiesta en el
Antiguo y Nuevo Testamento, la que tiene su propio valor y significado .

De lo que hemos visto anteriormente, podemos concluir que tanto
la ponencia de Mons. Ruiz como la formulacion de Iquitos sobre la in-
sercion de la historia cultural de los diversos pueblos en la historia de
salvaciéon concuerdan sustancialmente con la argumentacion de Rahner
y que se apoyan en intuiciones semejantes, si no iguales. Pero el aporte
de Mons. Ruiz no fue la unica contribucién a la reflexién teoldgica de
Iquitos. Aparte del aporte importante de los misioneros participantes en el
Encuentro, en base a sus propias experiencias, preocupaciones, intuicio-
nes y aspiraciones', hubo otra influencia teoldgica en Iquitos, aquella
contenida en la ponencia de Gustavo Gutiérrez. Veremos ahora si lo que
él dijo sobre la unidad de la historia de salvacién corresponde a lo con-
siderado hasta ahora.

“Una sola historia”

Para Gutiérrez, el concepto de “una sola historia” es clave y cen-
tral en su vision teoldgica sobre la mision. Recordemos los aspectos
schresalientes de su enfoque, ya resumido en las pdginas anteriores. De
la vision conciliar sobre las misiones trinitarias, €l concluye que “la sal-
vacion no e€s algo extramundo...; es una realidad intrahistérica”"'. Esta
idea conduce a su desarrollo del tema de “una sola historia”:

Lo anterior nos lleva a la confirmacion de que en concreto,
hay una sola historia. Toda existencia humana se define en
ultima instancia frente al Padre. No hay dos historias, pro-
fana y sagrada separadas o “estrechamente ligadas” o

109. Cf. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe: introduccién al concepto
de cristianismo, Herder (Barcelona: 1979), particularmente las pp. 174-181.

110. Estos aportes de los participantes en las “mesas sobre las ponencias” re-
velan una orientacién més “pastoral” que “teoldgica”. Ver Antropologia
y teologia en la accion misionera, pp. 98-103.

111. GUTIERREZ, pomnencia citada, loc. cit., p. 83.
112. Ibid., pp. 83-84
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Como ya hemos explicado anteriormente, en la vision de Gutiérrez
la creacion “es el primer acto salvifico” y “el acto creador es ligado, hasta
la identidad, con el gesto que liberé a Israel de la esclavitud de Egipto
(Cf. Isaias 51, 9-10)”,... “un acto politico...”, el cual “es enfocado co-
mo una re-creacién y como un acto salvifico”. Este movimiento de re-
creacién/salvaciéon/liberacion es llevado a su plenitud en “la obra de
Cristo encarnado y resucitado y del Espiritu”. En consecuencia, el
trabajo y la liberacion politica son actos salvificos: “No son toda la sal-
vacién pero son ya la salvacién”. Es en este sentido que Guitiérrez
afirma: “La historia de la salvacion es la entrana misma de la historia.
Toda la historia es una historia salvifica” '.

Si comparamos el enfoque de Guiérrez y con el de Ruiz vemos una
afirmacion comun —casi idéntica pero no exactamente idéntica— sobre
el caracter existencialmente salvifica de la humanidad. Pero también
vemes que los puntos de interés, los énfasis y la argumentacion teolo-
gica son muy diferentes. Para Gutiérrez, el punto de partida socio-his-
torico de su reflexion es una situacion de injusticia socio-econdmica y
politica existente en Ameérica Latina. Aunque Ruiz se muestra muy sen-
sible a esta realidad ', su punto de partida es una preocupacion por la
valoracion evangélica de la historia cultural y religiosa de los pueblos
indigenas (contextualizado en América Latina pero aplicable a otros con-
tinentes también). Para Gutiérrez, el objetivo de la accidn misionera es
la creacién de un nuevo orden econdmico y politico: una sociedad justa.
Fara Ruiz, es el nacimiento de la Iglesia entre las culturas indigenas para
que estos pueblos puedan ser cristianos sin dejar de ser lo que son, ex-
presando su fe a través de sus propios simbolos, formas y categorias cul-
turales. Gutiérrez enfatiza el valor salvifico del trabajo humano y de los
proyectos liberadores en la historia. Ruiz mira siempre la accion mise-
ricordiosa y providencial de Dios que habla al corazén de los pueblos en
su historia cultural y religiosa. Ambos postulan una acciéon salvifica de
Dios en la historia que anticipa la accién misionera de la Iglesia, la cual
debe anunciar la Buena Nueva de esta presencia del Sefior entre los pue-
blos para que ellos tomen conciencia de ella y acepten colaborar en el
Plan de Dios. No obstante este postulado comun, podemos preguntar-
nos si Gutiérrez y Ruiz dicen la misma cosa cuando afirman que la his-
toria de la humanidad es una historia de salvacion. ¢Es el antropocentris-
mo aparente de Gutiérrez solo un matiz que enfatiza la dignidad y la
responsabilidad histérica del hombre y la legitima autonomia de las rea-
lidades terrenas (en el sentido de G.S. 36), o mds bien se opone al teo-
centrismo de Ruiz? Es dificil dar una respuesta firme a este interrogante

113. Ibid.; todas las citas son de la p. 84.
114. Cf. RUIZ, ponencia citada, loc. cit., pp. 95, 96 y 97.
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y a otros semejantes que surgen de una comparacion de los dos enfo-
ques .

También podemos preguntarnos si el Documento de Iquitos, cuando
dice que la energia salvadora del Sefior hace de la historia de los diver-
sos pueblos “una Historia de Salvacion”, abarca ambas perspectivas teo-
logicas o si se identifica simplemente con una o la otra. Sabemos que
un reportaje sobre Iquitos preparado con la ayuda del personal del DMC
subraya varias citas de Gutiérrez que hablan de “una sola historia”, en
su resumen de la reflexion teoldgica del Encuentro . Pero también
vemos que el contenido fundamental, la argumentacién teoldgica y la to-
nalidad general del parrafo de Iquitos que estamos examinando aqui
(el que trata de la dimensién cultural de una “Iglesia encarnada”) refle-
jan més bien una influencia de Mons. Ruiz. Se evita el lema “una sola
historia” y se ofrece una formulaciéon mds neutral. ¢Se trata de una de-
cisién concienzuda para evitar la identificacién del Encuentro con una
linea particular? Nos parece evidente que ambas prespectivas hayan
tenido una cierta influencia en Iquitos, pero también nos parece claro
que el Encuentro no ha querido adoptar una postura ideoldgica deter-
minada. Su intencién ha sido pastoral y no polémica; ha querido formu-
lar sus afirmaciones de tal modo que su ortodoxia apareciera “nitida” '.

La intencidn teoldgico-pastoral de Iquitos se la puede resumir en la
afirmacion de que en la historia cultural de los pueblos se descubre una “pre-
sencia oculta del Sefor” y es ésta que hace de ella una “historia de salvacion”.
La intencion no es la de hacer de esta afirmacion el “punto final” de su
reflexion. No se trata de una “glorificacion” del estado actual de las cul-
turas (ni de su historia previa) sino de un reconocimiento de su valor teo-
16gico en €l Plan de Dios. Como veremos a continuacion, Iquitos ve la
historia cultural de los pueblos orientada a su plena insercion en la Igle-
sia visible, mediante una evangelizacion explicita.

c) Las culturas, el anuncio evangélico y la Iglesia

Las dos primeras partes de la seccion del marco doctrinal de Iqui-
tos trataron de dos aspectos de una “Iglesia encarnada”: la solidaridad con

115. Debemos observar que desde el tiempo de Iquitos (1971), que coincide
con la época en que se comenzé la popularizaciéon de las “teologias de la
liberacién”, la tesis de una sola historia ha ido adquiriendo un contenido
conceptual y un cargo simbdlico (tanto para sus proponentes como para
sus opositores) que van més alld de lo afirmado en la ponencia de Gu-
tiérrez. Uno de los criticos de esta tesis, BUENAVENTURA KLOPPENBURG,
ve en ella varios errores doctrinales (actuales o posibles) referentes a la
negacién del misterio del pecado operante en el mundo, a la minimizacion
o distorsion de la misién especifica de la Iglesia, etc. Cf. Iglesia Popular,
Ed. Paulinas (Bogota: 1977), pp. 87-91. No vemos que esta critica se aplica
con exactitud a lo que se dijo en Iquitos, ni en las ponencias ni en el
Documento del Encuentro.

116. Cf. Pro Mundi Vita, No. 52 (1974), p. 26.
117. Cf. RUIZ, carta citada, loc. cit., p. 149.
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los pobres y la valoracion evangélica de la historia cultural de los pueblos.
Esta tercera parte fluye de la segunda y trata de los pasos en el proceso
de la evangelizacion que parten del discernimiento de la presencia del Sefior
entre los pueblos y que culmina en la insercién de éstos en la Iglesia visible.
El texto dice:

Por este camino, el misionero podrd ir revelando la presencia

del Sefior en la historia, de suerte que esta presencia vaya to-

mando forma visible y se vaya constituyendo en comunidad
cristiana, en Iglesia visible ™.

El texto mismo es muy conciso en su formulacién y serd necesario
referirnos a los textos conciliares en los que se inspira y a algunas par-
tes de la ponencia de Mons. Ruiz que tratan de la misma temadtica para
comprender mejor su sentido.

Aunque Iquitos no cita al Concilio en este contexto, el uso de cier-
tas palabras y frases claves nos permite discernir con relativa facilidad
las fuentes que parecen inspirar la formulacion dada. Estas son las si-
guientes: camino, revelar la presencia del Sefior, comunidad cristiana e
Iglesia visible. Nuestra tarea es doblemente fécil porque uno de los textos
principales referentes a estas ideas ya se habia citado al comienzo de este
numero (N© 27) del Documento, v.g. Lumen Gentium, N°¢ 8, cuando se pre-
sentd el “camino de Cristo” como un paradigma para guiar la fidelidad de
la “Iglesia encarnada”. Este numero de la Constitucién sobre la Iglesia
se refiere a todos los elementos claves mencionados arriba, como tam-
bién establece un lazo con el tema tratado inmediatamente antes (v.g.,
la valoracion de las culturas y religiones). La Iglesia llamada a seguir
el camino de Cristo, la Iglesia “peregrina”, es la que “revela fielmente
en el mundo el misterio de Cristo, aunque entre penumbras, hasta que
al fin de los tiempos se descubra con todo esplendor”, en las palabras del
quinto y ultimo pdrrafo de ese numero. El primer parrafo comienza
con una referencia a la Iglesia como “comunidad de fe, esperanza y de
caridad” y recalca su cardcter visible. Y en el tercer parrafo se encuen-
tra un reconocimiento de que fuera de esta Iglesia visible, “pueden en-
contrarse muchos elementos de santificacion y de verdad que, como dones
propios de la Iglesia de Cristo, inducen hacia la unidad catdlica”. Asi
vemos que el texto citado de Iquitos refleja el contenido doctrinal, la
tonalidad y aun el vocabulario encontrados en el N? 8 de Lumen Gentium.

Asimismo, podemos encontrar el eco de algunos textos del Decreto Mi-
sionero del Concilio en la cita de Iquitos que estudiamos. Por ejemplo, la
frase que dice que “esta presencia [va] tomando forma visible” —una idea
que implica un movimiento histérico en que los pueblos vayan alcanzan-
do su plena participacién en €l plano de la salvacion mediante la activi-
dad misionera— puede ser leida a la luz de estas palabras:

118. Iquitos, n. 27.
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...La misidon, pues de la Iglesia se realiza mediante la activi-
dad por la cual, obediente al mandato de Cristo y movido por
la caridad del Espiritu Santo, se hace plena y actulamente
presente a todas los hombres y pueblos para conducirlos a
la fe, la libertad y a la paz de Cristo por el ejemplo de la vi-
da y de la predicacién, por los sacramentos y demds medios
de la gracia, de forma que se les descubra el camino libre y
seguro para la plena participacion del misterio de Cristo .

Otro texto del Ad Gentes expone la idea de la “revelaciéon de la
presencia del Sefior en la historia” que hace el misionero:

La actividad misional tiene también una conexion intima con
la misma naturaleza humana y con sus aspiraciones. Porque
manifestando a Cristo, la Iglesia descubre la verdad genuina
de su vocacién total, porque Cristo es el principio y el mode-
lo de esta humanidad renovada, llena de amor fraterno, de
sinceridad y de espiritu pacifico, a la que todos aspiran'™.

Aun otro texto del mismo Decreto describe la constitucién de las
comunidades cristianas engendradas por el Espiritu Santo y suscitadas
por la accidon evangelizadora de sus colaboradores, los misioneros, como
un proceso que revela la presencia de Dios en la historia:

Los misioneros..., cooperadores de Dios..., susciten tales
comunidades de fieles que, viviendo conforme a la vocacién a
la que han sido llamados..., ejerciten las funciones que Dios
les ha confiado, sacerdotal, profética y real. De esta forma,
la comunidad cristiana se hace signo de la presencia de Dios
en el mundo... ™.

Aunque el N? 27 del Documento de Iquitos no cita estos textos
conciliares directamente, creemos que éstos inspiran su contenido (al
menos implicitamente) y nos ayudan a comprender el sentido de la for-
mulacién tan breve y concisa.

La ponencia de Mons. Ruiz también nos ayuda a llegar a una com-
prension mds clara del pensamiento de Iquitos. Ruiz expone una vision
global de un proceso de evangelizacion que parte del descubrimiento
de una presencia oculta del Sefior en la historia cultural de los pueblos
(ya considerado arriba), que pasa por el anuncio de una Buena Nueva
contextualizada, llega a la constitucién de una Iglesia local con sus pro-
pias expresiones culturales de la fe y que culmina en el envio de sus pro-
pios misioneros a otras dreas.

119. Ad Gentes, n. 5; este nimero fue citado por Gutiérrez en relacién al tema
de otro parrafo: el camino de la pobreza.

120. Ibid., n. 8. La palabra descubre traduce el latin: revelet.
121. Ibid., n. 15.
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La presencia oculta del Sefior en la historia cultural de cada pue-
blo es el punto de partida teoldgico para su evangelizacién. El anuncio
de que Dios no ha estado lejos de un pueblo en su historia ya es una “Bue-
na Nueva”:

Se sigue de esto que el primer paso en la tarea misionera no
es predicar un mensaje a quien nada ha oido de él, sino in-
vestigar las culturas para descubrir lo que Dios ya esta ha-
ciendo y diciendo en el corazon del hombre. Esta investiga-
cién, por una fuerte motivacion teoldgica, debe ser llevada
a cabo seria, cientificamente para que sus datos sean luego
analizados con mirada teoldgica a fin de descubrir lo que
Dios ha hecho (Ad G. 11b, c¢) (“Nova et vetera”) '”.

Vemos que esta accion y presencia de Dios entre las culturas entra
en el “contenido” del mensaje evangélico. No es tedo el mensaje; es el
mensaje en su aspecto de novedad, de actualizacién. Es un mensaje cuyo
sentido se esclarece a la luz de la tradicion del Evangelio recibida, for-
mulada y anunciada por la Iglesia desde antiguo. Es un mensaje a la
vez nueve y antiguo, como se insinua en el paréntesis al final del parrafo
(“Nova et vetera”). La evangelizacion no comienza desde la predicacion
de un mensaje que puede ser valido y verdadero pero que es a la vez
ahistérico, carente de sentido para quien no conoce todavia a Cristo. Como
dice Ruiz en una pdgina anterior, esto sélo resulta en el sincretismo, una
“religién de sandwich” . La formulacién de un kerygma actualizado que
hable a los hombres en su situacion histérica particular es fundamental-
mente una tarea teoldgica, pero es una tarea que se enriquece del aporte
de las ciencias sociales. Como ya habiamos observado anteriormente, Ruiz
habia enfatizado durante su presidencia del DMC la importancia de la
antropologia cultural (aunque no nombra esta ciencia particular en este
contexto, pensamos que se refiere a ella). La antropologia puede propor-
cionar al misionero datos valiosos para el conocimiento de una cultura,
datos frecuentemente no percibidos por el observador casual. Pero el an-
tropélogo sélo puede observar, catalogar, comparar y analizar los feno-
menos externos de una cultura. No es capaz, dentro de los limites de
su metodologia cientifica, de interpretar un fendmeno cultural particular
como un signo que expresa la experiencia que un pueblo ha tenido del
Dios viviente en su historia. Pero el misionero es (o mejor, debe ser) capaz
de analizar los mismos datos con una mirada teolégica y detectar en ellos
una preparacion evangélica.

Ruiz luego describe las dimensiones y las exigencias de un mensaje
misionero situado en la vida cultural de un pueblo:

El mensaje cristiano es una “Buena Nueva”. Por eso debe res-
ponder a las preocupaciones, a los problemas, a los interro- -

122. Ruiz, po'nencia citada, loc. cit., p. 94.
123. Ibid., p. 90.
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gantes del hombre que vive en una cultura distinta —y muy
distinta en nuestro caso— de la cultura del misionero. Por otra
parte esto nos hace pensar que no podemos hablar de un
mensaje” como cosa totalmente hecha, que vamos a llevar
sino de un descubrir, junto con el misionado, en comun re-
flexion con él, aquellos aspectos, aquellas verdades que el Sefior
quiere explicitar o acentuar. Es una “Buena Nueva” que debe
responder a sus problemas, no a los problemas de quien vive
en la cultura del misionero. Por otra parte esta “Buena Nueva”
aparecerd al misionado como una afirmacion de su personali-
dad, sentira que ser cristiano no equivale a de ser lo que es.
Captarda que el cristianismo dinamiza su cultura y lo libra de
sus temores y opresiones culturales (A. G. 9b; 1lc; L. G. 17) ™.

Aqui nos parece importante distinguir las afirmaciones fundamen-
tales de Mons. Ruiz de sus categorias mentales. El obispo desea un men-
saje que hable al corazon de los hombres de una cultura particular, un
mensaje que dé sentido a su vida, que “dinamice” su cultura y la purifi-
que, la libere. Reacciona contra un mensaje formulado de tal modo que
tenga sentido unicamente en la cultura del misionero. Quiere que las per-
sonas evangelizadas participen activamente en el proceso de elucidar los
elementos mas significativos e interpelantes del mensaje, siempre some-
tiéndose a “lo que el Senor quiere” (un criterio que excluye un mensaje
parcializado o incompleto, pero que mads bien supone la acentuacion de
algunos elementos). Todo esto estd muy bien. Pero en su manera de ex-
presarse, Mons. Ruiz cae inconscientemente (asi nos parece) en el uso
de categorias mentales prestadas de la antropologia y que son inadecua-
das para la reflexion teoldgica como un modelo para describir el mensa-
je evangélico. Veamos como €l definid la “cultura” en una pagina anterior:

Entiendo aqui la cultura en el sentido antropolégico: La res-
puesta que un grupo humano da a los interrogantes y proble-
madatica que le plantea lo trascendente (como quiera que sea
llamado), los otros grupos que lo circundan y el ambiente fi-
sico-geografico en que se desarrolla su vida. Todo este bagaje,
transmitido de una generacién a otra es lo que se llama cul-
tura .

El describir el mensaje cristiano como una “respuesta a las preocu-
paciones, a los problemas, a los interrogantes del hombre” puede expre-
sar un aspecto de la realidad (ya que el Evangelio si da sentido a todo
lo humano) pero no la agota, y aun puede conducir a ciertas distorsiones.
Pues es la accion salvifica y reveladora de Dios en la historia, culminada
en el acontecimiento de Cristo, la que da al mensaje cristiano su conte-

124. Thid., p. %.

125. Ibid., p. 10. Cabe observar que esta es wuna definiciéon de la cultura entre
varias, que depende de cierta visién filoséfica funcionalista, pero no la
discutiremos aqui.
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nido y forma fundamental, no una problemdtica humana determinada.
Ruiz reconoce esto claramente en su vision teoldgica global, y algo de la
claridad de esta visién se pierde en el modo en que €l se expresa aqui.

Pero el Evangelio se da a conocer no sélo con palabras sino también
con el testimonio, como Ruiz explica a continuacidn:

Un papel importante de la Iglesia misionera es su testimonio.
El misionero, encarnandose culturalmente a si mismo, sin re-
negar de su propia cultura, es el inquietante reactor que im-
pulsa a “preguntarnos” en posicion de respeto y aceptacion
de la persona con todos sus condicionamientos. Este testimo-
nio no serd plenamente eficaz si la accién misionera no se
ejerce en el seno de la comunidad cristiana de donde el misio-
nero ha salido, a fin de que se libre de todo tipo de antitesti-
monios, de toda conveniencia consciente o inconsciente con la
opresion y la injusticia... ™.

Aqui haremos sélo dos observaciones. En primer lugar, Ruiz observa
sabiamente que la “encarnacién” del misionero no supone la pérdida de
su propia cultura (la que es existencialmente imposible en casi todos los
casos, a pesar del romanticismo de algunos que la proponen o exigen).
Respecto al mismo tema, Ruiz ya habia observado que también los mi-
sioneros nacionales son “extranjeros” a las culturas nativas'”. El segun-
do punto que destacamos es la responsabilidad de los misioneros en Ia
concientizaciéon de las Iglesias locales de donde han salido (v g. las si-
tuadas en el “Primer Mundo” o en la “sociedad nacional”) sobre su po-
sible complicidad en las injusticias sufridas por los indigenas y sobre su
responsabilidad en la promocién de los cambios necesarios. Esta dimen-
sién de la actividad misionera fue algo nuevo en 1971; desde ese entonces
varios Institutos misioneros la han asumido como un aspecto integrante
de su apostolado. Es la primera mencién de la “problematica social” como
tal en la ponencia de Ruiz.

A continuacion Ruiz enfatiza que la actualizacion de la Buena Nue-
va y el testimonio misionero estdn al servicio de la accién de Dios que
suscita la conversion:

Y Dios seguird haciendo su obra..., el hombre oird su voz y
sin opresién de ningun género, en el acto sublime de acepta-
cién de aquel “Dios desconocido” orientard su vida hacia €l
Se convertird .

126. Ibid., pp. 9495. En la versién publicada, la palabra “convivencia” ha sido
corregido a “connivencia”; desde Iquitos esta idea serd enfatizada por

Ruiz.
127. Ibid., p. 90.
128. Ibid., p. 95.
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Es evidente el énfasis puesto por Ruiz sobre la importancia de la
conversion en el proceso de la evangelizacion . Nuestro tunico comenta-
rio sera sobre la frase: “sin opresién de ningin género”. Qué quiere decir
Ruiz con esta frase? En su Decreto misionero el Concilio habia insistido
en la libertad de la conversién, diciendo que “La Iglesia prohibe severa-
mente que a nadie se obligue, o se induzca o se atraiga por medios in-
discretos a abrazar la fe...”'™. Ruiz quiere aplicar este principio no sélo
a los individuos sino también a los pueblos, las culturas. Anteriormente
en su ponencia habia insistido en la aplicaciéon de la ensefanza conciliar
sobre la dignidad humana y la libertad religiosa a la evangelizacién de
las culturas . Asi €l afirma que:

. la cultura —poseida por todo grupo €étnico determinado—
fruto del relacionamiento humano, nos merece tanto o maés
respeto que la misma persona humana... El respeto a la cul-
tura nos exige abstenernos de todo cambio hecho desde afuera
y sin el consentimiento plenamente libre de la comunidad: tan-
to mas cuanto que los cambios —atn en lo aparentemente se-
cundario— son causa de una reaccién en cadena de modifica-
ciones subsiguientes.

. si la dignidad de que estan revestidas las culturas nos im-
pide el atropello aun en lo que es secundario dentro de las mis-
mas, con mucha mds razén nos exige el respeto a la religién
que es parte esencial y aglutinante de las culturas aborige-
nes..."™

Ruiz reconoce que este planteamiento puede aparecer “conflicti-
vo” '¥; parece contradecir de algin modo el objetivo de la actividad mi-
sionera, al menos en su concepcion tradicional, en la que se identifica la
conversion a Cristo con la conversion a un cristianismo monocultural y
con el abandono de la cosmovision religiosa ancestral de un pueblo. El
obispo expone su dilema en una serie de preguntas:

Sustituir la mitologia por el cristianismo, no es destruir lo
mads nuclear de una cultura? En qué consiste entonces la accién
misionera? Misionar es uUnicamente contemplar con los brazos
cruzados una cultura dando tan soélo con la propia vida, un
ejemplo, un testimonio? Es construir arqueoldgicamente una

129. En el desarrollo de su descripcién de las etapas en el proceso de evan-
gelizacién, Ruiz sigue el esquema del Ad Gentes (la valoracién de las
culturas, nn. 8-10; el testimonio, nn. 11-12; la conversién, n. 13; la comu-
nidad cristiana, nn. 15-20).

130. Ad Gentes, n. 13.

131. Cf. Dignitatis humanae; Ruiz cita esp. los nn. 2 y 30.
132. RUIZ, ponencia citada, loc. cit., pp. 90-91.

133. Ibid., p. 90.
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cultura devolviéndole su primitivo esplendor? Todo esto no nos
suena a evangelizar! .

Es el esfuerzo por reconciliar los dos aspectos, aparentemente con-
flictivos, de esta problemdtica —el respeto por las experiencias y expre-
siones religioso-culturales propias de los pueblos y la necesidad de evan-
gelizarlos— lo que motiva la busqueda teolégica de Ruiz ya expuesta en
las paginas anteriores. Una fidelidad a la economia de la salvacion reve-
lada en Cristo, en la que se valoran teolégicamente las diversas culturas
como una “preparacién evangélica”, es lo que hara posible una evange-
lizacién “sin opresién de ningin género”.

Finalmente, Ruiz describe el fruto de esta evangelizacion: el naci-
miento de la Iglesia entre las diversas culturas:

Entonces surgird una Iglesia verdaderamente encarnada, una
Iglesia, por decirlo asi autoctonizada: “por sus formas, por sus
miembros, por la presentacion misma del contenido cristiano
y por sus proyecciones futuras. Las necesidades mismas, loca-
les o regionales, de las comunidades indigenas iran dictando
los pasos que habrdn de seguirse en estos senderos de encar-
nacion, de todo lo que sea compatible con el Evangelio: for-
mas de participacion local, adaptaciones en la vida religiosa
en los diferentes estados de vida, etc., y el coronamiento de
todo: la direccion de las comunidades cristianas indigenas, en
comunién con la Iglesia Universal y con el Papa, en manos de
laicos, religiosos, sacerdotes y pastores autdctonos, que inclu-
sive pueden colaborar como misioneros de otras dreas indige-
nas o de otras partes del mundo. Estas nuevas fisionomias de
las Iglesias locales que estdn en la penumbra, llegardn a reve-
larse en colores, que no haran sino embellecer el rostro es-
plendoroso de la Iglesia de Jesucristo .

Casi seria redundante hacer un comentario sobre esta vision de
Ruiz, llena de esperanza y de entusiasmo misionero. Los rasgos de una
Iglesia “encarnada” o “autoctonizada” en la descripcién de Ruiz corres-
ponden fundamentalmente a los presentados en el Ad Gentes (nn. 15-21)
en su visién de las “Iglesias j6venes”. Ya hemos explicado nuestras re-
servas acerca de las “necesidades” de la comunidad como criterio (unico)
para la acomodacion de la vida cristiana a una cultura, y no es necesario
repetirlas aqui; ademds Ruiz mismo manifiesta que la “compatibilidad
con el Evangelio” queda como un criterio indispensable. S6lo queremos

134. Ibid., p. 9L

135. Ibid., p. 95. La cita introducida en la segunda linea (se supone que las
comillas de cierre, omitidas aqui, se pondrian al final de todo) es de
Pastoral Indigenista en México, col. Iglesia Nueva, n. 5. (p. 6 n.) 6; su-
puestamente seria la ponencia de Ruiz en Xicotepec. Se citan AG. 6 vy
21 y GS. 23.
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recalcar un aspecto casi inesperado en su visiéon de la Iglesia local au-
toctonizada: su necesaria apertura a la responsabilidad misionera univer-
sal. Entre toda la documentacion de Iquitos, la mencion de la dimensién
universal de la mision ocurre unicamente en la ponencia de Ruiz. Pero
esto no es de extranar; es un aspecto fundamental de su visién misiono-
16gica.

Ruiz concluye de todo lo anterior que la Iglesia, “encarnada” en
diversas culturas, dejard de ser “monocultural”:

Como consecuencia de todo se desprende no soélo un pluralis-
mo cultural dentro de la Iglesia (L. G. 23a), sino también un
pluralismo en las formulaciones de la fe, con un engaste muy
distinto del lenguaje escoldstico, con una connotaciéon dogmsé-
tica diferente a la que poseemos. . .".

A continuacion, dentro de un paréntesis que no citamos, el obispo
observa que este pluralismo ya fue evidente durante el Concilio, donde
la teologia occidental se enriquecié de los aportes de las Iglesias orien-
tales, como también en la Iglesia primitiva. Podemos observar que este
“pluralismo” en la Iglesia también es no solo tolerado por el Concilio
sino también es valorado por €l, particularmente en el contexto de sus
afirmaciones sobre la “variedad” que ya se manifiesta o que debe mani-
festarse en las diversas Iglesias particulares '. Asimismo, la Exhortacion
Apostolica del Papa Paulo VI sobre la Evangelizacion favorece esta diver-
sidad, ‘aun en las formulaciones teoldgicas, reconociendo la delicada pro-
blematica implicita en la tension entre la pluriformidad cultural en las
expresiones de la fe y la conservacion de la integridad de su contenido y
la unidad eclesial '*.

Asi vemos que la formulacion concisa del Documento de Iquitos
sobre la manera en que la presencia del Sefior en la historia de los pue-
blos vaya tomando forma visible en la Iglesia, implica un contenido teo-
l6gico muy amplio y muy rico. En una breve oracién se sugieren las di-
mensiones de todo un proceso de evangelizacién. Hemos buscado investi-
gar sus implicaciones mediante un estudio de los textos conciliares en
que se basa y de la ponencia de Mons. Ruiz, que seguramente la ha in-
fluenciado. Si hemos dado mucha importancia a ésta, es porque nuestro
estudio no se limita a lo que dijo Iquitos sino también considera la evo-
lucion de la reflexion teoldgica en el DMC.

136. Ibid., p. 95.

137. Cf. Sacrosanctum Concilium, n. 37; Lumen gentium, nn. 13 y 23; Orientalium
Ecclesiarum, nn. 2 y 3; Unitalis redintegratio, nn. 4, 16 y 17, Ad gentes
nn. 19 y 22.

138. Cf. Ewvangelii nuntiandi, nn. 62 y 63.
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7.2.3. Iglesia transformante

La tercera parte de la reflexion teoldgica en el Documento de Iqui-
tos se dedica a la problemdtica socio-econémica y politica. El hilo conduc-
tor de la parte anterior sobre la “Iglesia encarnada” fue el tema de la
presencia salvifica del Sefior en la historia. Dentro de ese contexto, no se
consideré explicitamente el misterio del pecado que también estd ope-
rante en la historia humana. Aqui se presentan el pecado (particular-
mente es sus manifestaciones sociales) y otros factores humanos que “li-
mitan” la eficacia salvifica del Senor en la historia. La reflexiéon sobre
la “Iglesia transformante” pasa de esta realidad a sus implicaciones para
la mision de la Iglesia, y se divide en dos numeros correspondientes a
estos aspectos.

La primera parte de esta seccion presenta una reflexion general den-
tro de la cual se sitia la misién eclesial:

Pero, puesto que la presencia y eficacia salvifica del Senor se
ve limitada, en su realizacion, por las finitudes de la condicién
humana, por la deficiencia de nuestra libertad, por el pecado,
que se cristaliza en estructuras opresoras y desintegradoras de
las personas y comunidades, la comunidad cristiana se mantie-
ne en busqueda constante de fidelidad al Sefior. La luz de la
fe nos manifiesta asi como fuerza que critica y transforma, que
libera permanentemente tanto a la Iglesia misma, como a la
sociedad en la que es fermento. “Asi, cuanto de bueno se halla
sembrado en el corazén y en la mente de los hombres... no
solamente no perece, sino que es purificado, elevado y consu-
mado para gloria de Dios” (A. G. 9) .

Ya hemos observado varias veces que en la reflexion teoldgico-
pastoral del DMC desde sus comienzos, se ve una atenciéon a dos aspectos
principales y globales de la situacién social de los pueblos: su identidad
e historia cultural y las condiciones socio-econémicas y politicas en que
viven. En la seccion previa, el No. 27 se refiri6 directamente al aspecto
cultural y aqui el N9 28 se refiere al aspecto “social”. Asimismo vemos
que el No. 26, que traté de la solidaridad con los pobres, sirve para
contextualizar esta dimension.

La asercion principal en la primera oracion del pdrrafo en con-
sideracion (el N© 28), y de la cual dependen las frases modificadoras,
es que “la comunidad cristiana se mantiene en busqueda constante de fi-
delidad a su Sefior”. En los parrafos anteriores ya se establecié el para-
digma para la Iglesia misionera: el seguimiento del camino del Sefior.
Fiel a su Senor, la Iglesia busca mediante su actividad misionera que
los hombres se entreguen a €l libre y conscientemente y colaboren con su
designio de salvacién. La mision de la Iglesia se sitia concretamente en

139. Iquitos. n. 28.
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una historia en que estdn presentes y operantes dos realidades: la ener-
gia salvifica del Sefor y la fuerza destructora del pecado. Por consiguien-
te, se ve que la mision de la Iglesia tiene dos aspectos, el de ser “profeta”
(la palabra no se usa aqui en el Documento) y el de ser “fermento” li-
berador y transformante. Como “profeta” la Iglesia cumple su mision de
dos maneras: anunciande donde y como estd obrando el Sefior en la
historia (un aspecto subrayado explicitamente en la secciéon anterior so-
bre el valor evangélico de la historia cultural, pero no enfatizado aqui,
aunque esté presente implicitamente la idea de una accion de Dios pro-
motora de la dignidad humana), y denunciande (o en las palabras de
Iquitos, criticande) donde y como se manifiesta el pecado. El aspecto de
“fermento transformante” recalca que la Iglesia no solo es el “signo” del
designio de Dios sobre los hombres sino también el “instrumento” que
colabora eficazmente con €l en la realizacion de su plan. Lo que hemos
expuesto aqui parece ser el “marco doctrinal” implicito en la reflexion de
Iquitos sobre la misién de la Iglesia frente a una situacion social injus-
ta. Muchos de los conceptos y palabras usados son nuestros, y no los
del Documento, pero representan el pensamiento generalizado en la Igle-
sia latinoamericana durante los ultimos quince afos, e Iquitos también
se situa dentro de este contexto eclesial y conceptual.

Iquitos situa el misterio del pecado en referencia a dos aspectos
del proceso de la evangelizacion: su punto de partida y su objetivo his-
torico. El punto de partida histérico de la accién misionera ' puede ser
considerado desde una perspectiva positiva: como la experiencia que un
grupo humano ha tenido de Dios en su historia, consciente o inconscien-
temente, la cual puede ser interpretada como una “preparacion evangé-
lica”. Esta fue la perspectiva de la seccién anterior (No. 27). Pero tam-
bién puede ser considerado como un sistema social opuesto al designio
de Dios, y por lo tanto llamado a la transformacién, o como un condi-
cionamiento social que impide la respuesta libre y consciente del hom-
bre a Dios. Tradicionalmente en la historia de la actividad misionera, se
dirigié la atencién del misionero al sistema religioso no cristiano estable-
cido en una cultura (y, por tanto, se busco la “extirpacion de las idola-
trias” o el aislamiento de los catecumenos del ambiente de “paganismo”
que condicionaba negativamente su acogida del Evangelio). En el contexto
latinoamericano reciente, vemos un “celo misionero” semejante dirigido
contra sistemas socio-econdmicos y politicos que causan 0 apoyan estruc-
turalmente graves injusticias y que interfieren con la libertad y la con-
ciencia critica de las personas. Pensamos que podemos leer en este sen-
tido la primera cldusula del No. 28 de Iquitos:

la presencia y eficacia salvifica del Sefior se ve limitada,
en su realizacién, por las finitudes de la condicion humana,
por la deficiencia de nuestra libertad, por el pecado, que se

140. Cuando se dice “histdrico” aqui, se impl_ica la contextualizacién social del
Evangelizado; no se niega la importancia que tiene la historia personal
del individuo evangelizado; no se la considera explicitamente aqui.
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cristaliza en estructuras opresoras y desintegradoras de las
personas y comunidades. ..

Es significativo que Iquitos no considera solamente el pecado “que
se cristaliza en estructuras opresoras” sino también “las finitudes de la
condicién humana” y “la deficiencia de nuestra libertad”. Frecuentemente,
la literatura sobre la “liberacion” toma en cuenta sélo el llamado “pecado
social”. Cuando dice “la deficiencia de nuestra libertad” no es claro si
esto se refiere a una debilidad inherente en la situacidon existencial del
hombre, sujeto al pecado y a la corrupcion, o mds bien a lo que resulta
de ciertas condiciones sociales.

Iquitos también se refiere a lo que podemos llamar el “objetivo
histérico de la evangelizacion”: lo que se busca como el resultado de la
actividad misionera. El No. 27 ya habld del objetivo teolégico fundamen-
tal: el nacimiento de la Iglesia entre los diversos pueblos y culturas. Aqui
parece insinuar otro objetivo historico: la transformacion de la socie-
dad. En este caso la influencia de la ponencia de Gustavo Gutiérrez es
evidente ', como también la de otras corrientes popularizadas. ¢Se pro-
pone este objetivo como una condiciéon previa para la realizacion de la evan-
gelizacion? ¢Se lo propone como el fruto de la evangelizacién y de la con-
version? Nos parece que se puede responder afirmativamente a ambas
preguntas, que desde cierta perspectiva no son mutuamente contradicto-
rias. Con respecto a la primera, se puede observar que la actividad mi-
sionera en su realizacion histdrica, al promover la dignidad humana, crea
condiciones favorables al ejercicio de la libertad y al despertar de la con-
ciencia humana, y asi suscita la conversiéon por la cual los hombres ini-
cian su participacion en el Evangelio. No es todavia una “nueva sociedad”
pero ya es un anticipo de ella: una experiencia de la dignidad y de la
libertad de los hijos de Dios.

Si el primer punto de interés de Iquitos en su reflexién sobre la
“Iglesia transformante” es el de crear una situacion en la que “la presen-
cia y eficacia del Sefior” no sea obstaculizada por ciertos condicionamien-
tos sociales, su mayor énfasis parece ser puesto en la “construccién de
una nueva sociedad”. La segunda oracién del parrafo No. 28 contiene lo
que aparentemente es la asercion central de esta parte: “La luz de la fe
nos manifiesta asi como fuerza que critica y transforma, que libera per-
manentemente tanto a la Iglesia misma, como la sociedad en la que es
fermento” '?. Se dedica todo el numero siguiente al desarrollo de este
tema:

Constituye, pues, la fe cristiana, que se va viviendo en la vida
humana total, una energia que se va comunicando a la socie-
dad humana (cfr. GS 42), criticando y transformando su eco-

141. GUTIERREZ, ponencia citada, loc. cit.,, esp. pp. 84-86.

142. Consideraremos primeramente lo que se refiere a la transformacién de la
sociedad y posteriormente lo que se refiere a la Iglesia misma.
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nomia, su cultura, su politica, de manera que estas estructu-
turas vayan permitiendo la constitucion de una sociedad de
hermanos unidos en un solo cuerpo, por un mismo Espiritu
como hijos de un solo Padre (Ef. 4, 4s) ¥

Unas pdginas atrds, ya hemos intentado exponer el marco teold-
gico global dentro del cual se sitia la doble misién de la Iglesia frente
a la problemadtica social, descrita en Iquitos como la de ecriticar y de
transfermar; no lo repetiremos aqui. El texto conciliar citado aqui afir-
ma lo siguiente:

La mision propia que Cristo confié a su Iglesia no pertenece
al orden politico, econdmico o social: €l fin que le asigné es de
orden religioso. Con todo, de esta misién religiosa emanan un
encargo, una luz y unas fuerzas que pueden servir para estable-
cer y consolidar segun la ley divina la comunidad humana. ..
Pues la eficacia que la Iglesia puede aportar al mundo de hoy
consiste precisamente en esa fe y caridad convertidas en fuer-
zas vitales: no en ninguna especie de poderio exterior, que se
haya de ejercitar por medios humanos. ...

La parte de esta cita de la Gaudium et spes que tiene una referen-
cla directa a lo que dice Iquitos es aquella que se refiere a la “luz” y
las “fuerzas” que emanan de la misién propiamente religiosa de la Iglesia
y que “pueden servir para establecer y consolidar... la comunidad hu-
mana”. Igualmente, la idea de que esta comunidad sea “una sociedad de
hermanos unidos” (en las palabras de Iquitos) se encuentra reflejada en
otras partes de ese texto que no citamos aqui. Pero la idea de que la
Iglesia tenga una mision de “criticar” y “transformar” el orden econo-
mico y politico no se apoya directamente en este texto . Solo se podria
decir que cualquier presencia (por palabra, testimonio o accion) de la
Iglesia o de los fieles en estos campos fluye de su misién religiosa y tiene
que ser fiel a ella. La inspiracion de esta idea procede mds bien de otras
fuentes, entre las cuales ya hemos senalado la ponencia del P. Gutiérrez.
Seguin €1, “el anuncio de la palabra... pasa hoy necesariamente por la
denuncia de la injusticia..." y “liberar politicamente... es ya salvar”'.

143. Iquitos, n. 29.

144. Gaudium et spes, n. 42.

145. Iquitos tampoco atribuye esta idea al texto citado (ver la ubicacién de
la cita). El hecho de que esta idea no se encuentra en el n. 42 de la
G.S. no quiere decir que no puede ser justificada a la luz de otras partes
de la Constituciéon Pastoral, del Apostolicom actuositatem (sobre los lai-
cos) o de otros documentos posteriores del Magisterio eclesidstico sobre
la misién de la Iglesia en el campo temporal. No es nuestra intencién
examinar toda esta documentacién aqui.

146. GUTIERREZ, ponencia citada, loc cit., p. 86.

147. Ibid., p. 84. Es interesante observar que Gutiérrez habla en su ponencia
de la transformacién de la naturaleza pero no de la sociedad. Habla de
la “construccién de una sociedad justa” pero no dice directamente que
ésta es una tarea eclesial.
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Todavia no hemos comentado sobre la frase de Iquitos que dice
que “la luz de la fe [es] una fuerza que critica y transforma, que libera. ..
a la Iglesia misma”, y no sélo a la sociedad '*. Es muy probable que esta
idea se base en el texto de la Lumen gentium que dice que:

la Iglesia, recibiendo en su propio seno a los pecadores,
santa que al mismo que necesitada de purificacion constante,
busca sin cesar la penitencia y la renovacién '’.

El Concilio también admite que los creyentes, por ciertos descuidos
o defectos en la cualidad de su testimonio en el mundo, “en vez de re-
velar el rostro auténtico de Dios y de la religion, se ha de decir que méds
bien lo velan” . Es la fidelidad a Dios y a su plan de salvacion la que
pide de la Iglesia una continua purificacién —lo que implica una auto-
critica transformante y liberadora, para usar las palabras de Iquitos—
para que ella sea un signo siempre mas transparente del designio divino
y su instrumento siempre mds fiel. Pero esta idea también refleja un
tono de autocritica intraeclesial que se ha manifestado de diversas mane-
ras dentro del Encuentro mismo. Por ejemplo, Gutiérrez dijo en las
penultimas lineas de su ponencia:

La Iglesia hoy, ligada de mil maneras consciente o inconscien-
temente al orden injusto opresor, se liberard ella misma de
todo aquello que le impide ser auténticamente fiel al Evan-
gelio .

Varias pdginas atrds citamos un texto casi paralelo de Mons. Ruiz
sobre la necesidad de liberar a la comunidad cristiana de donde salen
los misioneros de sus antitestimonios en cuestiones de justicia ™. Asi
mismo, un punto central de su ponencia habia sido la critica de una
“monocultura” eclesidstica, un tema que ya habia surgido en Melgar ™. La
intencion de estas criticas fue teologia y pastoral, en el sentido de lo ya
enunciado por el Concilio: la purificacion de la Iglesia para que se re-
vistiera de una mayor libertad evangélica frente a “los poderes de este
mundo” y para que promoviera la penetraciéon del Evangelio en las di-
versas culturas.

Pero estas no fueron las unicas criticas escuchadas en Iquitos.
También se escucharon duras criticas socioldgicas sobre la Mision misma
en sus realizaciones histéricas en la Amazonia. Se acuso a la Misién de

148. Iquitos, n. 28.

149. Lumen gentium, n. 8 (ya citado en Iquitos, n. 26).
150. Gaudium et spes, n 19.

151. GUTIERREZ, ponencia citada, loc. cit., p. 86.

152. RUIZ, pomnencia citada, loc. cit., p. 95.

153. Melgar, n. 4.
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“ser un instrumento mds de la sociedad dominante y colonialista” ™, y de
transformarse, “a pesar suyo, en una productora de proletarios sumisos,
poco conscientes, obedientes que son absorbidos por las sociedades cla-
sistas latinoamericanas dentro de un sistema de explotacién perfecta-
mente articulado” . El antropodlogo que lanzé estas criticas contra la
Mision recordo el planteamiento del simposium de Barbados (celebrado
dos meses antes de Iquitos), en que “algunos latinoamericanos sefalaron
que lo mejor para las poblaciones indigenas es la suspensién de toda ac-
tividad misionera” **. El mismo no estaba de acuerdo con esta conclusion,
pero no porque juzgaba falso el andlisis en que se basaba. Mds bien pen-
saba que esta medida “radical y revolucionaria” solo contribuiria a em-
peorar la situacién de los indigenas vinculados a las misiones. A su vez
propuso no una “purificacién” evangélica de la actividad misionera sinc
mas bien una “introversion diametral” de sus relaciones socio-politicas:
dejar de ser el complice de un orden social injusto y convertirse en pro-
tagonista o aliado de un movimiento liberacionista popular .

Vemos que el Documento de Iquitos no acoge ni la tonalidad, ni
los criterios analiticos (si no marxistas, al menos pro- o para-marxistas) ',
ni la perspectiva ideolégica, ni las conclusiones socio-politicas de esta
critica sociolégica de la Iglesia en su actuacion misionera. La intencion
y la perspectiva de Iquitos son propiamente pastorales. Pero tenemos que
reconocer que Iquitos habia criticado a los misioneros por su coopera-
cion histdrica en la “desintegracion” de los pueblos amazonicos y por su
“subestima de las culturas nativas” ', matizando esta critica con el reco-
nocimiento de lo que hicieron algunos misioneros en la defensa de los in-
digenas '“. Sabemos que este tema fue la ocasién de algunas tensiones

161

sentidas entre los participantes en el Encuentro ™.

Lo que vemos en Iquitos es el brote de un fendmeno que florece-
ria durante los anos siguientes, no sélo en el campo de la actividad mi-
sionera sino también entre otros sectores de la Iglesia latinoamericana

154. STEFANO VARESE. ponecia citada, loc. cit., p. 64.
155. Ibid., p. 70.

156. Ibid., p. 71. Este simposio de Barbados fue auspiciado por el Consejo Mun-
dial de Iglesias y el “Programa para Combatir el Racismo” en enero de
de 1971. Una veintena de personas, en su mayoria antropdlogos, analizé la
situaciéon de los pueblos indigenas de las zonas tropicales del continente
y emitié una Declaracidon, que criticé la actuacién de los Estados, de las mi-
siones religiosas y de los antropologos mismos. Esta Declaracion tuvo un
cierto impacto en el DMC en el periodo que estudiamos aqui; Cf. Pro
Mundi Vita, N° 52 (1974), pp. 27-28.

157. VARESE, pp. 71-72.

158. Ibid.; ver por ejemplo las pp. 64 y 70.

159. Cf. Iquitos, n. 22.

160. Ibid., n. 23.

161. Cf. RUIZ, carta citada (abril 5, 1971), loc. cit., pp. 148-149.
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que buscan la renovacién pastoral: la autocritica de la Iglesia en sus
miembros, en sus instituciones y en sus modelos teoldgicos y pastorales.
Es una autocritica en que se entremezclan varias motivaciones: el deseo
sincero y evangélico de buscar una purificacion de la Iglesia en sus miem-
bros, en sus estructuras y en sus modos de accién para que ésta sea
mas fiel a Dios, a su designio salvifico y a la misién que él habia con-
fiado a ella; el deseo de que la Iglesia se revista de una mayor libertad
evangélica en las cuestiones sociales; el deseo de superar una uniformi-
dad en las expresiones doctrinales, litirgicas y vivenciales de la fe para
favorecer la penetracion del Evangelio en las diversas culturas; el desec
vago, posiblemente sin mucha claridad teoldgica, de promover un
aggiornamento posconciliar en la Iglesia; un sentimiento de desencanto
con el “elemento humano” en la administracion eclesidstica, o una reac-
cién contra su aparente obstinacidon, lentitud o indiferencia en dreas
donde la necesidad de ciertos cambios es sentida; la influencia de corrien-
tes sociales contempordaneas que espontdneamente cuestionan cualquier
“institucion”, “estructura” o “estableciemiento”; el condicionamiento de
ciertas ideologias sociales que postulan que la autoridad eclesidstica solo
se interesa en mantenerse en una situaciéon privilegiada; o, finalmente, la
influencia de ciertas corrientes teoldgicas popularizadas que conducen a
actitudes anti-jerarquicas (p.e., la oposicion entre una “Iglesia institucio-
nal” y una llamada “Iglesia popular”, entre la Iglesia y el Reino de Dios,
entre el magisterio del Papa y de los obispos y el de los tedlogos, etc. '®.
Lo que vemos expresado en el Documento de Iquitos (y en las ponencias
de Ruiz y de Gutiérrez) es una intencién y una motivaciéon fundamental-
mente evangélica y pastoral. ;Pero podemos excluir la posibilidad de que,
al menos entre algunos de los participantes en el Encuentro, intervie-
nen algunos de los otros factores mencionados?

La autocritica de la Iglesia puede resultar en diferentes efectos,
algunos de ellos deseados y otros, no. El efecto principal deseado es la
purificacion de la Iglesia para que ella sea la servidora més fiel de su
divino Maestro, el testigo mds elocuente y creible de su Evangelio, y la
evangelizadora mds compentente de los hombres vivientes en sus diver-
sos ambientes y situaciones de vida. En este sentido, la autocritica es una
tarea permanente e indispensable en la vida y en la misién de la Iglesia.
Pero, no raras veces, hay otros efectos no deseados (algunos de ellos
tal vez existencialmente inevitables, pero controlables con la ayuda de una
atencién pastoral discerniente y un profundo sentido de comunion ecle-

162. Cabe observar que hay ciertos esfuerzos de investigacion histérico-bibli-
co-teolégico que validamente examinan desde un nuevo dngulo ciertas
cuestiones doctrinales, que proponen interrogantes criticos sujetos a una
mayor profundizacién y aclaracién, etc. Debido a la aceledada difusién
de informaciones a todos los niveles (y a otros factores), ciertas busque-
das académicamente serias y sanas llegan a ser distorsionadas en sus po-
pularizaciones. Sin embargo, hay que admitir la existencia de otros plan-
teamientos teoldgicos francamente erroneos.
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sial), que resultan en que los agentes pastorales y los fieles en general
se desorienten. Surgen interrogantes fundamentales sobre la misma iden-
tidad de la Iglesia y el sentido de su mision. Estos no son meramente
cuestiones tedricas; afectan profundamente la vida de los misioneros.
Por este motivo el tema de la “identidad apostdlica” de la Iglesia y de
sus ministros y miembros se convertira en un tema central de la reflexion
teoldgico-pastoral del DMC en la gestion de 1975-1979.

Antes de cerrar este comentario —ya muy extenso— de la reflexion
de Iquitos sobre el tema de la “Iglesia transformante”, cabe hacer una
observacion breve sobre la cita conciliar con el cual el No. 28 del Do-
cumento termina:

Asi, cuanto de bueno se halla sembrado en el corazén y en la
mente de los hombres... no solamente no perece, sino que
es purificado, elevado y consumado para gloria de Dios (AG 9).

A primera vista nos parecio extrana la seleccion de este texto
porque su contenido no se refiere a la problemadtica socio-econémica y
politica sino mds bien a los valores religioso-culturales. Las palabras
omitidas en la cita (indicadas por los puntos suspensivos) son precisa-
mente: “... en los propios ritos y en las culturas de los pueblos...”. Por
qué, entonces, se emplea este texto en este contexto?

Podemos aducir tres posibilidades. La primera se deduce de las
palabras que anteceden inmediatamente en el texto de Ad Gentes 9, que
se refieren a la manera en que la accion misionera colabora en la victo
ria de Cristo sobre el pecado:

La actividad misionera es nada mds y nada menos que la ma-
nifestacién o epifania del designio de Dios y su cumplimiento
en el mundo y en su historia, en la que Dios realiza abierta-
mente, por la mision, la historia de la salud. ... la actividad
misionera hace presente a Cristo autor de la salvacion. Libera
de contactos malignos todo cuanto de verdad y de gracia se
hallaba entre las gentes como presencia velada de Dios y lo
restituye a su Autor, Cristo, que derroca el imperio del dia-
blo y aparta la multiforme malicia de los pecados. ..

Ya que el tema de la liberacion del pecado y de sus efectos y ma-
nifestaciones sociales es central en el No. 28 de Iquitos, las palabras ci-
tadas arriba son muy apropiadas para orientar la reflexién. ;Se citaron
en un anteproyecto del Documento para ser luego eliminadas por motivos
de brevedad? Nos parece irénico que las palabras omitidas serian las
m4ds pertinentes al tema considerado .

163. Es posible que la referencia a la relacién entre la historia humana y la
historia de la salud expuesta en este texto haya inspirado, al menos en
parte, las ideas de Mons. Ruiz sobre este tema; confesamos que no lo habia-
mos percibido antes.
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La segunda posiblidad es aun madas remota. Observamos que hay un
cierto paralelismo entre las palabras del Ad Gentes citados aqui —“...cuan-
to de bueno se halla sembrado... en los hombres... no perece, ... etc.”—
y estas palabras de numero de la Constitucion Pastoral citadas al co-
mienzo del préoximo pdrrafo de Iquitos:

cuanto de verdadero, bueno y justo se encuentra en las
variadisimas asociaciones que el hombre ha fundado y no cesa
de fundar, el Concilio lo mira con el mayor respeto '*.

Este texto se refiere a la problemadtica social (el tema principal
de la reflexion sobre la “Iglesia transformante”) pero aparte de esto, no
tiene una relacion directa con la argumentacion encontrada en el texto
de Iquitos. Aqui podemos observar que la reflexion teolégica del DMC
se ha inspirado historicamente no solo en los textos conciliares mas di-
rectamente pertinentes a “cuestiones misionoldgicas” (v. g. ciertas par-
tes de la Lumen gentium, de Ad gentes y Nostra aetate) sino también
en la Gaudium et spes. Esto se debe no solo al alto grado de conciencia
social existente en la Iglesia latinoamericana, ni tampoco solamente al
hecho de que las poblaciones culturalmente distintas del continente (par-
ticularmente los indigenas) sufren de variadas injusticias sociales, sino
también porque el DMC ha encontrado en la Gaudium et spes algunas
orientaciones teolégicas muy valiosas y enriquecedoras para la reflexion
misionoldégica.

La tercera posibilidad para explicar la seleccion del texto mencio-
nado —y una que no podemos excluir a priori— es que Iquitos hubiera
querido recalcar la dimensién escatolégica del efecto socialmente trans-
formante de la actividad misionera. El tema del No. 9 del Ad gentes es
precisamente el cardcter escatolégico de la actividad misionera. Podemos
interpretar lo que dice Iquitos sobre la manera en que la Iglesia “cri-
tica, transforma y libera” la realidad social marcada del pecado en el
mismo sentido en que el Decreto habla de aquella purificacion que es
una condicién para su “elevacién y consumacion para gloria de Dios”,
sin distorsionar el sentido ni de lo que dice Iquitos ni de lo que dice
el Concilio.

Toda esta reflexion de Iquitos sobre la “Iglesia transformante” evi-
dentemente corresponde a aquella parte del andlisis de la “Situacion del
hombre amazoénico” que se refiere a la problemadtica socio-econémica y
politica, tal como sobre la “Iglesia encarnada” se refiere al aspecto de la
diversidad cultural. Ahora examinaremos la ultima parte de la reflexion
tecldgico-pastoral que corresponde a la unidad cultural del drea.

164. Gaudium et spes, n. 42.
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7.2.4. Iglesia en busqueda de la unidad

Como ya habiamos observado anteriormente, en el andlisis reali-
zado en el Encuentro de Iquitos sobre la situacién cultural de la cuenca
amazonica, se resaltaron dos fendmenos interconexos entre si: el plura-
lismo de los pueblos nativos y la unidad que éstos tienen como un “drea
cultural” '*. Esta cuarta seccién de la reflexion teolégico-pastoral del Do-
cumento se dedica a este segundo aspecto. El objetivo de la reflexién
actual es doble: el de interpretar teolégicamente esta unidad cultural y
el de orientar y coordinar la acciéon misionera de tal modo que promo-
viera esta unidad.

Iquitos considera la unidad cultural del drea amazdnica no solo
como un fendmeno geografico o antropolégico sino también como un he-
cho cargado de sentido teoldgico. Dice el Documento:

El pueblo que habita en la Hoya Amazodnica posee cierta per-
sonalidad propia, con caracteristicas comunes, que se mani-
fiestan como signos de la voluntad unificadora de Dios en
esta drea .

Se llama la atencién de la Iglesia no sélo a las raices histdricas
de esa unidad, ni tampoco solamente a su configuracién actual, sino tam-
bién se la describe como un germen que debe ser cultivado para que
crezca: es una “unién que Dios ha depositado germinalmente en esta
geografia” '7.

¢(Existe alguna fundamentacion doctrinal para corroborar esta in-
tuicion de Iquitos sobre la valoracién teoldgica de la unidad cultural
existente en una regién determinada? Intentaremos investigar esta pro-
blemdtica brevemente sin entrar en un estudio profundo sobre el tema
y sin ofrecer referencias documentales detalladas. Sabemos que existen
fundamentos teoldgicos para valorar la situacién de los pueblos particu-
lares en la economia de la salvacion y también para afirmar la vocacién
escatolégica de todes los pueblos a la plena unidad en Cristo. Con respec-
to al primer aspecto, podemos sefialar el puesto singular ocupado por
el pueblo de Israel en la historia de la salvaciéon y de revelacién que lo
distingue teolégicamente de los otros pueblos. Pero también sabemos que
en la “historia general” de la salvacion ningin pueblo ha sido excluido
del amor y de la providencia de Dios. No intentaremos proponer aqui
una argumentacion teoldgica sobre este punto; creemos que basta recor-
dar las multiples veces que el Decreto misional del Concilio ha urgido
a los misioneros a valorar a los distintos pueblos y grupos humanos
desde una perspectiva teoldgica '“. Asimismo, el Concilio ha ensefiado

165. Cf. Iquitos, nn. 4, 5 y 13.

166. Ibid., n. 30.

167. Ibid., n. 31

168. Cf. Ad Gentes, nn. 9, 10, 11, 15, 16, 18, 19, 21, 22
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que todos lcs hombres y pueblos estan llamados a la unidad del nuevo
Fueblo de Dios . Pero aqui la cuestion propuesta trata de una agrupa-
cién intermedia, entre los pueblos particulares y la universalidad del gé-
nero humano: la unidad de un “drea cultural” determinada.

En cuanto sepamos, esta cuestion ha sido tratado como un tema
mds pastoral que teoldgico. Sin embargo, podemos sefalar algunas pis-
tas de reflexion sobre este tema. En primer lugar, podemos considerar
el hecho de que la Iglesia, a lo largo de su historia, ha visto la conve-
niencia o la necesidad de establecer algunas estructuras intermedias en-
tre las Iglesias locales y la Iglesia universal: v.g., las provincias eclesids-
ticas, los sinodos o concilios regionales y las actuales Conferencias Epis-
copales. Estas, al prestar un servicio de coordinacion pastoral, también
parecen tener un sentido teolégico como signos e instrumentos de la co-
munion eclesial en todos sus niveles . Asimismo, podemos pensar en
los esfuerzos hechos en varios momentos histéricos de atribuir una va-
loracion teoldgica particular a algunas agrupaciones culturales que de he-
cho no eran universales: v.g.,, al mundo cultural greco-romano, a la “cris-
tiandad occidental” o a las diversas naciones. Sin embargo, esta linea de
investigacion no parece ser muy fecunda . Mas recientemente, encon-
tramos dos casos interesantes de reflexién teoldgico-pastoral que tal vez
sirvan para iluminar la discusién. La Tercera Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano (1979) ha considerado significativa la re-
lativa unidad cultural de ese continente, y la relacién especial entre
esa “cultura general” y la fe catdlica . ;Se la valora unicamente como
un fenémeno socio-histérico que favorece o que estimula la evangeliza-
cién actual (y auin en este caso, se reconoceria en €l una disposicion de
la Providencia divina), o se le atribuye también un sentido teoldgico
explicito? Al menos un texto da una interpretacion teoldgica directa, di-
ciendo que “América Latina que desde los origenes de la Evangelizacion
selld una Alianza con el Sefior, tiene que renovarla ahora...” ™. El otro
caso, también del afo 1979, fue la valoracion de la unidad cultural de

169. Cf., por ejemplo, Lumen Gentium, nn. 1, 7, 9, 13, etc.

170. Cf. la reflexién al comienzo de Christus Dominus, n. 36. Cabe observar que
el caracter y la competencia doctrinales de las Conferencias Episcopales no
han sido precisados completamente en la teologia actual. Cf. CIC (1983),
cc. 447-459.

171. Las dificultades yacen en las pretensiones universalistas e implicaciones
etnocentristas de aquellas visiones histéricas que han identificado al Evan-
gelio o a la Iglesia con una “macro-cultura” determinada con una “mo-
nocultura” (en las palabras de Ruiz), y en el aislamiento de las Iglesias
un estado de la comunion universal o de su subordinaciéon a los intereses de
un estado u otra agrupacion social en el caso de las teorias “nacionalis-
tas” (Cf. EN, nn. 62-64).

172. Cf. Puebla., nn. 1, 4, 7, 200, 412, 413, 445, 1028, 1047, 1099 y 1300.
173. Ibid. n. 200.
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los pueblos eslavos hecha por el Papa Juan Pablo II'™. Ninguna de las
pistas exploradas aqui parece conducir directamente a la solucion de
nuestro problema.

Tal vez el problema no sea tan complicado. No cabe duda que la
Iglesia debe prestar una especial atencion pastoral y misionera a la situa-
cién de “cada gran territorio socio-cultural”, la cual implica una nueva
investigacion teoldgica . La reflexion realizada en Iquitos sobre el sen-
tido teoldgico de un “drea cultural” determinada evidentemente respon-
de a esta orientacion conciliar. La idea de que la unidad cultural obser-
vada en la cuenca amazonica sea interpretada como un signo “de la
voluntad unificadora de Dios” se apoya en dos verdades doctrinales fun-
damentales: la de la providencia divina y la del efecto reconciliador vy
unificador del misterio de salvacion. No es extrano percibir en la inter-
relacion de varios de estos pueblos una disposicion de la providencia. Es
muy interesante ver que Iquitos subraya aqui el aspecto unificador de la
salvacion. Es una idea que es central en toda la cristologia del Nuevo
Testamento, pero no surge de por si del tema de la encarnacién expues-
ta anteriormente en la reflexion teoldgica del Encuentro. Este tema re-
calca mds bien la solidaridad con una situacion socio-cultural determi-
nada . El énfasis en la reconciliacién o unificacion de los hombres y
de los pueblos supone mds bien una cristologia pascual. Seria superfluo
demostrar que el Nuevo Testamento atribuya esta comunién de los
hombres entre si y con Dios a los efectos de la muerte y la resurreccion
de Jesis y a su envio del Espiritu. Esta orientacion pascual ya estaba
presente en Melgar, cuyo Documento afirma que “Cristo... ejerce su
sefiorio por medio de su Espiritu, por El enviado, que penetra todo el
universo y lo impulsa... hacia su plenitud” . Pero aqui el cardcter pas-
cual de la reflexion es sélo implicito; lo significativo es su paso de la
valoracién de solo la identidad cultural de cada pueblo a la de la comu-
nién con otros pueblos, aunque ésta sea limitada a una misma drea cul-
tural. Tanto la dimensién pascual como la valoracion de la identidad
cultural dentro de una perspectiva de una comunion universal serd de-
sarrollada durante la gestién de 1975-1979 del DMC.

No obstante las implicaciones teoldgicas de este enfoque de Iqui-
tos, el interés principal del Encuentro parece ser el de fundamentar los
juicios y proyecciones pastorales contenidos en los parrafos siguientes.
El documento observa que esta unidad deseada por Dios se ve rota por

174. Homilia en la Catedral le Gniezno, Polonia (3 de junio de 1979), en: In-
segnamenti di Giovanni Paolo II, Vol. II, primera parte, Lib. Vaticana,
pp. 1399-1406.

175. Cf. Ad Gentes, n. 22.
176. Cf. Ad Gentes, n. 10.

177. Melgar, n. 9. Melgar enfatiza la dimension eclesial de esta plenitud y no
tanto sus aspectos de la comunién entre los hombres y pueblos.
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factores impuestos por las sociedades nacionales y que no estd bien ser-
vida por la forma actual en que la Iglesia ejerce su mision. Por eso,
Iquitos proyecta una forma de “encarnacién” eclesial que sirva para apo-
yar y fomentar esa unidad.

Iquitos hace el siguiente juicio sobre la forma en que la unidad
cultural del drea se ve amenazada:

Sin embargo, esa unidad, que deberia estar dentro de un pro-
ceso de activacion, se ve actualmente rota por divisiones eco-
nomicas que convierten a la selva del Alto Amazonas en un
sector marginado y explotado por la respectiva sociedad
nacional ™.

Esta situacion generalizada en el ambiente social repercute en la ac-
cién misionera de la Iglesia. Asimismo, algunos factores intraeclesiales
contribuyen a intensificar la division del drea. Continua el texto del Do-
cumento:

La Iglesia se ve involuntariamente condicionada por este con-
texto histdrico, apareciendo fragmentada en demarcaciones que
dan la impresion de ser apéndices de la respectiva Iglesia na-
cional. En consecuencia, se desarrolla una accién pastoral
orientada con diferentes criterios, que mas conducen a inten-
sificar la divisién que a ser fermento de aquella unién que
Dios ha depositado germinalmente en esta geografia ™.

En este parrafo se entremezclan diferentes ideas. Los Encuentros
de Melgar y de Caracas '™ ya habian pedido una revision de las actuales
estructuras de las circunscripciones misionales (v.g., las Prelaturas y Vi-
cariatos Apostolicos), sugiriendo que éstas sean elevadas a la categoria
de didcesis. ¢(Es ésta la “fragmentacion” a que se refiere este pdrrafo?
No se ve tan claramente cémo las diferentes orientaciones pastorales sean
la consecuencia de este tipo de estructuraciéon, a menos que se refiera
al hecho de que estas jurisdicciones estédn encargadas a diferentes Institu-
tos misioneros, cada uno con sus propias caracteristicas. De todas ma-
neras, Iquitos desea que la Iglesia sea “fermento” de la unién de esta
area, una union, “depositada germinalmente” por Dios mismo.

El Encuentro cree que la “encarnacion” de la Iglesia en las cultu-
ras amazonicas contribuird al fortalecimiento de esta unidad, como ve-
mos en las ultimas palabras de su reflexién teoldgica:

Por eso, la Iglesia decide hacerse ella misma amazonica, soli-
darizandose con estos pueblos a los que ha sido enviada y en-
carnandose en sus culturas, sus ritos, sus ministros y sus

178. Iquitos, n. 30. Las rupturas en las relaciones econdémicas tradicionales han
sido descritas y analizadas en el n. 20.

179. Ibid., n. 31.
180. Melgar, n. 50 y Caracas, n. 39.

136 —



estructuras, y, déndose a si mismas estructuras de mayor unidad
se propone ser fermento de aquella cristiana comunién que
se realiza en la caridad ™.

Este parrafo recapitula los temas de las reflexiones anteriores y
ofrece una introduccién a las siguientes “proyecciones pastorales”. El
tema del envie a los pueblos refleja el contenido de la primera seccién:
la “Iglesia misionera”. El de la solidaridad en la encarnacién se refiere
a la segunda seccién: la “Iglesia encarnada”. La descripcién de la Iglesia
como “fermento de comunién” recoge verbalmente un tema de la tercera
seccion: la “Iglesia transformante”. Mientras se enfatiza una Iglesia pues-
ta al servicio de la unidad del drea amazonica, se implica también una
apertura a la comunién universal al hablar de “aquella cristiana comu-
nién que se realiza en la caridad” '®. Las dimensiones concretas de la
“solidaridad encarnacional”, v.g., en los ritos, ministros y estructuras de
la Iglesia “que se hace amazodnica”, se desarrollardn en la tercera y ul-
tima parte del Documento: “Proyecciones pastorales”.

7.3. Las proyecciones pastorales de Iquitos

La ultima parte del Documento de Iquitos presenta sus “proyec
ciones pastorales” sobre la orientacion de la accidon misionera futura en
la Amazonia. Esta parte se divide en dos secciones relativamente extensas:
la “Organizacion Regional” y la “Pastoral de Conjunto”. La primera trata
de los cambios estructurales en la Iglesia propuestas para promover la
renovacion misionera ya insinuada en las reflexiones teoldgico-pastorales
yva descritas y examinadas en la parte anterior de nuestro estudio. La
segunda proyecta algunas lineas concretas de accién pastoral que bus-
can traducir a la realidad la vision ya expuesta. Ambas partes nos ayu-
dan a apreciar algunas de las implicaciones particulares del enfoque del
Encuentro.

7.3.1. La “Organizacion Regional”

Ya vimos que Iquitos habia dado mucha importancia a la unidad
cultural de la cuenca amazodnica. Aqui el Encuentro propone una super-
estructura grandiosa para coordinar el apostolado en esa zona: un “Con-
sejo Fastoral Regional”:

Dada la unidad socio-etnolégica de la Amazonia y en orden a
una pastoral coordinada, es necesaria la unificacién de esfuer-
zos a través de un Consejo Pastoral Regional que represente
a los misioneros de la Regién Amazonica de cada pais y de
todos los Vicariatos y Prefecturas '.

181. Iquitos, n. 32.

182. El contenido fundamental de este parrafo tiene un cierto paralelismo con
el de los nn. 15 y 19 del Ad gentes.

183. Iquitos, n. 33.
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Este “Consejo Regional del Alto Amazonas” seria compuesto por
dos personas de cada pais, un obispo y un misionero, y su Obispo Presi-
dente deberia ser el miembro de la Comisién Episcopal del DMC respon-
sable del drea amazonica ™. Asimismo, “se sugiere iniciar los trdamites
correspondiente para la constitucién de la Conferencia Episcopal Amazo-
nica” '®, Seria nombrado un Secretario Ejecutivo permanente con fun-
ciones de coordinacion (al interior del Consejo y entre las jurisdiccio-
nes misionales del drea), de animacion pastoral (liturgica, catequética y
social) y de formacion teoldgico-pastoral y espiritual del personal misio-
nero, mediante informaciones, cursos especializados y la posible crea-
cién de un Instituto Regional'™. Este Secretario seria asesorado “por un
equipo de expertos calificados en teologia, pastoral, pedagogia, antropo:
logia, sociologia, salud, etc.” que le colaborarian en las dreas de planifi-
cacion, de formacién y de la orientacién de programas y proyectos mi-
sioneros locales . Asimismo, cada jurisdiccién nombraria un delegado
local para vincular ésta con el Consejo Regional y con los delegados de
otros Vicariatos, para proporcionar informaciones locales al Secretario
Ejecutivo y para promover actividades locales de acuerdo con su Ordi-
nario ™. Finalmente, el Consejo mantendria coordinacién con las Comi-
siones Episcopales de cada pais para apoyarlas en sus relaciones con
“organismos nacionales” encargadas de la solucién de problemas socio-
economicos en las dreas de mision .

Es un hecho histdrico que este suefio organizativo de Iquitos nunca
se tradujo a la realidad. Se proyecté una superestructura muy idealista
en sus objetivos y actividades, mejor equipada que cualquier Conferen-
cia Episcopal de la zona. Uno apenas puede imaginar el monto de su pre-
supuesto operativo. Su Secretario Ejecutivo hubiera sido como un “zar”
en sus atribuciones y poderes, a pesar de su subordinacion estructural a
una “mesa directiva” compuesta (sélo en parte) de obispos (no se ex-
plica si éstos tendrian la misma autoridad de los misioneros miembros
del consejo). Es un poco dificil reconciliar el plan propuesto con las pa-
labras pronunciadas en el Encuentro por el primer Presidente del DMC,
Mons. Valencia, quien advirtié sobre el “peligro de la tecnocracia” y el
“equivoco” de hacer “depender la eficacia de la evangelizacion del acierto
en la estructuracién” '. Finalmente, podemos observar que si el Conci-

184. Ibid., n. 34. En ese tiempo, el DMC todavia no habia atribuido a los miem-
bros de su Comisién Episcopal, funciones de representacion de las gran-
des regiones “geo-culturales” del continente, tal como hizo a partir del
ano 1972.

185. Ibid.; el énfasis es nuestro.
186. Ibid., 35.
187. Ibid., n. 36.
188. Ibid., n. 37.
189. Ibid., n. 38.

190. MONS. GERARDO VALENCIA CANO, “Estructuras para tierras de mi-
siéon”, en Antropologia y teologia en la accion wmisionera, p. 138.
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lio habia considerado la posibilidad de Conferencias Episcopales regiona-
les internacionales ", es poco probable que habria contemplado la crea-
cion de una Conferencia compuesta de porciones de otras Conferencias
ya existentes.

;De donde surgio esta idea de un Consejo Regional del Alto Ama-
zonas? Un estudio de la documentacién del Encuentro revela lo siguien-
te. Uno de los ponentes, el liturgélogo José Camps, propuso al final de
su presentacion “la creacion inmediata de una ‘Conferencia Episcopal’ de
la zona amazonica... con su comisién de liturgia” que ofreciera las bases
juridicas para regular y asesorar las experimentaciones y adaptaciones en
esta materia, “en la linea de desbloquear la fijeza en los nuevos ritos” .
El contexto sugiere que la creacion de la comisién liturgica fuera el obje-
tivo deseado, y que la Conferencia Episcopal seria una pre-condicién para
ésa. Entonces se propuso para la discusion de los participantes una
pregunta sobre la oportunidad de crear esa comisiéon'”. Sélo uno de los
grupos de estudio repitié la idea de la Conferencia'; otros sugirieron
que esa comision dependiera del CELAM o que bastaria crear un equipo
técnico . En la udltima etapa previa a la elaboracién del Documento, se
reiter6 la propuesta de una Conferencia Episcopal regional, la idea de
la comision liturgica habiendo pasado a un segundo plano, y se sugirié
como un paso inmediato “la formacion de un Consejo Regional integra-
do al Departamento de Misiones del CELAM” para “adelantar la inte-
gracion pastoral de toda la zona amazémnica” ™. Asi parece que la idea de
un Consejo Regional surgié como un proyecto mds factible a corto plazo
que la constitucion de una nueva Conferencia Episcopal Regional, la cual
por su naturaleza requeriria mucho mds tiempo para que fuera aceptada
por las Conferencias existentes y aprobada por la Santa Sede. De esta
manera, ‘la idea de una comisién litirgica regional parece haber engen-
drado ‘el concepto de un Consejo Regional del Alto Amazonas. Veremos
gue la cuestidon de la “encarnacidon liturgica” también serd un tema can-
dente de la segunda seccion de las “proyecciones pastorales”, que estu-
diaremos ahora.

7.3.2. “Pastoral de Conjunto”

Con este titulo se presentan las grandes lineas de accién pastoral
propuestas en Iquitos. Esta segunda seccion de las proyecciones pas-
torales del Encuentro incluye cinco partes: 1) la solidaridad con los gru-
pos marginados; 2) laicos en la misién; 3) la religiosa en la misidn;

191. Cf. Christus Dominus, nn. 37 y 38.

192. JOSE CAMPS ALEU, “Existencias de una ilturgia encarnada en las cul-
turas”, en Aniropologia y teologia en la accién misionera, p. 111.

193. Cf. “Mesas sobre la ponencia”, ibid., pp. 112-116.

194. Ibid., p. 116 (Mesa n. 5).

195. Ibid., pp. 112116, passim.

196. “Proyeccién pastoral de la misién: Apuntes al Documento”, ibid., pp. 141- 144.
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4) el clero nativo; y 5) pastoral liturgica y experimentaciones. Examinare-
mos los contenidos principales de estas partes ahora.

La primera orientacion fundamental propuesta por Iquitos es la
solidaridad con los grupos marginados. Estos son los grupos humanos
marginados no sélo de la sociedad sino también “de la accién pastoral
por muiltiples causas”. La “situacion desesperada” de estos grupos hace
a los misioneros “tomar conciencia del caracter liberador de [su] pas-
toral misionera” . Profesan una solidaridad preferencial, pero no ex-
clusiva, con los pueblos nativos:

Dentro de estos grupos, nos solidarizamos de manera especial
con la suerte de los indigenas, y especialmente con aquellas
minorias étnicas que, a pesar de constituir un potencial hu-
mano de América Latina, estdn en acelerado proceso de desin-
tegracion. ™.

Debemos observar que los pueblos indigenas no se consideran tan-
to como un “objeto de compasién” como un “potencial humano” capaz
de enriquecer a la sociedad mds amplia con sus aportes culturales hu-
manizantes; éste es un acento tipico en el enfoque del DMC desde sus
comienzos 7.

Cudles son las caracteristicas concretas de esta “solidaridad” de
los misioneros con los grupos marginados? El documento dice que ella
implica:

1. Compromiso de maéxima comprension, respeto y acepta-
cion de las culturas autdctonas (encarnacién cultural).

2. Compromiso serio por asegurar la supervivencia bioldgica
y cultural de las comunidades nativas. Esto exige nuestra
insercién en su proceso histdrico.

3. Constante evaluacion autocritica del misionero y de la obra
misionera.

4. Denuncia abierta, serena y sistemadtica de la injusticia ins-
titucionalizada por el atropello de la sociedad nacional a los
grupos nativos.

5. La Iglesia misionera, local, nacional, latinoamericana debe
asumir la responsabilidad de procurar que los grupos nativos
tomen conciencia de su situacion frente a la sociedad nacional,
se organicen y se conviertan asi en los impulsores de su propio
desarrollo **.

197. Iquitos, n. 39
198. Ibid.

199. Cf. Melgar, n. 3.
200. Iquitos, n. 39.
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Vemos que esta solidaridad se realiza principalmente en dos dreas:
la valoracion de las culturas (puntos 1 y 2) y la transformacion de una
sociedad injusta (puntos 4 y 5). Asi se reflejan los dos aspectos
de la situacion de los evengelizados constantemente enfatizados por el
DMC y se recogen dos temas centrales de la reflexion teolégica de Iqui-
tos: la Iglesia “encarnada” y “transformante”. La autenticidad de esta
solidaridad también requiere una actitud purificadora intraeclesial: una
“evaluacion autocritica”; observamos que esta autocritica se dirige a los
misioneros mismos y a las formas concretas de accién misionera, y no
a la Iglesia como tal (punto 3). Asimismo, observamos que la denuncia
de la injusticia debe ser serena y que los protagonistas de los cambios
sociales deben ser los grupos nativos mismos . Es aparente un es-
fuerzo de matices de estas formulaciones.

La preocupacion de los misioneros no se limita a sus contactos
directos con los pueblos selvaticos. Ya que muchas de las injusticias
existentes en la zona puede atribuirse a las politicas econdmicas e indi-
genistas de la “sociedad nacional”, se busca promover una labor de con-
cientizacion también a ese nivel para lograr los cambios necesarios. Los
misioneros no buscan una autonomia ni el aislamiento de los grupos
culturales nativos sino mds bien “un sano pluralismo de culturas” y
la insercion de esos pueblos “dentro de la dindmica del desarrollo na-
cional”, sin los cuales no “puede darse una auténtica unidad nacional” 2.
Finalmente, los misioneros recalcan “los valores auténticos y la poten-
cialidad humana del hombre amazonico”: sus tipos propios de vida fa-
miliar, de liderazgo social y de propiedad comunitaria y su sentido de
responsabilidad y de libertad®. Ya hemos observado arriba la impor-
tancia que tiene este tema en la reflexion misionera latinoamericana.

Después de presentar las dimensiones de la “solidaridad” de los
misioneros con los pueblos amozdnicos —la que constituye una orienta-
cion fundamental para toda la pastoral—, Iquitos considera algunos as-
pectos concretos referentes a los agentes de la accién misionera. Se
llama la atencién particularmente a tres categorias de personas: los lai-
cos, las religiosas y el clero nativo.

Primero se considera el papel evangelizador de los laicos en Ia
misién. El documento aprecia con agrado la responsabilidad que ya han
asumido los laicos autdctonos en la actividad misionera de la Iglesia.
Asimismo, observa que su papel evangelizador se hace mds definido cuan-
do se va unido con una participacién en el desarrollo integral de sus co-
munidades. Urge su capacitacion continua mediante encuentros, cursos
y el asesoramiento de sus labores pastorales. Finalmente describe la

201. Cabe observar que el lenguaje y el tono empleado aqui reflejan mas el
- enfoque de Gutiérrez que el de Varese.

202. Iquitos, n. 40.
203. Ibid., n. 41.
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participacion del laico en la pastoral como “fundamental”, recalcando
que el autdctono no sélo se ha probado capaz de aprender las necesida-
des comunitarias de orden religioso, sino que es también la persona “méds
indicada para impulsar la evangelizacién dentro de su comunidad” **.

En segundo lugar, se considera el papel de la religiosa en la misién.
Se describe su insercién en la pastoral del conjunto como “de vital im-
portancia”, ya que como mujer, tiene cualidades y capacidades que en-
riquecen la accién misionera de un modo particular. Se pide que la
religiosa sea tomada en cuenta en la planificacién y evaluacion pastoral
y en la distribucion de los ministerios. Se describe su insercion en la
pastoral como una que debe ser caracterizada por la “corresponsabi-
dad y no de dependencia vertical”. Se observa que una “pastoral de en-
carnacion” exige la estabilidad de la religién en su sitio de trabajo, para
que su labor evangelizadora no sufra los trastornos ocasionados por el
cambio de personal. Finalmente, se encomienda a las Superioras reli-
giosas la capacitacion y renovacién continuas de las hermanas misioneras ™.

En tercer lugar, Iquitos llama la atencién a la urgencia de consti-
tuir el clero nativo en las comunidades indigenas. Citamos el texto del
Documento:

Ha sido preocupacion de la Iglesia la formacion del clero na-
tivo. Su ausencia se ha considerado como una manifestacion
de inmadurez que puede tener origen en causas diversas: con-
sideramos que una de ellas reside en la actual forma de vida
Presbiterial y en la formacion que a ella conduce. En conse-
cuencia, nos parece urgente que se tenga en cuenta el nimero
45 del documento final del Encuentro de Melgar sobre la plu-
ralidad de formas de vida sacerdotal.

Recomendamos que este problema se estudie a fondo con el
fin de que los pasos que se hayan dado, correspondan al
ambiente y mentalidad de las culturas de esta region ™.

Es evidente que la preocupacion por la formacién del clero nativo
es una inquietud sentida no solo entre los sectores misioneros de América
Latina sino también al nivel de la Santa Sede. Las grandes “enciclicas
misioneras” de este siglo insisten en este punto®, como también lo hace el
el Concilio Vaticano II*. Es también evidente- que la falta del clero na-
tivo entre las poblaciones indigenas es un fendémeno generalizado hasta

204. Ibid., n. 42.
205. Ibid., n. 43.
206. Ibid., n. 44.

207. Cf. BENEDICTO XV, Maximum Ilud (30 noviembre, 1919), n. 5; PIO XI,
Rerum Ecclesiae (28 febrero, 1926), nn. 11-13; PIO XII, Evangelii Praecones
(gsgunio, 21951), n. 20; v JUAN XXIII, Princips Pastorum (28 noviembre,
1959), n. 2.

208. Cf. Ad Gentes, n. 16.
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hoy * y que se debe a “causas diversas”. Iquitos, como Melgar, se refiere
particularmente a una de ellas: “la actual forma de vida presbiterial y la
formacion que a ella conduce”. ¢Precisamente qué quiere decir esta frase
tan sucinta?

El texto de Iquitos nos refiere a otro de Melgar sobre “la pluralidad
de formas de vida sacerdotal”. Entre estas “formas de vida” acomodadas
a las diversas culturas se insindan discretamente la problemdtica del celi-
bato sacerdotal *°. Ni Melgar ni Iquitos se atreven a introducir la cuestién
directamente —evidentemente en una atencién a la delicadeza con la cual
se debe tratar este punto dentro de la Iglesia romana— sino indirecta-
mente, tal vez para enfatizar que el problema fundamental no es el del
celibato como tal sino mds bien el de la posibilidad de admitir una di-
versidad cultural en las formas estructurales y disciplinarias referentes
al estado presbiterial y su ejercicio. Por eso se habla no sdélo de la
forma de vida presbiteral sino también de la formaecién que a ella con-
duce. El problema del sacerdote indigena es andlogo al problema que

209. Cf. III CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO,
Vision Pastoral de América Latina, Libro auxiliar N? 4, Ed. CELAM (Bo-
gota: 1978); ver el aporte del DMC: “Panorama misionero de América La-
tina”, p. 307

210. Melgar, n. 45. Dice el texto: “Dada la situacién actual de las dreas misio-
neras, las exigencias actuales de la comunidad eclesial y las perspectivas
que se abren para el futuro, hay una inquietud que plantea la cuestién de
una pluralidad de formas de vida presbiteral. De cualquier manera,
se siente la necesidad de presbiteros suficientes que presidan y coordinen
estas comunidades eclesiales y celebren en ellas la Eucaristia; presbiteros
que surjan del seno mismo de dichas comunidades, que ejerzan en ellas
un liderazgo, para los cuales es necesario otro tipo de exigencias y otro
estimulo de vida presbiteral”. Una nota en este texto nos refiere a otro
anterior (n. 4), que dice: “Muchos misioneros sufren la angustia de ver
que la Iglesia se presenta a veces excesivamente cargada con el peso de
la herencia socio-cultural del occidente, tanto en la expresion de sus dog-
mas, como en su disciplina e instituciones.... La disciplina de los sacra-
mentos y formas littirgicas, aunque en proceso de reforma, conservan ba-
sicamente estructuras que corresponden a otras situaciones de la Iglesia
y culturas diferentes. El tipo de ministros, su formacién y estilo de vida
uniformes no tienen suficientemente en cuenta la peculiar configuracién
social de las diferentes comunidades, y dificultan la promocién de voca-
ciones autdctonas. Asi se obstaculiza el desarrollo normal de las mismas
comunidades”. Y una nota ligada a este texto observa que, segiin una
encuesta del DMC los Superiores misionales opinan que “la falta de vo-
caciones autdctonas se debe principalmente a razones de indole intelec-
tual... y de orden afectivo como celibato, ausencia de familia, etc....”.
Asi, de un modo muy indirecto y muy discreto, Melgar introduce el pro-
blema del celibato para los sacerdotes indigenas. No es el tmico proble-
ma, ni el fundamental (la preocupacién basica es la de encontrar formas
en que los presbiteros nativos pueden conservar su identidad cultural),
pero esta presente.

El contenido de las siguientes paginas y de sus notas respectivas de-
mostrara que Iquitos también, con mucha probabilidad, quiso establecer
un marco dentro del cual se puede insertar la problemdtica del celibato
sin mencionarla explicitamente.
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siente cualquier indigena en una situacién en la que la evangelizacion
no toma en cuenta su cultura: ¢como ser cristiano sin dejar de ser lo
que es? . Si el celibato no es el problema fundamental considerado
aqui, y si no se lo menciona explicitamente en el texto, ¢tenemos nosotros
el derecho de insinuar que esta cuestion se halle implicitamente en lo que
dijo Iquitos? No podemos afirmarlo categéricamente, pero tenemos
razones para fundamentar nuestra sospecha. La documentacién con-
temporanea del DMC demuestra que la cuestion de un “sacerdocio uxo-
rado” estaba presente como una inquietud durante ese tiempo . Una
confirmacién mds fuerte consiste en el hecho de que la cuestiéon fue pla-
neada en Iquitos mismo en la etapa previa a la preparaciéon del Docu-
mento . Tenemos que recordar que hasta el Sinodo de 1971 la cuestion
fue mds “abierta” de lo que es ahora®. Y, a pesar de la decision pro-

211. Un documento preparado por el DMC poco después del Encuentro de ¥qui-
tos puede iluminar nuestra comprension de esta problematica. Se intitula
Sacerdocio Indigena: es una “Peticién formulada por el Departamento
de Misiones a nombre de las Iglesias Misioneras de América Latina, pre-
sentada al CELAM con ocasién del Sinodo”. Se publicé como “Apéndice
2” en La pastoral en las misiones de América Latina (el libro que presen-
ta los Documentos finales de Melgar, Caracas e Iquitos), en las pp. 87-92.
No lleva fecha, pero tiene que ser datado entre abril y octubre de 1971.
Después de analizar el problema (la falta casi absoluta de clero indigena;
la inadaptacién y la escasez del clero “extranjero”; la necesidad de la Eu-
caristia; etc.), el documento expresa una “opcién”: “lo que estd en juego
cuando hablamos de un sacerdocio autéctono, de un sacerdocio encarnado,
no [es] una toma de posicién en torno a si es o0 no es celibatario. Lo que
se juega en esto es la misién misma de la Iglesia, que debe optar por cum-
plir su misién liberadora del hombre y de las culturas, encarnindose en
ellas...., o por actuar como extranjera y occidentalizante imponiendo al
hombre aborigen como condicién, para ser cristiano, dejar de ser él mis-
mo para vivir un cristian [ism] o con moldes culturales extranjeros y en
el que ¢l mismo se sienta vivir como extranjero....” (p. 91).

212. En el parrafo que sigue el citado en la nota anterior, el documento sobre
el Sacerdocio Indigena dice: “La accién de Dios en las culturas y el des-
cubrimiento de los valores en ellas contenidos, que representa para un
pueblo dada su historia salvifica, son los que determinardn si el valor
cristiano del celibato es percibido por la comunidad, o si habra que se-
guir aquella divina pedagogia que los lleve gradualmente a percibirlo,
pasando antes por etapas de sacerdocio uxorado. Aqui sobre todo es
donde se realiza la palabra del Sefior a los Apéstoles cuando contempla-
ron el esplendor de la vida celibataria: ‘No todos captan esta palabra’
(Mt. 19, 11).” (p. 92, loc. cit.).

213. En los “Apuntes al Documento”, encontramos estas palabras: “Convenci-
dos de que el sacerdocio nativo afianzara la implantacién de la Iglesia lo-
cal y basados en el conocimiento de la cultura e idiosincracia de nues-
tros grupos de misién, pedimos la elaboracién de un sistema nuevo de
formacién sacerdotal para nativos sin el compromiso del celibato”; en
Antropologia y teologia en la accion misionera, p. 145.

214. La cuestiéon fue planteada explicitamente en ese Sinodo y sometida al
sufragio de los Padres sinodales. Se propusieron dos cuestiones basicas.
A la formulacién: “Lex caelibatus sacerdotalis in Ecclesia Latina vigens
integre servari debet”, 168 de los 202 Padres votaron placet. Sobre la or-
denacién de hombres casados (la cuestiéon planteada aqui), la opcién que
excluiria esa posibilidad totalmente recibio 107 votos y la que dejaria

144 —



nunciada por ese Sinodo, y confirmada explicitamente por el Papa Pa-
blo VI, sobre la conservacién de la disciplina actual del celibato sacer-
dotal, algunas Conferencias Episcopales de paises latinoamericanos 'vol-
vieron a expresar una inquietud sobre esta cuestion antes de Puebla . Asi-
mismo, sin mencionar la cuestion del celibato, el CELAM en 1975 incluyé en
su Plan Global de Actividades un estudio sobre “la diversificacion del Minis-
terio Presbiterial” y pidio al DMC participar en él, aparentemente recono-
ciendo la validez de la problemadtica general planteada por Iquitos *¢.

Después de presentar su inquietud general sobre la diversificacion
de “formas de vida sacerdotal”, y después de pedir que este problema
sea estudiado a fondo, Iquitos formula la siguiente observacién sobre
los misioneros (implicitamente sacerdotes, en este contexto) que vienen
de otros ambientes culturales:

Mientras que no exista un clero autéctono, la presencia del
misionero, que llega desde afuera, sigue siendo neceseria.

217

Pero solo sera valida si asume una actitud de encarnacion *’.

Este juicio tan categodrico evidentemente refleja la intensidad de
las convicciones sentidas en el Encuentro sobre la importancia de una

al criterio del Papa,:87. De todas mane.ras, Pablo VI explicitamente con-
firm6 la vigencia de la disciplina actual el 30 de noviembre de 1971. Cf.
AAS 63 (1971), pp. 917, 918 y 897.

215. Cf. III CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO,
Aportes de las Conferencias Episcopales, Libro Auxiliar 3, Ed. CELAM (Bo-
gota: 1978). La Conferencia del Brasil dijo lo siguiente en el n. 98 de su
aporte: “Considerando a carencia de presbiteros e a necessidade espiritual
das pequenas comunidades, examine-se a possibilidade de ordenacao pres-
biteral de homens casados, que se recomendam por sua vida crista e li-
deranca apostdlica na sua propia comunidade” (p. 29). El Episcopado de
Bolivia expresé una inquietud semejante pero con una formulacién mas
discreta: “Por la continuidad del ministerio sacerdotal y de la celebracién
eucaristica en las comunidades apartadas se habia pensado en la convenien-
cia de estudiar la ordenacion de hombres casados. Pero, sabiendo que el
Santo Padre se reserva totalmente este asunto, no se insisti6 mas en eso,
dejando solamente la inquietud”. (p. 67).

216. Cf. CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO —CELAM—, Plan Global
de Actividades: 1975-1978 (Bogota: 1975). Se propuso como el “Objetivo
especfico” N¢ 7.16: “Favorecer la realizacién, diversificaciéon y multiplica-
ciéon de los agentes de pastoral, asi como la capacitacién de los mismos”
(p. 23). Para la realizacién de un aspecto particular de este objetivo, se
propuso el “medio especifico (i)”: “Estudiar la diversificacién del Minis-
terio Presbiteral”. Su “Programacion se describié asi: “EL DEVYM
[Dpto. de Vocaciones y Ministerios] en colaboracién con Misiones y el
E. de Ref. [Equipo de Reflexion ] iniciara estudio a nivel de expertos”
(p. 25). Debido al hecho de que la preparacion de la Conferencia de Pue-
bla exigié la atencién prioritaria de todos los Departamentos en 1977 vy
1978, este estudio nunca se llevé a cabo; Cf. Informe del DMC presentado
a la XVII Asamblea del CELAM (diciembre de 1978), p. 6.

217. Iquitos, n. 44.
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linea de “encarnaciéon” y sobre la necesidad de que las fuerzas humanas
y las orientaciones concretas de la Iglesia sean coordinadas eficazmente
dentro de una “pastoral de conjunto”. Es cierto que la autenticidad de
las formas concretas de la actividad misionera tiene que ser juzgada a
la luz de una doble fidelidad: una fidelidad a la economia en la cual
el Dios viviente se revela y salva al hombre, y una fidelidad al hombre
viviente situado en un contexto socio-histérico determinado y llamado
desde alli a participar en el plan divino. Iquitos buscé explorar las di-
mensiones de esta fidelidad y expresarlas en referencia al misterio de la
encarnacién. Se entusiasmé con este enfoque y, hasta cierto punto, lo
absolutizé. Observamos —con una cierta nota de ironia, pero no con
malicia— que mientras que Iquitos rectamente valora con simpatia la
situacion socio-histérica de los pueblos evangelizados, no parece aplicar
el mismo criterio a la condicion existencial de muchos evangelizadores
“no actualizados” en la linea de la encarnacion”; que mientras que re-
comienda una pedagogia gradual para llevar a aquellos a la plenitud del
Evangelio, no parece reconocer que una pedagogia semejante es necesa-
ria para llevar a éstos a la debida renovacién posconciliar; que mientras
que reconoce el aporte de las culturas indigenas a la Iglesia, no parece
valorar el posible aporte dialogal de los “tradicionalistas” a la aclaracion,
la profundizacién, la purificacién y el enriquecimiento de un enfoque
evangelizador; y que mientras busca una “pluralidad de formas de
vida sacerdotal” el clero nativo, no parece admitirla entre los misione-
ros extranjeros.

Si la acomodacion de las formas de vida presbiteral a la diversas
culturas es una cuestién muy compleja y delicada —pero no por tanto
desatendible— en la actividad misionera, también lo es la adecuacion
de las formas liturgicas a los diferentes ambientes culturales. Iquitos
ahora pasa a la presentaciéon de sus proyecciones referentes a este punto.

La ultima parte de las “Proyecciones pastorales” referentes a la
“pastoral de conjunto” lleva el titulo: Pastoral Litirgica y Experimenta-
ciones. Esta parte comienza con una observacion critica sobre la situa-
cién de la vida liturgica en las comunidades amazodnicas, la compara con
su visiéon de lo que debe ser, presenta su proyeccion del camino por el
cual la evangelizacién debe conducir a una liturgia “encarnada” en las
diversas culturas nativas y, finalmente, sugiere algunas estructuras ecle-
siales para orientar este proceso.

Antes de estudiar lo que dice el Documento mismo, debemos se-
nialar la influencia que habia ejercido en esta parte, la ponencia del P.
José Camps Aleu sobre las “Exigencias de una liturgia encarnada en las
culturas” **. El ponente “da por supuesto que hay que llegar a una li-
turgia encarnada en cada cultura” y “da por conocida la justificacion
teoldgica de este principio, expuesta en diversos documentos de la Igle-

2—18. Ya cita—d_a en la nota (192); loc. cit.,, pp. 105-111.
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sia”, limitdndose “a algunos planteamientos de caracter practico aplica-
bles a cualquier cultura. . Estos “planteamientos” consisten en tres
“presupuestos” y tres “criterios”, expuesos concisamente en los subtitu-
los que introducen las partes respectivas de su ponencia. Los “presu-
puestos”, definidos como “las condiciones minimas” que deben ser veri-
ficadas “antes de celebrar una acto liturgico” *, son los siguientes:

1. “No puede haber Liturgia donde no hay justicia” ™.
2. “No puede haber Liturgia donde no hay fe” *.
3. “No puede haber Liturgia donde no hay Iglesia” **.

Los tres “criterios” (el concepto no se define) son estos:

1. “No hay que adaptar la Liturgia, sino crear una Liturgia
nueva” *;

2. “La creacion de una Liturgia encarnada sera obra del pue-
blo y no del misionero” **;

3. “La mision del evangelizador es desencadenar el proceso
y prestarle ayuda” *.

Ya que estos planteamientos se presentan en una forma bastante
clara, sera relativamente fdcil reconocer dénde y como estos han influido
en las formulaciones expuestas en el Documento, sin que tengamos que
citar repetidamente el texto de Camps. De todas maneras, parece que son
estas afirmaciones tajantes, mds que la argumentacién que las subyace, las
que han tenido el mayor impacto en el Encuentro.

Pasaremos ahora al estudio de lo que dice el Documento. Se parte
de una observacién del estado de la vida liturgica en las comunidades
amazonicas, evidentemente desde la perspectiva de los “presupuestos de
Camps:

Causa angustia constatar el hecho de que los signos sacra-
mentales no son para muchos expresiones de fe, sino mas
bien actos ininteligibles que ninguna relacién tiene con la
vida del individuo o de la comunidad.

Esta situacién, la uniformidad ritual, o una simplificacion a

lo esencial dando libertad al misionero para que adopte y es-
coja €l los signos culturales mds adecuados, no es ir al fon-

219. Ibid., p. 105.

220. Ibid.

221. Ibid.; la exposicion del punto continda en la p. 106.
222. Ibid., p. 106; la exposiciéon sigue en la p. 107.

223. Ibid., p. 107; la exposicion sigue en la p. 108.
224. Ibid., p. 108; la exposicién sigue en la p. 109.
225. Ibid., p. 109; la exposicién sigue en la p. 110.
226. Ibid., p. 110; la exposiciéon sigue en la p. 111.
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do del problema que radica en la ausencia de la evangeliza-
cion, en la inexistencia de una comunidad eclesial, o en la
presencia de una comunidad “cristiana” en estado de injus-
ticia. La liturgia, en estas circunstancias estd en tension o
sencillamente en contradiccion consigo misma (Véase la
nota al final del Documento) ™.

En la constataciéon inicial sobre una liturgia que para muchos ca-
rece de sentido, se observa un tono pastoral, critico pero bastante sereno.
Confesamos que es un poco dificil comprender la estructura gramatical

de la segunda oracion, que vincula elementos dispares —“Esta situacion,
la uniformidad ritual, o una simplificacién...”— con la frase verbal:
“ .. no es ir al fondo del problema...”. Lo que sigue refleja casi exac-

tamente las ideas de Camps, con solo una leve inversion de los térmi-
nos (v.g., la “injusticia” se aparece en el tercero, no en primer lugar).
Asimismo, mientras que Camps habla de una falta de fe, Iquitos habla
de una “ausencia de evangelizacion”, y en vez de decir tajantemente que
“no puede haber liturgia”, dice que ella “estd en tensiéon o... en con-
tradiccion consigo misma”. Al asumir bdsicamente el pensamiento de
Camps, el Documento lo matiza.

Seria muy tentador entrar directamente a un comentario critico
sobre las varias implicaciones de este parrafo, pero tal vez sea mejor
procurar situarnos primero en el contexto de los participantes en el
Encuentro. Algunos habrian encontrado a comunidades habituadas a la
contraproducente rutina de una “sacramentalizacién” no siempre prece-
dida o acompafiada de una evangelizacion adecuada. Otros habrian expe-
rimentado la frustracion de intentar una comunicacion de la fe a grupos
recién evangelizados a través de formas liturgicas poco adaptadas a sus
lenguas o culturas. Estos misioneros también saben que la liturgia cris-
tiana supone la fe y la conversion, vivida en una comunidad eclesial, con

227. Iquitos, n. 45. La Nota de Redaccion al final del Documento. se refiere a
una critica recibida (aparentemente después del Encuentro pero antes de
la publicacién del texto) y la respuesta dada por el Presidente del DMC
a ella. Un misionero capuchino de Colombia pidi6 la supresiéon de las li-
neas que comienzan con las palabras” “...en la presencia de una comuni-
dad ‘cristiana’ en estado de injusticia...” hasta el fin del parrafo. EI
fraile observa que ya que los primeros cristianos celebraron la fe con
canticos en medio de las persecuciones, “una comunidad en estado de
opresiéon y de injusticia y aun de esclavitud puede celebrar su fe y la
liberacion con alegria”. Después se presenta la respuesta de Mons. Ruiz
quien “explicé en qué sentido ha de entenderse una ‘comunidad cristiana
en estado de injusticia’. Esto es, se contempla el caso de una comunidad
que estd en connivencia con la injusticia o por el apoyo explicito o por
silencio de complicidad. En otras palabras, una comunidad ‘cristiana’
que ella misma se encuentra en estado de injusticia. En esa situacién la
liturgia estd en contradiccién consigo misma. Cuando el caso es el de
una sociedad injusta contra la cual la comunidad cristiana protesta o por
la cual es oprimida, la celebracion es una denuncia y un anuncio profé-
tico de liberacion.
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la participacion consciente y activa de los fieles ™. Se encuentran en
una situacion en la que las normas doctrinales no concuerdan con la rea-
lidad experimentada. Reaccionan, haciendo un andlisis critico de esta
situaciéon y buscando soluciones que van hasta la raiz del problema. En
esta situacidn, la tentacion de un “purismo” pastoral se siente con fuer-
za. Es muy fécil olvidarse del criterio sano enunciado por la Confe-
rencia de Medellin:

Los hombres adhieren a la fe y participan en la Iglesia en di-
versos niveles. No se ha de suponer facilmente la existencia
de la fe detrds de cualquier expresiéon religiosa aparentemente
cristiana. Tampoco ha de negarse arbitrariamente el cardcter
de verdadera adhesion creyente y de participacion eclesial
real, aun cuando débil, a toda expresién que manifieste ele-
mentos espureos o motivaciones temporales, ain egoistas. En
efecto, la fe, como acto de humanidad peregrina en el tiempo,
se ve mezclada en la imperfeccion de motivaciones mixtas >.

Al proponer este criterio, Medellin no niega la necesidad de superar
las motivaciones inauténticas ni la urgencia de una re-evangelizacién in-
terpelante *, sino mads bien implicitamente pide que aquella actitud que
debe asumir la Iglesia misionera en la comprension de las religiones no
cristianas, sea aplicada también al problemadtico contexto socio-histérico
y religioso de América Latina en el que muchos grupos humanos estan
ya “cristianizados” sin ser plenamente evangelizados (son muy pocos los
grupos indigenas que no entran al menos en contacto con esta proble-
matica, si no se insertan en ella de algun modo). Pero aqui estamos es-
tudiando Iquitos y no Medellin, y regresamos al punto que estdbamos
considerando. Es la observacién de que el sentido de urgencia aposto-
lica no raras veces conlleva consigo una cierta radicalidad de perspectiva:
al enfatizar un aspecto importante de una problemadtica, el misionero pue-
de olvidarse temporalmente de otros aspectos igualmente importantes.
De todas maneras, nos parece justo situar nuestras criticas de Docu-
mento —y algunas son necesarias— delante de este teléon de fondo de
las experiencias e inquietudes de los misioneros.

El texto mismo de Iquitos (en su referencia a la Nota al final
del Documento) admite que lo que dice sobre la liturgia en “una comu-
nidad ‘cristiana’ en estado de injusticia” puede ocasionar criticas. El
problema no estd en comprender mal lo que dice (como sugiere la ex-
plicacion dada por Mons. Ruiz en esa Nota), sino en aceptar lo que
dice. Si la fe y la comunidad eclesial se suponen como condiciones teo-
légicamente necesarias para la celebracion de la liturgia, particularmen-

228. Cf. Sacrosanctum Concilium, nn. 9-11, etc.
229. Medellin, “Pastoral Popular”, n. 6.
230. Ibid., nn. 7 y 8.
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te a la luz de la doctrina del Concilio *', la insistencia en la justicia pa-
rece ser condicionada por el contexto latinoamericano contemporaneo.
Esta también puede ser justificada teoldgicamente. Camps lo hace invo-
cando la ensenanza biblica sobre la primicia de la justicia sobre las prdc-
ticas meramente rituales®. Sin embargo, ¢es valido llegar a la conclu-
sion de que “no puede haber liturgia donde no hay justicia”? Examina-
remos el argumento de Camps para comprender mejor el sentido de lo
que dice Iquitos:

En una situacion de opresion y explotacion sistemadtica, en la
que participen o de la que sea agente (aun de buena fe o in-
conscientemente) la Iglesia visible, no es posible la liturgia.

Porque la liturgia celebra la liberacion integral de los hom-
bres en Cristo. Donde este proceso de liberaciéon no actia no
hay nada que celebrar.

Los textos biblicos son claros y abundantes... [aqui el po-
nente cita: Mt. 9,13; 12, 7; Os. 6, 6; Is. 1, 12-17; Jn. 4, 23; y
I Cor. 11, 20-21].

Habrda que esperar el establecimiento de una sociedad nue-
va de justicia y libertad, fruto de un cambio radical del sis-
tema socio-econdmico para celebrar esta liturgia? No, porque
el culto cristiano no se funda en la justicia del hombre sino
en la de Cristo. Fero esta no es “celebrable” por un grupo
humano si no estd actuando en €l, es decir, si no ha iniciado,
cuando menos el proceso de encarnacion histdrica en los hom-
bres que van a celebrarla.

Evidentemente, en una situacion estructuralmente injusta, 1la
liturgia se convierte en un constante clamor profético de con-
testacion de la sociedad ™.

El argumento parece buscar responder mas a los sentimientos ge-
neralizados de los misioneros en favor de la justicia social que a los re-
querimientos inherentes a un discurso teoldgico (o 1dgico). ¢Cudles son
los signos concretos de una Iglesia en convivencia con un sistema social
injusto, o de una en la que un “proceso de liberacion” estd actuando?
Si al hablar de la “Iglesia visible”, se quiere decir la institucion jerar-
quica de la Iglesia, ¢se toman las denuncias de las injusticias hechas
por los ultimos Papas, numerosas Conferencias Episcopales y tantos obis-
pos como un signo de complicidad o méds bien de compromiso con la li-

231. Camps. dice: Iglesia; Iquitos dice: comunidad eclesial. Podemos detec-
tar aqui algun reflejo de la valoracién contemporanea de las “comunida-
des de base” en la Iglesia latinoamericana. Al valorar la contextualizacién
local de la liturgia, ¢se tomd plenamente en cuenta que ella es el acto de
toda la Iglesia?

232. CAMPS, ponencia citada, loc. cit., p. 106.
233. Ibid., pp. 105-106.
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beracion integral del hombre? O si se refiere mds bien a una comunidad
eclesial local, ¢se requiere que ésta se identifique con un movimiento
liberacionista determinado? ¢Basta que algunas personas o categorias de
personas dentro de una comunidad sean agentes, complices o beneficia-
rios de un sistema opresivo o explotador (¢los “publicanos” de hoy?),
para que ésta sea considerada en “estado de injusticia”? Hay algunos
presupuestos teoldgicos y objetivos pastorales vdlidos en la argumenta-
cion de Camps (y por derivacion, de Iquitos): v.g., que la dignidad hu-
mana exige ciertas transformaciones sociales estructurales y auin radica-
les, que existen lazos muy fuertes entre la evangelizacion y la libera-
cion integral del hombre, y que la conversion que se supone en la viven-
cia cristiana y particularmente en su “cumbre”, la celebracion liturgica,
debe producir frutos de justicia y de caridad fraternas. ;Pero fluye ne-
cesariamente su conclusion concreta de estos presupuestos? ¢(No pue-
den fluir otras conclusiones de éstos? Sin embargo, se recibe la impresion
de que si uno no acepta la conclusion, tal cual, implicitamente rechaza-
ria también a los presupuestos cayendo asi en algin error doctrinal o
culpa moral *. Y, aunque esto no se propone directamente aqui, podemos
discernir una posible instrumentalizacién de la liturgia para fines poli-
ticos determinados y ambivalentes, aunque bien intencionados.

El segundo parrafo de esta parte presenta la vision de Iquitos
sobre la manera en que las expresiones liturgicas fluyen de la “encarna-
cion” de la fe cristiana en una cultura. Aqui también vemos la influen-
cia de Camps. El texto dice:

Para el caso, pues de las culturas nativas en proceso de evan-
gelizacion no hay més camino verdadero para la liturgia, que
el de una fe cristiana encarnada en la cultura, que encuentra
sus propios medios de expresion en simbolos culturales que
revelan al mismo tiempo la personalidad de cada grupo hu-
mano y su propia vivencia de la fe con dimensiones y aspec-
tos del misterio cristiano desconocidos hasta el momento,
por tratarse de una experiencia cristiana que nunca se ha da-
do porque es frute del encuentro entre el hecho salvador y
una situacion humana nueva ™.

234. Podemos observar un fendémeno que ocurre a veces en los encuentros
pastorales. El ambiente mismo de la convivencia fraternal en la oracion
y en la vida coman. una dinamica grupal en la que se comparten inquie-
tudes e ideales semejantes, la confianza puesta en los ponentes, etc. con-
ducen hacia la asuncién de adhesiones casi unanimes a propuestas idea-
listas, pero tal vez no plenamente pensadas. El énfasis en un aspecto
valido e interpelante de la fe (pero sin considerar otros aspectos impor-
tantes), la suscitacion de un sentido de culpabilidad y la fuerza psicolo-
gicamente atractiva de una idea nueva pueden combinarse en tal contexto
para tener un impacto poderoso en los participantes.

235. Iquitos, n. 46. Las palabras subrayadas son sacadas textualmente de la
ponencia de Camps, loc cit.,, pp. 107-108. La referencia a la “personalidad”
del grupo refleja el lenguaje de Ruiz, cf. ponencia citada, loc. cit. p. 94.
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Lo que percibimos aqui es una interaccion entre el anuncio del
Evangelio y su aceptacion en un grupo humano. Se enfatiza el segundo
de estos elementos: la manera original en que esa comunidad recibe,
asimila y re-expresa el mensaje evangélico. Camps no habla expresamen-
te de la evangelizacion (Iquitos, si); habla mas bien del hecho salvador
histérico y de la adhesion de fe de los misionados, sin recalcar la me-
diacién historica de la Iglesia evangelizadora. Pero Camps subraya una
dimension no expresada en el Documento: el cardcter pascual del hecho
salvador:

La fe es fundamentalmente la aceptacion de un hecho histo-
rico que tiene que ver con todo hombre y con toda cultura: La
resurreccion del Hijo de Dios hecho hombre para la salvacion
de toda la humanidad *.

Es este hecho pascual lo que se celebra en la liturga:

lo que el cristiano celebra en la liturgia es ni méds ni menos
que la resurreccion salvadora de Cristo y su personal parti-
cipacion en ella. Mientras el hombre no haya comprendido y
aceptado esto no hay posibilidad de liturgia *".

Aqui se recalca que la Pascua de Cristo no es solo un hecho
histérico sino también un misterio en que participan los hombres por
la fe. El texto de Iquitos refleja todo esto sdlo débilmente: habla del
“misterio cristiano” sin mencionar la Pascua y, usando las palabras de
Camps, del “encueniro entre el hecho salvador y una situacion humana
nueva”. La idea de que el Evangelio sea expresado de nuevo a través de
los simbolos culturales del grupo evangelizado no parece contradecir lo
que dicen el Ad Gentes, la Evangelii Nuntiandi u otros textos eclesiales
ya citados arriba en otros contextos. Sin embargo, hay una dificultad
con la manera en que se enfatiza la novedad y originalidad de estas ex-
presiones. Dice Iquitos (citando a Camps) que en este proceso se reve-
lan “dimensiones y aspectos del misterio cristiano desconocidos hasta
el momento”. No hay problema si se entiende que lo nuevo es cémo un
grupo determinado participa en el misterio de Cristo; esto evidente-
mente no se ha conocido antes. Pero hay un problema, si se infiere
que se anade algo nuevo al mismo contenido del misterio revelado una
vez para siempre y plenamente en Cristo”. En este énfasis dado al aporte
de la experiencia del misterio cristiano actualizada en un grupo cultu-
ral, pareciera que se minimiza el aporte de la Iglesia evangelizadora me-
diznte los misioneros. Esta minimizacion no parece ser inconsciente sino
mas bien intencional, como veremos al estudiar lo que sigue.

236. CAMPS, ponencia citada, loc. cit., p. 107
237. Ibid
238. Cf. Dei Verbum, n. 4.
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El tercer parrafo de esta parte indica que el objetivo deseado
por Iquitos no es la adaptacion de una liturgia ya existente sino la crea-
ciéon de un nuevo sistema litldrgico”, y que los agentes en este proceso
no son los misioneros sino los miembros de la comunidad nativa. Dice el
texto:

El evangelizador, no adapta la liturgia, no selecciona los sim-
bolos rituales, ni mucho menos crea €l la liturgia de la co-
munidad. Son los creyentes quienes, al interrelacionarse co-
munitariamente, reinterpretan colectivamente su sistema reli-
gioso tradicional a la luz del hecho salvador de Cristo, for-
mulan su profesion de fe y su propia teologia. Ello permitirg
desembocar en la creacion de un nuevo sistema liturgico. Al
misionero le corresponde desencadenar este proceso con una
evangelizacion encarnada y asistir a la comunidad en actitud
de verdadero didlogo en el cual comunique la vivencia de la
fe y vele por la fuerza de sus expresiones *’.

Nos parece que la Sagrada Congregacion para el Culto Divino es-
taria plenamente de acuerdo con la primera oracidon, tal como estd ex-
presada, pero con una intencion muy distinta de la de Iquitos: la de
enfatizar que solo la autoridad eclesidstica competente puede determinar
la forma de la liturgia **. La idea de Iquitos, mds bien, es que este tipo
de cambio —sOlo una adaptacién y realizado por extranjeros— no es
suficientemente radical, no va “al fondo del problema”, como dijo an-
teriormente en el No. 45. Ya vimos anteriormente que en Iquitos la
encarnaciéon se distingue de la adaptacion. Aqui vemos otro tema del En-
cuentro: la participacion de los pueblos indigenas mismos en la evan-
gelizacién *'. Aparte de las consideraciones juridicas, ;como debemos eva-
luar la propuesta de que son “los creyentes” quienes son los responsa-
bles de la profesion de la fe y la creacién de una nueva liturgia? Deja-
mos la respuesta a un liturgdlogo latinoamericano competente en esta
materia y quien ha buscado promover una liturgia acomodada a las di-
versas culturas. El P. Alvaro Botero, Secretario Ejecutivo del Departa-
mento de Liturgia del CELAM, se dirigid directamente a este plantea-
mientc de Iquitos en un curso coordinado por el DMC en 1974:

239. Iquitos, n. 47.

240. Cf. el Documento Liturgicae instaurationes de ese Dicasterio fechado en 5
de septiembre de 1970, nn. 1 y 2; publicado en: AAS 62 (1970), pp. 692-
704. El P. Comps cité este Documento al final de su ponencia, refiriéndose
a las normas segun las cuales las Conferencias Episcopales podrian soli-
citar ciertas experimentaciones.

241. Este tema es mads evidente en las varias ponencias (de Ruiz, de Camps,
etc.) y en las “proyecciones pastorales” que en la parte del Documento en
que se exponen las reflexiones teoldgicas, donde el sujeto de la actividad
misionera es ia Iglesia o los misioneros.
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La adaptacion liturgica debera ser obra de todo el pueblo de
Dios con el servicio orientador y eficaz de la autoridad ecle-
sidstica, especialmente la Sede Apostdlica, las Conferencias
Episcopales y los Obispos (cf. SC 22 y 39-44. AG 21).

Es fdcil afirmar que la liturgia la hace el pueblo, y es evi-
dente si se trata de las acciones liturgicas en si, pero al tra-
tarse de diversas formas de celebracion, de la reglamentacion
litirgica y de las adaptaciones locales, es utdpico afirmar que
una “liturgia encarnada serd obra del pueblo y no del misio-
nero [cita CAMPS, loc. cit., p. 109 y este nimero de Iquitos].
Utopia no sélo en orden de la fe, si se acepta en una obedien-
cia de fe la constitucion jerdrquica de la Iglesia, sino también
utopia practica si se analiza la situacion de los pueblos y de
los diversos estados de las culturas.

Pero esto no excluye, al contrario exige, una constante y viva
labor conjunta entre la jerarquia y el pueblo, entre el misio-
nero que lleva el Evangelio y el pueblo que lo acoge y lo
encarna para ir traduciendo una liturgia viva y expresion de
la comunidad.

Se requiere, por tanto, un constante movimiento de flujo y
reflujo entre la base y la cupula. Y ademds, dada la situa-
cion actual, el proceso histérico vivido por la Iglesia y por
nuestros pueblos, dada la importancia, complejidad y trascen-
dencia del problema, no puede menos de recurrirse a la cola-
boracién de expertos en antropologia, en liturgia, en pastoral,
etc. Asi lo pidié también Melgar No. 39 e Iquitos No. 48, y
asi lo prevé la legislacion liturgica vigente que analizaremos
posteriormente **.

Iquitos también reconoce la complejidad del problema, pero no
exactamente en la misma manera que Botero. Quiere impulsar la crea-
cion de nuevas liturgias no sélo porque expresarian mejor la fe en las
comunidades mismas sino porque ofrecerian un aporte a la vitalidad de
toda la Iglesia. Asi dice la tultima oracién del numero del Documento
que estudiamos aqui:

La configuracion de una nueva liturgia, expresion de la co-
munidad, es algo que sentimos como aportacion que el Se-
nor quiere dar por nuestra mediacion, a la Iglesia universal.
Ello significa balbuceos iniciales, una mentalidad nueva y ries-
gos constantes ™.

242. P. ALVARO BOTERO, “Liturgia y valores de las culturas nativas” en
Antropologia y teologia misionera (Documentacién del curso para misio-
neros coordinado por el DMC y tenido en Caracas, del 23 de julio hasta
el 17 de agosto de 1974), Ed. Paulinas (Bogota: 1975), p. 186.

243, Iquitos, n. 47.
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Aqui aparece algo que faltaba en los parrafos anteriores: una re-
ferencia explicita a la Iglesia universal. Iquitos reconoce un aporte “des-
de abajo para arriba” pero no toma en cuenta suficientemente el valor
que aportan a las Iglesias jovenes, las experiencias y expresiones del
misterio cristiano que ya pertenecen al patrimonio de la Iglesia universal.
El Concilio nos recuerda que ambas dimensiones deben ser tomadas en
cuenta en la actividad misionera:

Consérvese la intima unién de las Iglesias jovenes con toda
la Iglesia, cuyos elementos tradicioanles deben asociar a la
propia cultura, para aumentar con efluvio mutuo de fuerzas
la vida del Cuerpo mistico **,

Si Iquitos no afirma esta mutualidad de relaciones, tampoco la
niega. Su inquietud es trazar un camino para el futuro; en este afén.
tal vez se ha olvidado de que éste necesariamente tiene que estar en con-
tinuidad con el camino ya recorrido por la Iglesia, a pesar de las es-
cabrosidades que aparecen en €l, debido a las deficiencias y fallas his-
téricas de sus miembros.

¢Debemos considerar a Iquitos tan audaz en sus planteamientos
sobre la liturgia que el Encuentro se halla en un “estado de rebeldia”
contra las normas vigentes en la Iglesia? A la luz del ultimo parrafo
de esta parte, nuestra respuesta tiene que ser negativa. Evidentemente,
muchos de los participantes hubieran deseado algunas modificaciones ma-
vores (y tal vez drdsticas) en las normas liturgicas de la Iglesia, dando
mucha mds libertad para las iniciativas locales. Sin embargo, el En-
cuentro mismo respeta la legislacién vigente y busca los modos mas ap-
tos para encauzar las reformas deseadas por los canales establecidos
por la autoridad eclesidstica. Asi dice el Documento:

De aqui que sea necesaria una Comisién Litirgica que, a nivel
de region, preste, con los criterios expresados, una asistencia
a los misioneros que faciliten las experiencias, asesore el la-
borioso proceso, intercomunique las experiencias, tramite ante
la Santa Sede las debidas autorizaciones y obtenga la acepta-
cién de las nuevas formas liturgicas respalddndolas con su
autoridad y con la garantia de una vigilancia en la seriedad
del trabajo, liberandolo asi de toda sospecha de arbitrarie-
dad o de mero afdn de novedades *.

Habiamos visto al inicio de nuestro estudio de las “proyecciones
pastorales” de Iquitos que la idea de un “Consejo Regional del Alto
Amazonas” probablemente nacié de la busqueda de una estructura ecle-
sial que podria amparar a una Comisién Litirgica a nivel regional. Aqui,
al final del mismo estudio, otra vez nos encontramos con esa Comisién.

244, Ad Gentes, n. 19
245. Iquitos. n. 48.
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Se proyecta aqui como una estructura ideada para servir de “puente”
entre los misioneros (si no son éstos sino las comunidades nativas quie-
nes son responsables de los cambios liturgicos, su mencion aqui no es
consecuente con el contenido del No. 47) y la Santa Sede. En su apuro
de llegar a una estructura eclesial para promover la renovacion litur-
gica y para tramitar las debidas autorizaciones, Iquitos evidentemente
no habia consultado a la legislacién pertinente. Pues la Santa Sede no
concede las facultades de realizar experimentos en est: materia a las
Comisiones Liturgicas como tal, sino mds bien a las Conferencias Epis-
copales **. Aqui también se reflejan las deficiencias del enfoque eclesio-
16gico que se manifiesta en esta parte del Documento.

7.4. EIl “Epilogo” de Iquitos

En sus palabras finales, el Encuentro recapitula su objetivo prin-
cipal y sus fuentes inspiradoras, sefialando las limitaciones inherentes
en el Documento mismo, cuya importancia es subordinada a la accion
pastoral. El Epilogo dice:

No hemos pretendido en estas pdginas recopilar todas nues-
tras preocupaciones misioneras; sino poner de relieve las ba-
ses de una renovada accion pastoral que son exigidas por
nuestra realidad y que se desprenden de los nuevos enfoques
dados por los documentos del Concilio Vaticano Segundo, de
Medellin y de Melgar, como mds clara y urgentemente aplica-
bles a esta zona.

Juzgamos que la importancia de todo esto se revelard mads
bien en nuestra accion pastoral concreta, que en nuestros pro-

247

nunciamientos teolégicos-pastorales **.

Vemos que el objetivo principal habia sido el de “poner las bases
de una renovada accién pastoral” en la Amazonia. Las orientaciones para
esta accidon se sacan de dos fuentes: “nuestra realidad” y los documentos
eclesiales recientes. Es interesante observar que ésta es la primera vez
que se nombra a Medellin en el Documento; nunca se cité en el texto
(y Melgar se cité una sola vez, al hablar del clero nativo). Aun las citas
explicitas del Concilio han sido pocas (cinco). No se menciona el papel
decisivo que han ejercido las diversas ponencias, tanto en el andlisis de
la realidad socio-cultural como en las reflexiones teoldgicas y en las pro-
yecciones pastorales; sin ellas hubiera sido muy dificil comprender el
sentido y las implicaciones de varias afirmaciones en el texto. Tal vez
ellas inspiraron su contenido mads que los “documentos”.

246. Cf. Liturgicae instaurationes, n. 12 (citado arriba).
247. Iquitos, n. 49.
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7.5. Una recapitulacion de las orientaciones de Iquitos

Habiendo examinado en detalle el texto del Documento a la luz
de las ponencias y las deliberaciones del Encuentro, y antes de proceder
al estudio a las reflexiones posteriores del DMC, intentaremos una bre-
ve recapitulacion de sus aspectos sobresalientes.

Iquitos partié de un andlisis socio-cultural de la realidad de la re-
gién amazonica, particularmente la situacion de los pueblos nativos. El
andlisis de la situacion cultural resulté -en la acentuacion de dos feno-
menos generales ligados entre si: el pluralismo de los grupos humanos
y la unidad del “area cultural” amazdnica. El andlisis de la realidad so-
cic-econémica y politica describio la situacion de desintegracion, de de-
pendencia, de explotacién y de marginacién sufridas por los grupos na-
tivos en sus contactos con la “sociedad nacional”. EIl andlisis histérico
buscoé identificar a los responsables de estas injusticias y, entre otros,
critic6 a los misioneros que habian menospreciado las culturas nativas
y contribuido a su desintegracion. Observamos que una atencién a la
identidad y diversidad de las culturas indigenas ha sido un elemento
constante en la reflexion del DMC pero la valoracién explicita de la uni-
dad de una &drea cultural es un énfasis nuevo. Asimismo, una atencién
a la situacion socio-econdmica de los evangelizados ha sido otra cons-
tante pero la acentuacion de la dimension politica, y la critica explicita
de los misioneros son elementos nuevos. Estos aspectos del andlisis so-
cial realizado en el Encuentro encontraron su eco en las reflexiones teo-
légicas y las proyecciones pastorales de Iquitos y, hasta cierto punto,
determinaron la seleccion y la organizacion de los temas doctrinales.

La reflexion teolégica de Iquitos se organizé en base a un esque-
ma eclesiclégico, recalcando cuatro “notas” de la Iglesia, que es o debe
ser misionera, encarnada, transformante y “en buisqueda de la unidad”.
Las tres ultimas notas reflejan aspectos particulares de la situacidn anali-
zada previamente. La reflexion sobre la “Iglesia encarnada” se refiere
(en parte) a la valoracion del pluralismo cultural. Aquella sobre la “Igle-
sia transformante”, a la relacion entre la actividad misionera y la si-
tuacién social y a la purificacion de la Iglesia misma. La ultima, a la
valoracion de la unidad del area cultural. No obstante su esquema ecle-
sioldgico, la reflexion doctrinal abarca varios aspectos de la cristologia
y de la teologia de la salvacién y de la revelacion.

El tema de la “Iglesia misionera”, expuesto muy breve y concisa-
mente en dos oraciones, parece tener varias funciones. En primer  lu-
gar, al afirmar que la Iglesia es, por su naturaleza, misionera, se esta-
blece un lazo con un tema central del Concilio y de los Encuentros de
Ambato, Melgar y Caracas. Asimismo, parece contrastar la diferencia
entre una Iglesia que concienzudamente es misionera y una “Iglesia no
misionera”, y también enfatizar que la actividad misionera no es mera-
mente una accion opcional de la cual la Iglesia puede prescindir. La
segunda oracion, que sitia la misién de la Iglesia dentro de las misio-
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nes trinitarias, también refleja el enfoque misionoldgico del Ad Gentes
y de Melgar. Hemos visto cémo las dos ponencias teoldgicas presenta-
das en el Encuentro , la de Mons. Samuel Ruiz y la del P. Gustavo Gu-
tiérrez, partieron del mismo principio trinitario y, empleando elemen-
tos temdticos idénticos (creacién, encarnacién, historia de salvacién y
misién eclesial), desarrollaron dos visiones misionoldgicas bastante dife-
rentes, aunque no mutuamente contradictorias.

El tema de la “Iglesia encarnada” primeramente establece el para-
digma cristolégico que debe guiar la accién evangelizadora de la Igle-
sia: el de seguir el mismo camino que recorrié Cristo en su encarnacion.
De este principio derivan dos aspectos concretos de la “encarnacion de
la Iglesia” (un concepto nunca aclarado explicitamente en el Documento).
El primero es la solidaridad de la Iglesia misionera con los pobres y
sufridos y refleja un tema central de Gutiérrez. El segundo trata de la
insercién de la Iglesia y de los misioneros en las diferentes culturas y
refleja la temdtica fundamental de Ruiz. Este segundo aspecto de la
“encarnacion” eclesial es el punto mads desarrollado teoldgicamente. Se
presentan los elementos de la pedagogia revelada en el designio salvador
de Dios que establecen las pautas para la actividad misionera. A la “pre-
sencia oculta del Sefior” en la historia de las culturas, corresponde una
accion discernidora de la Iglesia, que descubre en esa historia cultural
una “Historia de Salvacion”. Hemos visto que este tema aparecié en las
ponencias de Ruiz y de Gutiérrez, pero con esquemas conceptuales y
matices muy diferentes. La presencia del Sefior en la historia de los pue-
blos es la base de una “Buena Nueva” contextualizada, a partir de la
cual los misioneros van revelando las dimensiones del misterio salvifico.
Finalmente, esta presencia toma forma visible por la insercion de los
pueblos en la Iglesia visible, en una comunidad con sus propias expre-
siones culturales de la fe. Hemos visto que la formulacién encontrada
en el texto de Iquitos fue tan concisa que tuvimos que recurrir a la
ponencia de Ruiz para poder apreciar la riqueza de su contenido.

El tercer tema en la reflexion teoldgica —el de La “Iglesia trans-
formante”— comienza con una consideracién sobre las maneras en que
las finitudes de la condicién humana y el pecado (concretamente en sus
manifestaciones sociales) limitan la eficacia salvifica del Sefior en la his-
toria. En esta realidad también la Iglesia busca ser fiel al Sefor. Ella
busca promover aquellas condiciones que favorezcan la participacién li-
bre y consciente de los hombres en el designio divino y contribuir, como
profeta y fermento, a la constitucion de una sociedad mds justa y fra-
ternal. La fuerza transformante es la de la fe, que a la vez ilumina y
critica. Se transforma no sélo la sociedad sino también la Iglesia misma.
De este modo discreto se introduce en la reflexion teoldgica de Iquitos
el tema de la autocritica de la Iglesia. Es un tema ya introducido indi-
rectamente en la critica de la actuacion histérica de algunos misioneros
que hubieran menospreciado las culturas nativas y sido complices en la
desintegracion de ellas. Esta critica fue mds directa en algunas ponen-
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cias, o en los sentidos ya mencionados o en el cuestionamiento del
“monoculturalismo” en la Iglesia. Aunque la intencién manifiesta en esta
critica fue una purificacion evangélica de la Iglesia que le diera una
mayor libertad frente a los poderes terrenos y que le impulsara a una
accion misionera mads fiel al designio del Sefior, es posible que algunas
otras motivaciones oriundas de ciertas corrientes sociolégicas y teold-
gicas contemporéneas se hayan mezclado con ésta. Un resultado de este
cuestionamiento de la Iglesia seria la atencién dada por el DMC en la
gestion de 1975-1979 al tema de la “identidad apostdlica” de los evan-
gelizadores.

El cuarto y ultimo tema teoldgico —“la Iglesia en busqueda de la
unidad”— trata de la valoraciéon teoldgico-pastoral de la unidad del &drea
cultural amazodnica. Al afirmar que la atencién evangélica a las culturas
implica una valoracién no solo de la identidad e historia de los grupos
particulares sino también de la comunién de los diversos pueblos entre
si, se introduce implicitamente una dimensién del misterio pascual. Pero
la reflexion no llegé a explicitar este punto, queddndose méds bien den-
tro de un enfoque “encarnacionalista” que impulsara a la Iglesia a “ha-
cerse ella misma amazodnica, solidarizdndose con estos pueblos” y “en-
carndndose en sus culturas, sus ritos, sus ministros y sus estructuras”,
esperando que la misma unidad estructural de la Iglesia en esa regién
conduciria a la comunién deseada. Este ultimo tema también sirve para
introducir la tercera seccién del Documento.

Esta ultima seccion presenta las proyecciones pastorales del En-
cuentro, divididas en dos partes: la organizaciéon regional y la pastoral
de conjunto. Para la organizacién de la pastoral en la zona se sugiere
la creacion de una superestructura coordinadora: “el Consejo Regional
del Alto Amazonas”. Este Consejo practicamente estaria dotado de las
atribuciones de una Conferencia Episcopal regional y buscaria la crea-
cion de ésta. Esta estructuracion regional parece responder principal-
mente a tres consideraciones: la impresién de que las jurisdicciones mi-
sionales del drea sean meros “apéndices de la respectiva Iglesia nacio-
nal”, la necesidad de contar con una estructura eclesial capacitada para
promover una renovacion de la pastoral misionera en la zona (la que
incluiria algunas experimentaciones, particularmente en la liturgia) y, mds
bdsicamente, una atencién a la misma unidad de esa drea cultural.

Bajo el titulo “Pastoral de Conjunto” se agrupan varias orienta-
ciones generales y especificas. Primeramente se sefialan las implicacio-
nes de la solidaridad de los misioneros con los grupos marginados,
particularmente con los indigenas. Luego se presentan algunas orienta-
ciones especificas referentes a tres categorias de agentes pastorales: los
laicos, las religiosas y el c¢lere nativo. Al considerar este ultimo tema, se
urge una “pluralidad de formas de vida sacerdotal”, lo que introduce in-
directa y directamente (no de un modo explicito) la problemdtica delicada
del celibato presbiteral. Finalmente, se expresa la inquietud del Encuen-
tro de promover experimentaciones que conduzcan a una “liturgia en-
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carnada”. Aqui vimos la influencia que hubiera tenido la ponencia del
liturgista José Camps. La complejidad de estos dos temas exigié un co-
mentario nuestro mas detallado y extenso.

Aqui podemos observar otra vez que las diversas sugerencias de
los Encuentros del DMC de orden estructural habian tenido un impacto
histérico menos exitoso de sus orientaciones teoldgico pastorales. Re-
cordamos que Ambato, Melgar y Caracas habian pedido el reconocimiento
juridico del cardcter misional de ciertas zonas del continente, solicitando
una revision de las estructuras eclesidsticas existentes y surgido la crea-
cion de un Instituto continental de Pastoral Misionera. Ninguna de estas
ideas se tradujo a la realidad. Asimismo, la propuesta de Iquitos sobre
la creacion de un “Consejo Regional del Alto Amazonas” con su respec-
tiva Comision Liturgica no tuvo mads éxito. Una de las razones que pue-
de ‘explicar esto es la posibilidad de que los participantes en estos En-
cuentros tuvieron mads €xito en convencerse a si mismos sobre la idoneidad
de estas estructuras que en convencer a otros sectores y niveles de la
Iglesia. Otra posible razon fue el no haber aislado las sugerencias mads
practicables en el contexto eclesial existente (e.g. la creacion de un Ins-
tituto de Pastoral Misionera) de las solicitudes referentes a cambios ju-
ridicos mds radicales. Asimismo, se da la impresion de que se pensé que
la modificacion de las estructuras de por si resultaria en una Iglesia mds
misionera. Es cierto que los Encuentros de Ambato, Melgar y Caracas
dieron mucha importancia a la mentalizacion de toda. la Iglesia sobre
la problemaética misionera, pero en Iquitos se da la impresién de que los
misioneros estaban convenciéndose a si mismos y no a los demds. Du-
rante la gestion de 1975-1979, el DMC daria menos importancia a las pro-
puestas de reforma estructural y mds énfasis a la concientizacion misio-
nera de toda la Iglesia latinoamericana a base de una vision teoldgica
mds clara y mas profunda.

7.6. Observaciones sobre la teologia expuesta en Iquitos

Ya que nuestro estudio trata principalmente del enfoque teoldgico
del DMC, revisaremos brevemente el “marco doctrinal” de Iquitos. Pri-
meramente consideraremos el contexto de una reflexion y sus rasgos
generales y luego examinaremos algunos aspectos particulares.

Iquitos se situd en un contexto temporal, ambiental y eclesial par-
ticular. Ya habian pasado mds de cinco anos desde el Concilio Vaticano
Segundo y casi tres desde el Encuentro de Melgar y la Conferencia de
Medellin. En Melgar, la influencia del Concilio fue clara, sustanciosa
y decisiva. En Iquitos, en cambio, esta influencia fue ya mds remota
e indirecta, a excepcion notable de la orientacién conciliar presente en
la ponencia de Mons, Ruiz. Se observan no pocos elementos de la re-
flexion teoldgica de Melgar (también gracias al aporte de Ruiz) reflejados
en el texto de Iquitos, pero casi nunca se citan explicitamente. Y aunque
algunos de los temas y marcos conceptuales caracteristicos de Medellin
(pero también tipicos del ambiente eclesial contempordaneo) se recogen
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en Iquitos —e.g., la liberacion y la pastoral de conjunto—, no se ve
una dependencia directa en textos particulares.

Ya hemos observado anteriormente que la reflexién del DMC desde
sus comienzos se nutrian de dos fuentes principales: la doctrina conci--
liar y las corrientes teoldgico-pastorales contempordneas de Ameérica La-
tina. En Iquitos, el balance se 1inclina hacia la segunda. Parece que las
ponencias presentadas en el Encuentro mismo tuvieron una influencia
mas fuerte que la de los documentos eclesiales anteriores, aun los del
Episcopado Latinoamericano y los del DMC mismo. ¢Seria esto porque
las ponencias correspondieron mas exactamente a las inquietudes y las
busquedas inmediatas de los misioneros?

Los participantes en Iquitos contemplaron una realidad humana y
v pastoral inquietante. Vieron a los pueblos indigenas amazonicos, ricos
en sus valores y organismos culturales amenazados no solo en su inte-
gridad cultural sino también en su misma sobrevivencia biolégica por
las acciones y politicas explotadoras de las respectivas “sociedades na-
cionales”. Reconocieron que algunas formas de accion misionera contri-
buian a esta situacion. Buscaron, entonces, una orientacion teoldgica
directamente pertinente a esta situacion multidimensional. Desearon
proponer un enfoque que valorara tanto la identidad cultural de los diver-
sos pueblos amazénicos como también la unidad de esa drea cultural, y
que impulsara una acciéon evangelizadora cuyo fruto seria no solo la trans-
formacion de un orden social opresivo sino también la purificacion interna
de la Iglesia. Las ponencias presentadas en el Encuentro contribuyeron
no solo a establecer los parametros conceptuales dentro de los cuales esta
rezlidad fuera descrita y analizada sino también a proponer una vision de
lo que deberia ser el programa de accién de la Iglesia misionera en esa
zona.

Encontramos, entonces, en Iquitos un enfoque teoldgico bipolar, cen-
trado en la Iglesia que evangeliza y en la situacion de Ios pueblos evange-
lizades. Vemos que el esquema organizativo en su reflexion es ecle-
siclégico, pero no eclesiocéntrico. Hubiera sido eclesiocéntrico si comen-
zaba desde la Iglesia y se terminaba otra vez en ella. Comienza mds bien
del designio salvifico de Dios y responde a la situacion de los pueblos
(el fin escatoldgico de la mision es discernible en algunos textos pero
no se enfatiza tanto; se acentia mads lo histérico que lo teoldégico). Pero
el cardcter eclesiolégico del esquema es evidente. Todas las reflexiones
se agrupan bajo cuatro subtitulos que describen lo que la Iglesia evan-
gelizadora de la Amazonia debe ser: misionera, encarnada, transforman-
te y en busqueda de unidad. Como ya observamos antes, las tres ultimas
“notas” corresponden a las caracteristicas sobresalientes de los pueblos
amazonicos. Asi la eclesiologia de Iquitos fue configurada concretamen-
te (pero no sustancialmente) por su andlisis de la situacion humana. No
se presenta una eclesiologia completa en el Documento; tampoco es li-
bre de ciertas deficiencias. Estas se detectan mds claramente en las
“proyecciones pastorales” del Encuentro (particularmente las referentes
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a la liturgia) que en su reflexion teoldgica. En nuestro andlisis del tex-
to ya sefialamos algunas de esas deficiencias o ambigiliedades: una visién
“purista” de la Iglesia que incluye a los justos pero excluye a los peca-
dores, una posible instrumentalizacién politica de la Iglesia y de la li-
turgia, y una posible exageracion de la localidad de la Iglesia (una di-
mension indispensable) hasta el punto de menospreciar su universalidad.
Pero estas deficiencias (muchas de ellas sdlo insinuadas y no patentes
en €l texto) no quitan de la eclesiologia fundamental de Iquitos su con-
sistencia con la doctrina conciliar, como ya hemos demostrado en el
anglisis del texto. KEsta eclesiologia de Iquitos también supone una vi-
sion teoldgica mds completa, como veremos en los parrafos siguientes.

La preocupacion central de Iquitos fue la de motivar una accion
misiocnera que seria fiel al designio de Dios revelado en el “camino de
Cristo” y fiel a la situacion concreta y a la vocacion de los pueblos ama-
zonicos. El Encuentro no pretendié trazar las lineas de una sintesis
misionoldgica completa (tal como la de Melgar) sino mds bien busco
iluminar ciertos puntos particulares en su reflexion teoldgica. Sin em-
bargo, podemos decir que Iquitos dio por supuesta la teologia de la mi-
sion introducida y desarrollada por el Concilio y luego re-expresada por
Melgar. Podemos ver una referencia de ésta (tal vez suficientemente
clara) en el primer punto de su “marco doctrinal”: la Iglesia misionera.
Es el unico punto no directamente referido a algin aspecto de la reali-
dad amazonica y es el mas breve y conciso de todos. Tal vez lo que mds
facilmente puede explicar la misma existencia de un punto tan breve y
“no funcional” al mismo inicio de la reflexién teolégica es esa referen-
cia implicita a una vision misionolégica global. Pero una vision sélo
“dada por supuesta” en un Encuentro, por fundamental que sea, facil-
mente puede ser olvidada, privada de sus fuerza orientadora o relativizada
con respecto a lo que se afirma explicitamente en un Documento.

La cristologia de Iquitos parece estar “en funcién” de su eclesio-
logia, tal como ésta estd “en funcion” de los desafios concretos de la ac-
cion misionera. KEsta cristologia fluye de la teologia de las misiones
trinitarias presentada en el Ad Gentes: “Como Cristo fue enviado por el
Padre, asi la Iglesia es enviada a todos los pueblos” (N9 25). En la evan-
gelizacion, “la Iglesia ha de recorrer el mismo camino de Cristo” en su
encarnacion, en su solidaridad kendtica con los pobres y en su asuncion
de una cultura determinada (Nos. 26 y 27). Aunque el Documento (menos
fuertemente que algunas de las ponencias) hace una referencia pasajera
a la muerte y resurreccion de Jesus, el misterio pascual cede su centra-
lidad a la encarnacion. La encarnacion de Cristo parece ser valorada de
un modo particular no tanto porque se la considera objetivamente el mis-
terio central de la fe cristiana como por su fuerza simbodlica de motivar
una renovacién de la pastoral misionera, como veremos ahora.

Si hay un tema central en la reflexion teoldgico-pastoral de Iquitos,
es el de la encarnacion. Y se trata mds directamente de la “encarnacion
de la Iglesia” que la de Cristo. El hecho de que los Encuentros previos
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este tema no se aparecido en las reflexiones doctrinales sino mds bien en
las proyecciones pastorales es indicativo de esta intencion. Casi todas las
ponencias se refirieron a una pastoral de encarmaciéon como el modelo de
una renovada actividad misionera. Este modelo deriva su nombre e ins-
piracion de la encarnacion de Cristo y su contenido concreto de su con-
traste con otros modelos anteriores, particularmente el de la “adapta-
cion”. La “encarnacion” de la Iglesia exige la superacion de una actitud
de mero “respeto” a las culturas nativas desde una perspectiva occiden-
tal. Busca una Iglesia ya no identificada con una “monocultura univer-
sal”, y que asumird una verdadera pluriformidad cultural en sus expre-
siones de la fe. Pide una nueva forma de presencia misionera entre los
pueblos, en que los misioneros se insertan en su vida cultural y se soli-
darizan con ellos en su liberacion integral. Implica la plena participa-
cion de los indigenas en el proceso de su propia evangelizacion, aportando
de sus riquezas culturales a la vitalidad de toda la Iglesia. Asi vemos
que este modelo se inspira en la encarnaciéon de Cristo pero se refiere
mas directamente a la Iglesia y a los misioneros. Bajo este lema se agru-
pan los diversos rasgos de la deseada renovacién misionera. Como en
el caso de otros “slogans”, su valor simbdlico puede ser mayor que la
claridad de su contenido conceptual.

En Iquitos se presentan también unos elementos de una teologia
de la salvacion y de la revelacion. La mision teoldgica de la salvacion
presentada en Melgar es mas completa que la de Iquitos. XEste depende
de aquel Documento y subraya tres elementos principales: 1) la “pre-
sencia oculta” del Senor en la historia cultural de los pueblos (un tema
conciliar); 2) la insercion de esta historia (o estas historias) dentro de
la ultima historia de la salvacidon; y 3) la mision reveladora de la Igle-
sia que discierne y anuncia esta presencia divina entre los pueblos, lle-
vandose a éstos a su plena participacion en la Iglesia visible. El aspecto
mds problemdtico en la teologia es el segundo. En nuestro andlisis ob-
servamos la necesidad de tener claros ciertos puntos: 1) la historia de
la salvacion es coexistente con la historia humana (en general y de los
grupos particulares pero no se identifica simplemente con ella; 2) ya
que en la historia se manifiesta no sélo la participaciéon de los hombres
y pueblos en el designio salvifico de Dios sino también el misterio del
pecado, hay que reconocer esta realidad; y 3) dentro de la historia gene-
ral de la salvacién se opera una historia especial, manifiesta en el An-
tiguo y Nuevo Testamento y que tiene un valor propio —constitutivo y
normativo— en relaciéon a toda esta historia. Hemos visto que el texto
de Iquitos (ilustrado por la ponencia de Ruiz, que parece haberlo inspi-
rado) contiene estos elementos al menos implicitamente. Con respecto
a la teologia de la revelacidon expresada en Iquitos, hemos visto que ésta
va mds alld de Melgar cuando se afirma que los misioneros descubren
“la Palabra del Sefor... hablando del fondo mismo de estas culturas
nativas”. En nuestro andlisis vimos que esta afirmacién es capaz de va-
rias interpretaciones validas (una referencia a las “semillas del Verbo”,
una interpelacion moral, o un reconocimiento de que en su historia, Dios
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misericordiosamente ha hablado al corazon de los pueblos), con tal que
se tenga claro el cardcter objetivo, constitutivo y normativo de la pala-
bra de Dios revelada en Cristo y se evite la idea de una “revelacion desde
abajo” independiente de esa. Lo que dice Iquitos (aqui y en otras par-
tes) puede ser convalidado teoldgicamente. Sin embargo, subsiste un
problema. Sus formulaciones frecuentemente no son suficientemente
claras para excluir ciertas interpretaciones equivocadas, particularmente
si uno no tiene en cuenta los presupuestos fundamentales de la teologia
catolica que “se dan por supuesto” en el Documento.

Finalmente en esta recapitulacion del enfoque teoldgico de Iquitos
debemos sefnalar la importancia de un tema “latente” que aparecié de di-
versas maneras en el Encuentro: el de la critica interna de la Iglesia.
Ya vimoes en nuestro andlisis que el Concilio mismo habia hablado de la
necesidad de una purificacion constante en la Iglesia peregrina para que ella
fuera un testigo mds fiel de Dios y de su designio salvifico en el mundo
(LG 8 y GS 19). Asimismo, Melgar observé como €l peso de la herencia
socio-cultural del occidente con la cual se carga la Iglesia impide su in-
sercion en diversas culturas (N© 4). En Iquitos, esa critica se expreso
de diversos modos y se introdujo otra dimension: la connivencia de la
Iglesia o de los misioneros con un orden social injusto. Aunque el to-
no del Documento mismo es sereno, el de varias ponencias es mds agudo.
Tal vez lo mds significativo en esta critica no es tanto su preocupacion
valida por la purificacion evangélica de la Iglesia como su introduccion
de una actitud que cuestiona la validez de las expresiones historicas de
la fe, relativizando su contenido o su caracter normativo, y que comien-
za a contraponer una Iglesia “jerarquica e institucional” a otra que sur-
ge “desde €l pueblo”. Esta actitud afecta negativamente la misma capacidad
de los misioneros (y de otros) de “pensar con la Iglesia” y de tener presente
1o que “se da por supuesto” en ciertas formulaciones teoldgico-pastoral no tan
precisas. Admitamos que no podemos encontrar en el Documento mismo una
manifestacién clara de esta actitud, pero seriamos ingenuos si negabamos
categéricamente que ella estuviera presente en la mente de algunos par-
ticipantes en el Encuentro, condicionados por algunos participantes en
el Encuentro, (con respecto a los andlisis meramente sociolégicos de la
realidad humana y pastoral, la acusacién de que los misioneros fueran
culpables de la desintegracion de las culturas nativas, el tono politica-
mente comprometedor de algunas afirmaciones y la imposibilidad de una
celebracion liturgica donde hay injusticias) se puede explicar, al menos en
parte, la reaccion de algunos de esta actitud. De todas maneras, el DMC
en su gestion de 1975-1979 tendria que prestar atencion a este fendme-
no de la autocritica de la Iglesia y a sus consecuencias concretas.

Podriamos anadir alguna observacion sobre la influencia de la an-
tropologia cultural y de la nueva “teologia de la liberacion” en el en-
foque teoldgico-pastoral de Iquitos. Pero preferimos reservar nuestro exa-
men del primer punto hasta el proximo capitulo de nuestro estudio, que
trata del periodo de 1972-1974, en que el aporte de la antropologia al
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enfoque del Departamento se ve mads claramente. Ademds, en Iquitos
esta influencia se manifiesta mds en el andlisis social (donde vemos no
solo la ayuda prestada por esta ciencia en el conocimiento de las cultu-
ras nativas sino también su critica de la actuacion de los misioneros)
que en la reflexiéon doctrinal (donde el desarrollo del tema cultural es
més propiamente teoldgico y pastoral). Con respecto a la teologia de la
liberacion, seria dificil aislar el aporte de una linea particular (e.g., de
Gutiérrez) de la influencia de las orientaciones de Medellin y de las
corrientes generalizadas en la Iglesia latinoamericana contemporanea.
Hay dos temas particulares de la ponencia de Gutiérrez que encuentran
su eco en el Documento: la solidaridad con los pobres como una dimen-
sion de la “encarnacion” eclesial y la realidad histdrica del pecado en sus
manifestaciones sociales.

Hemos intentado un andlisis bastante detallado del Encuentro de
Iguitos, a base no solo de su Documento Final sino también de las po-
nencias en €l presentadas y otra documentaciéon auxiliar, por varios mo-
tivos. En primer lugar, éste fue el unico Encuentro que organizé el DMC
durante las gestiones presididas por Mons. Ruiz y tipifica su orientacion
durante este periodo. En segundo lugar, Iquitos es representativo de un
periodo en que la reflexion del DMC, aunque todavia basaba fundamen-
talmente en la visién misional conciliar, se nutre mads decididamente de
corrientes latinoamericanas contempordneas. Finalmente, las variadas te-
maticas, inquietudes y busquedas expresadas en Iquitos y tipificadas por
€l impulsaron al DMC desde 1975 a buscar una vision teolégica madés co-
herente, clara y profunda.
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CAPITULO VIII

UN PERIODO DE CONSOLIDIFICACION
Y DE TRANSICION

(LA GESTION DE 1972 -1974)

8.1. La situacion del DMC a fines de 1972

La primera gestion del DMC presidida por Mons. Samuel Ruiz,
cuyo punto culminante habia sido el Encuentro de Iquitos, llegé a su
conclusion con la realizacién de la XIV Asamblea Ordinaria del CELAM
celebrada en Sucre (Bolivia) en noviembre de 1972, en el cual el obispo
mexicano fue reelecto por otro bienio'. EIl periodc entre el Encuentro
de Iquitos y la Asamblea de Sucre fue un tiempo de intensa actividad
para el DMC* Durante ese ano y medio el Departamento prepard para
la publicacién tres libros conteniendo la documentacion de los Encuen-
tros de Melgar, Caracas e Iquitos’®, realiz6 mds de diez trabajos de in-
vestigacion y planeacion en diferentes dreas del Ecuador, de Meéxico y
de Fanamd®, dio 21 cursos de antropologia y teologia misioneras a di-
ferentes niveles (4 continentales, 2 regionales y 15 locales)’, participé en
varios encuentros pastorales y programo otros para el futuro®, y tam-
bién estuvo presente en varias reuniones de los indigenas mismos en el

. Cf. Documentacion CELAM, Ano V, N¢ 26, p. 471.

2. Cf. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Informe presentado a la XIV Reu-
nién Ordinaria del Consejo Episcopal Latinoamericano, presentado por
MONS. SAMUEL RUIZ GARCIA (Pdte.) y el P. ALFONSO GORTAIRE
(Strio. Ejvo.), con la fecha de Noviembre de 1972 (sin lugar), pp. 28 mas
5 pp. de anexos; citado como: Informe DMC 1972.

3. Ibid.,, p. 20. Los libros son: Antropologia vy Evangelizacion, Col. DMC, N°
1 (reimpresion de la documentacion de Melgar); La Pastoral en las mi-
siones de A. L., Col. Iglesia Nueva, N° 12 (los Documentos finales en los
3 Encuentros) y Antropologia vy teologia en la accion misionera (la docu-
mentacion de Iquitos).

4. Ibid., p. 1R

. Ibid., pp. 18-19.

6. Ibid., pp. 19-20.
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Ecuador, Guatemala, México y Panama’. Asimismo, el DMC estaba en
contacto con varios proyectos, centros e instituciones de cardcter misio-
nero (e.g., la S. C. para la Evangelizacion de los Pueblos, las Obras Mi-
sionales Pontificias, varios Institutos y Asociaciones misioneros), ecumé-
nico (la “Unién [¢{Consejo?] Mundial de Iglesias”, las Sociedades Bibli-
cas Unidas y un movimiento luterano) e indigenista (varias Facultades
universitarias de Antropologia el Instituto Indigenista Interamericano y
la UNESCO, con la cual buscé desarrollar un programa para la forma-
cion de personal e investigacion de dreas indigenas) *.

Un cambio significativo en la estructuracion interna del Departa-
mento fue la atribucion de responsabilidades regionales a los Obispos
miembros de su Comisién Episcopal. Cinco grandes dreas geo-culturales
fueron identificadas: 1) la meso-americana (México y los paises centro-
americanos); 2) la del Caribe; 3) la andina; 4) la amazonica-Orinoco; y
5) las areas morenas’. Asimismo, se sefald la existencia de “otros sec-
tores”: marginados o pueblos de minorias étnicas que entran en la aten-
cién del Departamento pero todavia no atendidas especificamente por
él"°. Un grupo de veinte expertos (misioneros, tedlogos y antropélogos)
fue nombrado para colaborar al DMC en sus programas en favor de esas
4dreas culturales". Asi se buscé traducir a programas concretos la in-
quietud indeterminada de la Conferencia de Rio sobre la atencién misio-
nera a los “indios y gente de color””, la que adquiri6 una mayor preci-
sién en Melgar cuando ese Encuentro llamd la atencién a las diversas
“situaciones misioneras” existentes en el continente”. El DMC proyecto
varios encuentros regionales para el periodo 1972-1974 para promover y
orientar la pastoral misionera en esas dreas “.

7. Ibid., pp. 20-21.

8. Ibid., pp. 21-22; el Anexo No. 2 del Informe describe las relaciones entre
el DMC y la UNESCO, las cuales se desarrollaban “con las debidas reser-
vas” y en consultacién con la Secretaria del Estado en el Vaticano, que
demostré un interés alentador en el proyecto.

9. Ibid., pp. 2-3. Sobre las areas morenas, en Informe dice: “En el continente
se encuentran concentraciones numerosas de poblacién de color con carac-
teristicas culturales y en situaciones muy diversas que exigen una atencién
pastoral especifica. Las costas pacificas de Ecuador, Colombia, Panama y
hacia el Atlantico: Colombia, Venezuela, Guayanas, el Caribe, Centroamérica
y el Brasil, mantienen estas poblaciones. La dificultad de armar un trabajo
coordinado no ha permitido aun desarrollar una linea pastoral expresa del
Dpto. en beneficio de estas Iglesias”.

10. Ibid., p. 3. El Informe observa que el DMC ya ha estado en contacto con
grupos norteamericanos culturalmente relacionados a la realidad latinoame-
ricana: las minorias hispanas en los Estados Unidos y los indigenas de
ese pais y Canada.

11. Ibid., pp. 1-2. Ya que el autor de este estudio fue uno de los “expertos”,
él puede atestigliar que, al menos en unos casos los contactos con el DMC
eran solo ocasionales

12. Cf. Rio, pp. 71-73.

13. Melgar, nn. 14-19.

14. Informe DMC 1972, pp. 22-23.
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Aparentemente, la decidida atencién del DMC en favor de estas
poblaciones culturalmente particulares (y concretamente, los indigenas)
y su promocion de una pastoral especifica que valorara su propia iden-
tidad, hasta la formaciéon de Iglesias autéctonas entre ellas, habia sus-
citado una reaccién critica y negativa: ya que estos grupos tienden a
ser “integrados” a la respectiva “sociedad nacional”, tales esfuerzos serian
una pérdida de tiempo y de energias”. El Informe departamental res-
ponde a esta critica presentando dos “consideraciones tedricas” (sobre el
concepto de “Indio” y el de la “integracién”) y un hecho contemporéneo:
el despertar del llamado “poder indio”.

El Informe observa que el concepto de “Indio” no se basa tanto
en la aplicacion de ciertos criterios raciales, lingiiisticos y culturales co-
mo en un contexto histérico determinado: el del “sistema colonial”. Den-
tro de este sistema, se le niega al indigena una identidad propia y se lo
define en términos globales referentes a su relacion con el sector do-
minante de la sociedad colonial. El1 término “indio” identifica al “colo-
nizado”. Aunque en el siglo XIX se cambié el sistema politico con la
creacion de los estados nacionales, perduran todavia las estructuras de
relaciones econdmicas y sociales establecidas anteriormente, las que su-
ponen la superioridad racial o cultural de los “civilizados”®. Finalmente
se presenta una distincion entre el concepto de “Indio” y el de “Etnia”:

El indio, como hemos visto, aparece mds bien una categoria
resultado de la situacién colonial. La etnia es mds bien una
categoria descriptiva que define la trayectoria histdrica de
los diversos grupos que mantienen su identidad propia y dis-
tintiva. En este sentido, la desaparicién de la situacidén colo-
nial, no implicaria la desaparicion de las etnias, sino por el
contrario, abriria la posibilidad para que vuelvan a tomar en
sus manos el hilo de su historia y se conviertan en conduc-
tores de su propio destino ".

Aqui vemos insinuada una relacion entre la valoracién de las et-
nias y la transformacion del orden social vigente.

El Informe luego examina el problema de la “integracién” de los
indigenas a las sociedades nacionales y cuestiona el juicio de que este
proceso sea inevitable o que sea la unica opcién para el futuro de las
minorias étnicas. Mds bien se observa una crisis actual en el proceso
de la integracion. Se citan los ejemplos de otras minorias (e.g. los negros
y los chicanos en los Estados Unidos) que ya no buscan una mera inte-
gracion en la sociedad nacional sino mds bien una afirmacién y valora-
cién de su propia identidad étnica. Asimismo, se nota el crecimiento de-

15. Ibid., p. 14. No es claro si esta critica se dio en el CELAM mismo y mas
bien en otro contexto eclesial.

16. Ibid-
17. Ibid., p. 15.
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mografica de la poblaciéon indigena en numeros absolutos, y dos facto-
res paraddjicos: 1) la misma politica proteccionista de los gobiernos que
ha controlado politicamente a los indigenas también ha permitido su
mantenimiento; y 2) el proceso de modernizacion industrial ha dismi-
nuido la demanda de mano de obra no cualificada, lo que repercute ne-
gativamente en el proceso de integracion. En este contexto, se ve una
nueva toma de conciencia entre los indigenas mismos: un “indigenismo
de los indigenas”, protagonizado y definido por ellos".

Asi se llama la atencion del CELAM y de la Iglesia latinoamericana
sobre un nuevo acontecimiento: el surgimiento del “poder indio”. Se ob-
serva que dos factores histéricos han contribuido a este despertar indi-
gena: una reaccion contra la manera en que las sociedades nacionales
tratan injustamente a ellos y, positivamente, una accién evangelizadora
que valora sus culturas, que les hace conscientes de su dignidad, que
defiende sus derechos y que contribuye a su unidad. Se citan algunos
ejemplos contempordneos de ese despertar en varios paises. Se conclu-
ye afirmando que el objetivo fundamental del DMC en la promocion de
Iglesias autdéctonas en América Latina no solo responde a esta realidad
sino también se fundamenta en las orientaciones misioneras del Conci-
lio Vaticano II ".

Es en el contexto de esta solicitud del DMC por el nacimiento de
la Iglesia entre los pueblos culturalmente particulares que podemos com-
prender mejor las “lineas doctrinales” del Departamento, expuestas en
detalle en el mismo Infoerme.

8.2. Las lineas doctrinales del DMC a fines de 1972

Tenemos dos documentos que revelan la orientacion del DMC en
el periodo de 1972-1974, ambos presentados en el contexto de las Asam-
bleas Ordinarias del CELAM, una al comienzo de esa gestion y la otra
al finalizar esa. El primero es el Informe departamental al que ya nos
hemos referido aqui. El otro, son las Observaciones entregadas por Mons.
Ruiz a su sucesor en la Presidencia del DMC, Mons. Roger Aubry, cuan-
do éste fue elegido en noviembre de 1974; lo consideraremos en su Opor-
tunidad. So6lo notamos la existencia de otra documentacién auxiliar co-
rrespondiente a este bienio, concretamente unas ponencias presentadas
por Mons. Ruiz en varias ocasiones en 1973 y 1974, y cuyo contenido
teologico es virtualmente idéntico a lo expuesto en otros documentos
considerados en este estudio . Ya que nuestra metodologia para el perio-

18. Ibid., pp. 15-16.

19. Ibid., pp. 16-17; se cita AG 6c: “Deben crecer de la semilla de la Palabra
de Dios, en todo el mundo, Iglesias particulares autdctonas, suficientemen-
te fundadas y dotadas de propias energias...”.

20. MONS. SAMUEL RUIZ, “Cémo buscan los cristianos la justicia en Amé-
rica Latina” (presentado en el encuentro de CICOP 73 en Dallas, Texas),
publicado en: Misiones Extranjeras, No. 15 (mayo-junio, 1973), pp. 65-81;
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do de 1967-1974 consiste principalmente en el estudio de los documentos
producidos en los Encuentros del DMC, no intentaremos un andlisis com-
pleto de las orientaciones doctrinales contenidas en el Informe de 1972
y las Observaciones de 1974; nos limitaremos a presentar un resumen de
sus contenidos, haciendo algunas observaciones oportunas sobre algunos
puntos particulares, para presentar una visién panordmica del desarrollo
de la reflexion misionoldgica del DMC durante estos afos.

El Informe presentado por el DMC al CELAM a fines de 1972 (y
que, dada la continuidad en sus directivos, representa sus orientaciones
al inicio de la gestion de 1972-1974) ofrece una sintesis misionoldgica bas-
tante completa®. Es una reflexion muy superior a las expuestas en los
Encuentros de Caracas y de Iquitos y no sélo recapitulan los temas ante-
riores sino también los organizan de un modo nuevo, introducen otros
temas y matices y explicitan algunos conceptos que estaban presentes
solo implicitamente en la reflexion anterior, particularmente la teologia
de la revelacion y la centralidad del misterio pascual.

Las “Lineas doctrinales del DMC” se dividen en tres partes mayo-
res: “Revelacion y Mision”, “Mision y Salvacion” e “Iglesia y Mision”.
Cada parte contiene varios puntos sobre aspectos teoldgicos particula-
res referentes a la problemadtica misionera. Cada uno de estos consiste
en una concatenacion de textos biblicos y conciliares que sirven para apo-
yar el argumento teoldgico propuesto. De estos principios se deducen las
aplicaciones concretas para la orientacion de la actividad misionera.

8.2.1. “Revelacion y Mision”

Esta primera drea de reflexion contiene cinco puntos. El primero
establece un principio general, que “la actividad misionera no tiene nin-
guin sentido fuera del contexto de la Revelacion Divina”, manifestada en
la Historia de la Salvacion —en funcion de la cual esa actividad “nace
y se orienta”— y plenificada en Cristo. Ya que en toda actividad mi-
sionera el agente principal es Dios, “la mision ha de tener... los mismos
horizontes que la accién reveladora de Dios, el mismo dmbito que la
Pascua de Cristo y el mismo dinamismo comunicado por el Espiritu

» 22

en Pentecostés” ™.

esta ponencia expone dos puntos teoldgicos: la liberacion y la mision, y
éste resume el contenido del Informe DMC 1972. En un curso de Antro-
pologia y Teologia para la actividad misionera en América Latina tenido
en Caracas en agosto de 1974 y coordinado para los Capuchinos por el
DMC, MONS. RUIZ present6 dos ponencias publicadas en: Antiopologia vy
teologia misioneras, Ed. Paulinas (Bogota: 1975): “Iglesia y culturas” (pp.
126-128) y “La evangelizacion y la justicia” (pp. 170-178). Se observa la cre-
ciente inquietud de Ruiz en este periodo sobre cuestiones de justicia; cf.
sus Observaciones de 1974.

21. “Lineas doctrinales del D.M.C.”, Informe DMC 1972, pp. 3-13.
22. Ibid., pp. 34.
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Los cuatro puntos siguientes recalcan la pedagogia progresiva ma-
nifiesta en la Revelacién. El segundo describe el objetivo (la salvacion
de todos los hombres), el contenido (la Buena Nueva del Reino) y el
métede (el realismo de la encarnacién) de esa pedagogia divina. Por
consiguiente, la actividad misionera debe proyectarse hacia el mismo obje-
tivo, ser fiel a ese mismo contenido y seguir el mismo método *.

El tercer punto enfatiza que la Revelacion es un proceso histérice
situado en el tiempo y espacio. Se hace por “palabras y acontecimien-
tos intrinsecamente ligados” (DV 2). Como revelacion histérica, “asume
todos los valores del entorno cultural del hombre al cual se dirige” y,
al asumir la realidad humana, “la proyecta hacia un futuro, cuya confi-
guracion depende del compromiso asumido por el mismo hombre”. Sou
cuatro las consecuencias para la actividad misionera:

[Ella] ha de respetar también la capacidad historica de op-
cion del hombre. ..

La mision ha de tener en cuenta que la historia del hombre
es, en el fondo, Historia de Salvacién, historia de pecado y
gracia y que, en esa historia, lo tunico profano es el pecado,
personal o institucionalizado.

La mision ha de ser fiel a los dos polos de la Revelacion.. .,
buscando conocer a fondo los acontecimientos pasados y pre-
sentes de la cultura, para interpretarlos y dinamizarlos a la
luz de la unica Palabra, dicha una vez por siempre, que es
Cristo (GS 4a).

Finalmente, ... la misién tiene que huir de todo tipo de “an-
gelismo” y asumir la realidad concreta del hombre, con el
cual ha de comprometerse como agente de cambio hacia un
futuro, escatolégicamente abierto para la segunda venida del
Senor *.

Asi, varios temas ya presentes en la reflexién del DMC —la inser-
cion de los pueblos en la historia de la salvacion, la accién salvifica de
Dios en la experiencia cultural humana y la responsabilidad histérica
del hombre para la transformacién de la sociedad— se integran y se
valoran teoldgicamente dentro de esta vision de la Revelacion.

El cuarto punto (inspirado en AG 3) recalca el cardcter progresi-
vo de la revelacion: se realiza en diversas. fases: la césmica, la primitiva,
la abrahdmica, la mosaica y profética y la de la plenitud en Cristo. Por
consiguiente, la actividad misionera debe obedecer esta progresividad de
la pedagogia divina:

23. Tbid,, p. 4.
24. Tbid., p. 4.
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Eso exige de la mision un esfuerzo prioritario de tipo teo-
antropoldgico para descubrir en qué fase de la revelacién se
encuentra determinada cultura...

Determinada esa realidad, la mision, fiel a la progresividad de
la Economia de la Salvacion, debe establecer... las etapas
para su actividad, etapas que deben ser pacientemente lle-
vadas a cabo *.

Aqui vemos por vez primera un neologismo acufiado para expresar
la armonizacion deseada entre los enfoques antropolégico y teolégico en
misionologia: la “teo-antropologia”; este término aparecerda varias veces
en la reflexion de Mons. Ruiz. No se ve muy claramente como las fases
“abrahamica, mosaica y profética” se verifiquen en una determinada cul-
tura. Tal vez los paralelismos (indicados en algunas ponencias de Ruiz)
entre ciertas creencias y practicas religiosas veterotestamentarias y las
de las culturas indigenas sean una busqueda en este sentido.

El quinto punto afirma que “la progresividad de la Revelacion di-
vina coincide con un creciente proceso de encarnacidon”:

Es revelacion encarnada en el mismo mundo (DV 3); es reve-
lacion en los acontecimientos historicos (DV 2); es revelacion
en plenitud, cuando la Palabra se hace carne (DV 4)...

No hay misién sin encarnacion. La misién tiene que realizar,
ella también, en total pobreza, el misterio de la condescen-
dencia divina de Aquel “... que se despojé a si mismo...”
(Fil. 2, 6-8).

Tratdndose de la actividad misionera, esa encarnacién no pue-
de ser superficial, sino que debe tener la misma profundidad
de la encarnacion del Verbo. Ha de ser, por eso, encarnacion
socio-cultural, como la de Cristo en la cultura judia... Ha de
ser encarnacion del mensaje, dentro de los valores y catego-

rias de la cultura, y no solamente en el idioma..., favorecién-
dose inclusive el aparecimiento de una teologia... [y] de la
Liturgia... en moldes autéctonos... Ha de ser encarnacion,

en cuanto se posibilite la misma comunidad eclesial nacer y de-
sarrollarse, con estructuras o configuracion propias, en lo que
a sacerdocio, laicado, vida religiosa, disciplina se refiere...”.

Aqui el tema central de Iquitos —el de la “encarnacién”— se in-
serta dentro de una vision teoldgica méds completa.

25. Ibid, pp. 45.
26. Ibid., p. 5
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8.2.2. “Misién y salvacién”

La segunda area de reflexion es la de la soteriologia. Las relacio-
nes entre la teologia de la salvacién y de la actividad misionera se ex-
ponen en seis puntos.

El primer punto se refiere a la universalidad de la voluntad salvi-
fica de Dios, de la cual la Iglesia es signo. Por consiguiente:

La actividad misionera no puede atropellar esa misteriosa ac-
cién salvifica universal de Dios, en las culturas. Animada de
un gran espiritu de fe, debe la mision detectar “las semillas
del Verbo, ocultas en las culturas...”.

La mision debe evitar todo espiritu de fanatismo o sectaris-
mo, sabiendo que “todos los hombres estan llamados a la
unidad catolica del pueblo de Dios...” " .

Habiéndose afirmado este principio general, se procede a la con-
sideracion de otros aspectos del plan salvifico de Dios.

El segundo punto declara que “la salvacion es para el hombre todo
entero y, con él, para toda la creacién”. Ya que Cristo, al asumir la
naturaleza humana, la sana, la salvacion es para el hombre todo entero:

La salvacion biblica abarca la persona humana en todos sus
aspectos pues Cristo, asumiendo una naturaleza humana con-
creta, asumid, en ella, nuestra condicién histodrica, social, eco-
ndémica, politica, cultural...”.

Esto implica que la actividad misionera debe orientarse hacia la
liberaciéon integral del hombre:

La mision tiene que convencerse de que la Salvaciéon que anun-
cia —si es fiel a la salvacién biblica— consiste en una reorien-
taciéon total de la Historia personal y colectiva del hombre.
La misma S. Escritura presenta esa salvacion... como un pro-
ceso de liberacion.. .

Anunciar la salvacién biblica es desencadenar, por €so un pro-
ceso de liberacion integral del hombre contra todo tipo de
esclavitud que, hoy, pecaminosamente lo somete.

El misionero debe saber que anunciar esa salvacion implica-
rd, casi siempre, para él una participacién mads fuerte en la
Cruz de Cristo...”.

27. Ibid,, p. 6.
28. Ibid., p. 6. Aqui no se cita un texto conciliar particular; mas bien se re-
fiere a la Gaudium et spes en general, recalcando su “sentido... por exce-

lencia misionero”.
29. Tbid., pp. 6-7.
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Esta valoracion teologica del aspecto socio-temporal de la activi-
dad misionera, ya introducida en la reflexion sobre la historicidad de la
Revelacion, se desarrolla atin mds en el punto siguiente.

El tercer punto recalca que la salvacion es intra-temporai:

La salvacion biblica es realidad ya presente, aqui y ahora,
y no una realidad que deba manifestarse exclusivamente en
un “mds alld.. La salvacién escatolégica no vendrd, como un
deus ex machina, sino que tiene, ya aqui, su preparacién y
anticipacion. . .

Por consiguiente,

La actividad misionera no puede, pues, anunciar un mensaje
salvifico a-temporal...; lo cual en nada disminuye, antes por
el contrario, aumenta la importancia de la misién que les in-
cumbe [a los cristianos] de trabajar con todos los hombres,
en la edificacion de un mundo mds humano *.

De estas consideraciones sobre las dimensiones integrales y tempo-
rales de la salvacion, se pasa a contemplar su mismo centro.

El cuarto punto afirma que “la salvacién divina tiene su centro
en el misterio pascual de Cristo, hecho el Sefor y en quien todas las
cosas y todos los hombres estdn recapitulados”. Esta reflexién conside
ra sobre todo las implicaciones de la pasion y exaltacion del Sefor para
la historia y la humanidad:

La Pascua del Sefior es el marco decisivo de la Historia de
la Salvacion y nos revela los horizontes inmensamente am-
pliados de la salvacién de Dios: En la Pascua del Sehor todo

el universo “pasa” a un nuevo régimen...; toda la humanidad
“pasa” radicalmente de una situacién de no-pueblo a si-pueblo
de Dios. ..

Asi, la actividad misionera ha de tener en cuenta que todos los
hombres, y no soélo los cristianos, “de manera misteriosa y en grado
diferente, ya estdan bajo el influjo salvifico de la Pascua del Sefior...”*.
La afirmacion explicita de la centralidad del misterio pascual es en si
misma significativa, particularmente cuando consideramos el relativo si-
lencio sobre este punto en las reflexiones del DMC después de Melgar.
Sin embargo, se da la impresién de que aqui, es s6lo un punto doctri-
nal entre otros, y no el verdadero centro y fundamento de toda esta
reflexion misionolégica.

El quinto punto parte del concepto de que todos los hombres par-
ticipan de diversas maneras en el misterio pascual y afirma:

30. Ibid., p. 7.
31. Ibid.
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La salvacion centrada en el misterio pascual del Sefor pue-

de realizarse de muchas maneras, dependiendo de las situa-

ciones religiosas en las que se encuentra el hombre, si en €l

hay buena fe, autenticidad y sinceridad. El Concilio Vat. II,

sabiamente reconoce esa pluralidad de caminos hacia la unica

salvacion, al decir: “Dios, por los caminos que €l sabe, pue-

de traer a la fe... a los hombres...” (AG 7a)... La ...

Lumen Gentium (13-17) describe sumariamente estos caminos.

Esa doctrina, lejos de mermar la actividad misionera, la im-

pulsa, con dinamismo nuevo, a un didlogo salvifico (sin nin-

guna prisa, angustia o fanatismo) con todos los ambientes

humanos, sea ambientes “todavia no creyentes” sea “ambien-

tes ya-no creyentes” .

Aqui, al ultimo, veremos una referencia implicita al andlisis de las
“situaciones misioneras” hecho en Melgar, en el cual se destacan no
s6lo los grupos no evangelizados sino también los descristianizados *. Al
final de este punto se anade una reflexion sobre la purificacién interna
de la Iglesia que es necesaria en este didlogo con aquellos que estan en
diversos “caminos” hacia la salvacion:

El equipo misionero, €l mismo, tiene que preguntarse sobre
su autenticidad y sinceridad cristiana y realizar en si mismo
esa perenne conversion a la originalidad del Evangelio.

La Iglesia entera tiene que revisar su actitud pastoral y mi-
sionera, preguntdndose si su accién evangelizadora estd re-
velando el verdadero Dios, o antes veldndolo... (GS 19c¢) *.

Aqui vemos no s6lo el eco de un tema insinuado en Iquitos (v.g.,
la “autocritica evangélica” de la Iglesia) sino también la introduccion de
un acento nuevo: se sefala al “equipo misionero” como sujeto privile-
giado de la evangelizacion *. Este acento se repite también en el punto
siguiente.

El sexto punto enfatiza que “la salvacién biblica es comunitaria”,
ya que Dios quiere “santificar y salvar a los hombres no aisladamente,
sin conexion alguna de unos con los otros, sino constituyendo un pueblo
que le confesara de verdad y le sirviera (LG 9a)”. Se observa que la ac-
cién salvifica de Dios en el Antiguo Testamento tiene su cumbre en la
formacién del pueblo de Israel, y en el Nuevo, en la creacién de un nuevo
pueblo en Cristo. Este principio implica que “la actividad misionera, an-

32. Ibid., p. 8.
33. Melgar, nn. 15, 18 y 19.
34. Informe DMC 1972, p. 8.

35. En los documentos anteriores, se hablé simplemente de la Iglesia o de los
misionercs como sujetos de la misién. El hecho de que el DMC durante
este periodo se dedicaba a varios programas de formacién y planeacion
para grupos locales dc evangelizadores puede explicar este nuevo acento.
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tes de ser predicacion debe ser insercion en la comunidad humana y pro-
mocién de la comunidad del hombre (el poder indio, por ejemplo)”.
123') ”»” 36 =

8.2.3. “Iglesia y Misién”

La tercera drea de reflexion teoldgica considera varios puntos de
la eclesiologia, expuestos en siete puntos.

El primer punto, afirma la naturaleza misionera de la Iglesia, en-
trelaza varias ideas:

El mandato misionero de la Iglesia no se basa en un texto bi-
blico (Mt. 28, 18-20) sino en todo el contexto de la Historia
de Salvacion, como plan salvifico universal de Dios. La Igle-
sia es misionera, en cuanto manifestacion progresiva del mis-
terio pascual... [y] en cuanto... estd perennemente animada
e impulsada por el Espiritu que no le permite instalarse...
Y finalmente es misionera, en la medida en que el Reino de
Dios, del cual es signo, es realidad en proceso hacia una con-
sumacion... La mision no es, por eso, consecuencia del mis-
terio Pascual... sino que es su manifestacion... La misién
no es un mandato transitorio, hecho a la comunidad eclesial,
como algo optativo, sino que es el alma misma de la Iglesia,
en su fase de Iglesia Peregrina: “La Iglesia peregrina es, por
su naturaleza misionera...” (AG. 2a)".

Aqui vemos no solo la reiteracion de un tema constante en la re-
flexion del DMC sino también una referencia a unos puntos anteriores
(v. g., la historia de la salvaciéon y el misterio pascual) y a los puntos que
siguen.

El segundo punto establece la relacién entre la actividad misio-
nera de la Iglesia y el Reino de Dioes:

La Iglesia es signo del Reino, en cuanto en ella, el Reino esta
revelado en plenitud y hacia él se convierte continuamente. ..
El objetivo de la actividad misionera de la Iglesia no es por
eso, promoverse a si misma como Reino de Dios, sino pro-
mover el Reino de Dios, realidad méds amplia que la Iglesia,
realidad de la cual la Iglesia es signo...

La Iglesia vive de la proclamacion incesante de su propia
provisionalidad y del absoluto del Reino de Dios: “La Igle
sia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones, per-
tenecientes a este tiempo, la imagen de este siglo que pasa”
(LG 48c)...*".

36. Informe DMC 1972. pp. 89.
37. Ibid., p. 9
38. Ibid., pp. 9-10.
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Observamos que la subordinacion de la Iglesia al Reino de Dios (ca-
racteristica de unas corrientes misionolégicas contempordneas cuya in-
fluencia aqui seria dificil documentar) es un nuevo tema en la reflexién
del DMC. Parece que la ultima frase citada (v.g., que la Iglesia lleva
la imagen de este siglo...) tiene la funcién de introducir el punto siguiente.

El tercer punto consiste en la observacion de que “histéricamente,
el ejercicio de esa funcion de signo universal de salvacién siempre estuvo
condicionado por una visién eclesiolégica propia del contexto soco-reli-
gioso determinado”, la que concibe la relacion Iglesia-mundo de diversas
maneras. Primeramente se describe la eclesiologia “constantiniana”, en
la cual la Iglesia “se instala ‘en estado de cristiandad’ con sucesivos in-
tentos de establecer un ‘Sacro Imperio’”. En este modelo, “el mundo
es absorbido por la Iglesia y asi: ‘ser ciudadano del Imperio’ implica
‘ser cristiano’ ”, y “la misién es implantar la Cruz y dilatar el Imperio”.
En el siglo XVI, cuando el mundo empieza a emanciparse de la Iglesia,
se establece una relaciéon polémica entre ella y sus ‘enemigos’. Al des-
hacerse la unidad de la cristiandad en Europa, ésta se prolonga en el
Nuevo Mundo. Y en el siglo pasado, la Iglesia, enfrentado por el capi-
talismo y el marxismo, comienza a considerarse el “principio vital” y
la “animadora del orden social”, buscando construir un “mundo catdli-
co” con sus instituciones propias y paralelas al lado del mundo secular.
Mas recientemente, la Iglesia acepta dialogar con un mundo ya auténo-
mo, pero acentudndose la divisién entre cristianos y no cristianos. Final-
mente, esta postura llega a ser superada por la vision eclesiolégica del
Vaticano II, que “reconoce que todos los hombres, creyentes y no cre-
yentes, deben colaborar en la edificaciéon de este mundo” (GS 21f) 2,

El cuarto punto es muy breve, y dice “En el momento actual, la
mision debe ser la expresion de la Eclesiologia renovada, cuyos elemen-
tos estan expuestos en los documentos del Concilio Vaticano II”?¥.

El quinto punto, evidentemente en reaccion a la eclesiolagia cons-
tantiniana y en afirmacién de la conciliar, afirma:

La Catolicidad de la Iglesia no implica, a ningun titulo, iden-
tificacion con la cultura occidental, sino que el misterio de
la catolicidad puede y exige expresarse dentro de un pluralis-
mo cultural. El Concilio. .., tratdndose de las iglesias orien-
tales... [dice:] “La variedad en la Iglesia lejos de ir contra su
unidad, la manifiesta mejor” (OE 2b) [y también habla de]
“iglesias partiéulares autoctonas...” (AG. 6c¢).

Como consecuencia de esto,

La actividad misionera, como punto de partida, ha de desha-
cer toda tension entre Unidad v Pluralismo, entre Catolicidad
y Autonomia, pues no hay ninguna oposiciéon entre una cosa

38a. Ibid., pp. 10-11.
39. Ibid., p. 11.
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y otra. L& unidad y la Catolicidad de la Iglesia Universal
supone y se expresa, como misterio, de la pluralidad y au-
tonomia de las Iglesias particulares.

La actividad misionera “busque descubrir, con gozo y respe-
to, las semillas de la Palabra que en las culturas se contienen”
(AG. 11b) y trabaje de tal manera fiel a la accién de Dios, que
permita que la comunidad eclesial que va naciendo, nazca y
se desarrolle por su propia figura y su manera propia de ex-
presarse en la fe y en la celebracion del culto ®.

Esta insistencia en un verdadero pluralismo cultural dentro de la
unidad catélica de la Iglesia es uno de los temas constantes en la reflexion
del DMC desde Melgar; aqui se respalda con una referencia mds clara a los
textos conciliares relevantes *. La ultima frase citada arriba encontrard des-
de 1975 su eco en la vision proyectada repetidas veces por Mons. Roger
Aubry (el proximo Presidente del Departamento), de que cada Iglesia
local tiene que “nacer con su propio rostro —el de su cultura”—*.

El sexto punto reitera otro tema constante en el enfoque del DMC:
“Toda la iglesia es misionera y no un sector de la Iglesia”. Se enfatiza
que “la evangelizacion es deber fundamental del Pueblo de Dios” y de
todos sus miembros: de los Obispos, los presbiteros, los religiosos y los
laicos (se citan los textos conciliares pertinentes). “Por eso, la Iglesia no
puede descartar su compromiso misionero en los Heraldos del Evange-
lio que trabajan en ‘determinados territorios senalados por la Santa Sede’
(AG. 6c)”. Esta afirmacion enfatiza dos puntos: primero que la acciéon mi-
sionera no es solo el asunto de los misioneros “profesionales”; segundo,
que esta actividad no puede restringirse a los llamados territorios de mi-
sion”. Hsta uUltima idea se desarrolla mas completamente:

Cuando la Sagrada Escritura habla de la misién, en términos geo-
graficos, es para decir que todo el mundo es campo de mi-
sién... El impulso misionero de la Iglesia no se agota en
los llamados territorios de mision, sino que se expande a todo
el ambiente humano, sea un ambiente todavia no-creyente,
sea un ambiente ya-no creyente.

Todo el Episcopado Latinoamericano, todo el clero y todo el
laicado deben tomar consciencia del mandato misionero y
comprometerse con €l *.

40. Ibid.

41. Se citan aqui no sélo el OE 2 y el AG 6 sino también la GS 58 (la que, con
el AG 8, afirma que el Evangelio no estd ligado a una cultura determinada;
estos textos no se citaron en los documentos anteriores del DMC).

42. Parece que se trata de una coincidencia de intuiciones mas que de una in-
fluencia textual; Aubry no se refiere a este Informe de 1972 en sus exposi-
ciones de esta idea.

43. Informe DMC 1972, pp. 11-12.
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Aqui encontramos una referencia no sélo a la necesaria aten-
cion evangelizadora a las “situaciones misioneras” dentro de
América Latina sino también (mds que implicitamente) a Ila
dimension universal de la mision.

El séptimo y ultimo punto trata del cardcter jerarquico de Ia
Iglesia y de la adecuacion de sus instituciones al servicio misionero. Se
enfatiza que “en la Iglesia, ...la autoridad no es ni aristocratica ni de-
mocratica”, porque ella “no estructura su visibilidad en los modelos de
la sociedad humana”; “es mas que eso: ‘servicio en la caridad’ ”. Se afir-
ma que:

Todos los elementos institucionales, en la Iglesia, deben estar,
pues, al servicio del pueblo...

La mision, como actividad eclesial, se realiza dentro del prin-
cipio de la jerarquia (Santa Sede, S. Congregacion de la Pro-
pagacion de la Fe, CELAM, DMC, Obispos, etc.). Todos esos
organismos deben estar al servicio de la actividad misionera
y no bloquearla con peso excesivamente burocratico o juris-
ta...

Esos organismos no pueden detener el dinamismo de la Pas-
cua ni el impetu del Espiritu del Senor, sino que han de res-
petar, encausar los carismas misioneros en la Iglesia: “El
Espiritu Santo suscita de muchas maneras el espiritu misio-
nero en la Iglesia de Dios, y, no pocas veces, se anticipa a la
accion de quienes gobiernan la vida de la Iglesia” (AG. 29c) “.

¢(Seria todo esto una reacciéon del DMC contra una insensibilidad
percibida en ciertas autoridades o instituciones eclesidsticas con respec-
to a algunos de sus planteamientos u orientaciones teoldgico-pastorales?
Sabemos que el Departamento desde Ambato habia cuestionado la ade-
cuacion de ciertas estructuras eclesidsticas a las realidades misionales,
y que habia buscado promover el nacimiento de Iglesias autdéctonas en-
tre las diversas etnias. No seria extrano si algunos eclesidsticos que no
comprendian la base experimental o la vision teoldgica misionera del
DMC serian indiferentes u opuestos a ciertos propuestos suyos.

8.2.4. Conclusiones

Estas Lineas doctrinales del DMC se concluyen con seis observacio-
nes finales. Las tres primeras se refieren a la metodologia empleada (es
un esfuerzo de “vuelta a las fuentes”; es una reflexién predominantemente
histdrica, “apoyada en la Sagrada Escritura y la Tradicion”; y estd “abier-
ta a la realidad del hombre de hoy”, a los “signos de los tiempos”). Las
dos siguientes enfatizan la necesidad de un “espiritu ecuménico” y de
un “didlogo con las culturas a través de las ‘ciencias del hombre’ ”. Fi-
nalmente, se proponen algunos proyectos para el futuro: “abrir una re-

44. Tbid,, p. 12.
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flexién teoldgica, segin las exigencias del ecumenismo”; “intensificar la
reflexién teoldgica, por regiones culturales”; y “llegar a una sintesis de
teologia biblica de la Misién y a un ensayo de teoantropologia para Amé-
rica Latina”*®.

Esta vision teolégica del DMC hubiera merecido un anslisis més
detallado y un comentario mds completo, de los que no hemos podido
realizar debido a las limitaciones impuestas por la metodologia emplea-
da en este estudio. Sin embargo, el texto mismo es bastante claro en su
exposicién y en su argumentacion. Ademds, algunos puntos interesan-
tes ya han sido explorados en nuestros capitulos anteriores. Pues las
lineas doctrinales presentadas aqui estdn en continuidad orgdnica con
las reflexiones anteriores del DMC, atn si es cierto que introducen algu-
nos esquemas organizativos (e.g. de la Revelacion), temas, acentos y
matices. El esfuerzo por fundamentar la argumentacion en textos bi-
blicos y conciliares es evidente; por motivos de brevedad, no habiamos
citado todos en este resumen.

Normalmente, estos textos se relacionan orgdnicamente con la ar-
gumentacion presentada, pero en algunos casos se nos dio la impresién
de que la conclusién teoldgica aducida (aunque valida en si) no siempre
correspondia al contenido o sentido preciso del “texto-prueba”. De todas
maneras, este documento ofrece un testimonio muy valioso sobre la orien-
tacion teoldgica del DMC en este periodo.

8.3. El enfoque teclégico-pastoral del DMC en la transicién
entre gestiones (noviembre de 1974).

La XV Asamblea Ordinaria del CELAM se celebré en Roma, inme-
diatamente después de la III Asamblea General del Sinodo de los Obispos
(el llamado “Sinodo de la Evangelizacion”), del 29 de octubre al 3 de
noviembre de 1974. Durante esa Asamblea Mons. Roger Emile Aubry,
Vicario Apostdlico de Reyes (Bolivia) fue elegido a suceder a Mons.
Ruiz en la Presidencia del Departamento de Misiones del CELAM “. Des-
pués de esa eleccion, los obispos se encontraron para considerar los as-
pectos concretos de la transicion entre gestiones y para asegurar una
continuidad en la orientacién y en los trabajos del DMC. Durante esas
conversaciones, Mons. Ruiz entregd a su sucesor unas observaciones es-
critas sobre las “Lineas teoldgico-pastorales del Departamento de Misio-
nes del DMC” . Ya que éstas constituyen el ultimo documento que revela

45. Ibid., p. 13.
46. Cf. Documentacion CELAM, Ano V, N¢ 26 (1980), p. 471.

47. MONS. SAMUEL RUIZ, “Lineas teoldgico-pastorales del Departamento de
Misiones del CELAM” (Roma: nov. de 1974), transcritas en policopiado
(inédito) para la Reuniéon de la Comision Episcopal del DMC, tenida en
Bogotd en agosto de 1975, como el Anexo 5, 9 paginas. Una nota al co-
mienzo del documento indica que éste no se presenté a la Asamblea del
CELAM sino directamente a Mons. Aubry (p. 1). Citado como: Observa-
ciones Ruiz 1974.
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la orientacion del DMC durante el periodo de 1972-1974, las examinaremos
aqui®. '

Mientras que el Informe Departamental presentado al CELAM a
fines de 1972 (y que hemos estudiado en las pédginas anteriores) expone
las orientaciones doctrinales fundamentales del DMC, estas observacio-
nes mds bien demuestran con mayor claridad el enfoque antropolégico
del Departamento. Este documento supone la visién teolégica del an-
terior y la complementa. Su perspectiva, mds que antropoldgica, es, en
la terminologia de Mons. Ruiz, “teo-antropolégica”. Toda la reflexion
estd centrada en la evangelizacion de los pueblos indigenas en su situa-
cion actual para que surjan entre ellos Iglesias particulares autéctonas,
y en la capacitacién de la Iglesia para esta tarea. Esta reflexion tiene
dos vertientes principales: la evangelizaciéon de las culturas y la liberacién;
ya se comienza a acentuar mds la segunda. Dice el pdarrafo inicial del
documento:

Hasta estas fechas el Departamento... mads especialmente ha
tenido que ver con las culturas minoritarias del Continente
denominadas indigenas y es la situacién de éstas la que ha
venido impulsando la reflexion teoldgica misionera. Esta si-
tuacion se ha impuesto, desde el principio, como una situa-
cién de pluralismo cultural y gradualmente como una situacion
de dependencia y de aplastamiento. De ahi las.dos vertientes
—evangelizadora y liberadora— por donde se ha venido enca-
minando la reflexién de una praxis misionera, a la luz de las
orientaciones del Concilio Vaticano II y de los pronuncia-
mientos de Medellin *.

Veremos ahora los contenidos de esta reflexion.

Las “Lineas teoldgico-pastorales del DMC” en 1974 se exponen en
cuatro secciones principales: 1) “Indigena y Cultura”; 2) “Indigena y so-
ciedad nacional”; 3) “Indigenas y accién de la Iglesia”; y 4) “Tarea libe-
radora”. Pasaremos ahora al estudio de estas secciones y de sus puntos
particulares.

8.3.1. Conceptos antropolégicos basicos: Indigena y Cultura

La reflexion comienza con una aclaracion de términos y conceptos fun-
damentales. ;Qué significa el término indigena? ;Qué quiere decir el concepto
de cultura? ¢Cudles con los aportes principales de la antropologia sobre
las implicaciones de este concepto?

Primeramente, se considera el término indigena, en una reflexion
semejante a la presentada en el Informe de 1972:

48. Ya observamos la carencia de otros documentos relevantes del DMC du-
rante esa gestién. Se realizaron algunos cursos y otros programas a va-
rios niveles, pero ningun Encuentro Oficial.

49. Observaciones Ruiz 1974, p. 1.
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Cuando hablamos de. “indigenas” e “indios” estamos ya utili-
zando un término ambiguo y de amargo contenido. Nacido
de una equivocacion histérica, esconde una carga discrimi-
natoria y opresiva, pues el vocablo niega personalidad a los
diferentes grupos étnicos existentes a lo largo del Continente.
Al usarlo bajo un punto de vista practico, no debemos olvidar
que ese término no es homogenizante, sino pluralizante y
que es rebasado por una realidad que va desde el grupo hu-
mano mas o menos transculturado, pasando por el conjunto
de grupos estructurados con la lengua, traje y organizacion
social propias, hasta los grupos de tipo selvaticos que pulu-
lan especialmente en el mundo amazodnico *.

Asi se observa que aunque consideraciones précticas imponen el
uso de un término concreto para hablar de los habitantes originales del
continente, es preciso reconocer que esta terminologia no es la de estos
pueblos mismos (cada uno se identifica con una denominacién propia)
sino la de los no indigenas. La misma problemdtica requiere una deli-
cadeza humana y pastoral y una atencion cientifica a las particularidades
de estos grupos.

Lo que define a estos grupos es su identidad cultural:

Todos estos grupos, que tienen conciencia de ser miembros
de una comunidad distinta de la comunidad nacional, obser-
van conductas colectivas reguladas por un sistema de valores
v un sistema simbdlico. La manera de afrontar los proble-
mas que plantea el medio ambiente, la convivencia y lo tras-
cendente, transmitida de una generacién a otra en un grupo
humano, verdaderamente tal es lo que se llama cultura. Desde
el punto de vista antropolégico no existen verdaderos gru-
pos humanos que no posean una CULTURA. La cultura,
pues, se distingue de la CIVILIZACION que consistiria en el
dominio de los medios técnicos para el sometimiento de las
fuerzas de la naturaleza que rodea al hombre .

Esta udltima afirmacion y distincion evidentemente tiene la funcién
de corregir la idea que tienen algunos de que sélo los “civilizados” poseen
una cultura.

La reflexion ahora procede a la consideracion de algunas implicacio-
nes concretas. La primera trata de la integridad y la coherencia interna
que hay en cada cultura:

La cultura tiene entre si una férrea trabazén de elementos de
suerte que un cambio o modifcacion de uno de ellos, reper-
cute en todo el sistema. Cuando el cambio es arbitrario, im-

50. Ibid. Notamos que no se repite aqui la distincién hecha en el Informe DMC
1972 entre “indios” y “etnias”.

51. Ibid.
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puesto y no asimilado ni reinterpretado por la cultura, ese
cambio repercute destructivamente en ella *.

La ultima oracién es bien matizada; no excluye los cambios en for-
ma absoluta, sino aquellos que son destructivos. El pdrrafo siguiente
considera la capacidad transformadora de las culturas:

Pero la cultura no es algo estatico, sino que posee un dina-
mismo intrinseco que le hace asimilar, adaptar o rechazar las
cosas que vienen de la cultura o las culturas que la rodean.
Si bien se dan atropellos e irrupciones violentas que pueden
producir en una cultura, como en un organismo vivo, lesiones
irreversibles originando lo que la Antropologia llama “esta-
dos andémicos”, en los que una cultura determinada, asediada
por los agentes de una cultura mayoritaria, recibe modi-
ficaciones que desequilibran su sistema de valores y de
simbolos, conduciéndola asi por un camino decadencial®.

La reflexién ahora procede a analizar la mentalidad etnocéntrica que
subyace la imposicién de un cultura a otra:

Un justificativo de estas irrupciones perpetradas por agen-
tes de otra cultura, ha sido el juicio etnocéntrico que sobre-
valoriza la propia cultura como la unica o la mejor forma co-
rrecta de vivir, negando a los demads practicamente el derecho
de llevar una vida culturalmente distinta. Se erige asi a la
etnia a la que uno pertenece, como centro de todas las de-
mas; es decir, los propios valores, los mecanismos de autori-
dad, la propia religién, las propias tradiciones, la organiza-
cién social y familiar, las producciones estéticas, todo esto y
s6lo eso, se tiene como valido juzgdndose como inservible
lo que se aparta de estas formas propias de ser. Puede exis-
tir también un etnocentrismo no generalizado, sino restrin-
gido sectorialmente a lo politico, econdémico, educativo, cienti-
fico, religioso. De cualquier manera subyace también en esta
actitud el juicio generalizado de la supremacia natural de un
grupo humano y de la inferioridad también natural del otro... *.

De esto se sigue la conclusién de que algunas culturas no son “infe-
riores” a otras sino diferentes:

No hay, pues, legitimidad para afirmar la superioridad o in-
ferioridad de unas culturas sobre otras (lo que podria afir-
marse, bajo ciertos aspectos, de la civilizacién o del dominio
técnico), sino unicamente es legitimo afirmar que se dan

52. Ibid.
53. Tbid.
54. Tbid, pp. 12.
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culturas diferentes, es decir, diferentes formas de vivir lo
que es ser hombre *.

Estos parrafos no pretenden delinear una exposicién completa de
la vision antropoldgica contemporanea sobre la realidad cultural sino
recalcar algunos conceptos bdsicos y llamar la atencion a la relacion de
los pueblos indigenas con otros grupos culturales. En las secciones si-
guientes, se presentan algunas observaciones concretas sobre sus rela-
ciones con las respectivas sociedades nacionales y con la accién pastoral
de la Iglesia.

8.3.2. El indigena y la sociedad nacional

Mons. Ruiz divide esta seccion en dos partes. La primera descri-
be y analiza las injusticias sufridas por las culturas indigenas en la or-
ganizacion socio-econdmico y politica que prevalece en las sociedades
nacionales. La segunda trata del papel de los antropdlogos en la trans-
formacion de esta situacion.

Bajo el titulo: “Sociedad de consumo y los mecanismos que la per-
petian”, Ruiz presenta su visibn de como el sistema econdmico capita-
lista, que valora sobre todo el dinero y la propiedad privada, que proyecta
el afan de “tener mds” a costa del “ser mds”, y que en vez de estimar el es-
fuerzo humano, lo reditiia en términos econdmicos, engendra en la so-
ciedad el individualismo y el aspecto competitivo. Las consecuencias
concretas son multiples:

La persona, en la practica, no es considerada como portadora
de valores; antes bien, todo aquello que es individuante se
juzga un obstdculo a la planificacion y como algo que obsta-
culiza el sistema. Ni la cultura, ni las necesidades reales son
tenidas en cuenta por la sociedad de consumo, cuya preocu-
pacién es producir mds, con hdbil propaganda difundir lo que
se va a imponer, eliminando el sentido critico, aumentar el
capital. Por esto las comunidades minoritarias se juzgan un
lastre y la sociedad produce también, dentro de ellas, divisio-
nes y desniveles en el campo social, econémico, politico. *.

Sigue una descripcion de la situacion de las minorias culturales:

Una absorcion, asimilaciéon o aniquilamiento de los grupos
minoritarios que difieren de la cultura dominante o que caiga
fuera de su esfera, es la exigencia de esta relacion asimétrica
que, por lo tanto, cuestiona en su raiz y en su razdén de ser a
las culturas indigenas. Asi se explican las diferentes formas de
atentado contra ellas: imposicion de patrones culturales, pre-
siones politicas o0 econdmicas que perpetian su marginacion,

55. Ibid., p. 2.
56. Ibid., p. 2; lo resumido en el parrafo anterior es de la misma pagina.
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manipulacion de sus culturas con fines turisticos y econdmi-
cos y aun la misma eliminacién fisica para el progreso de la
Nacion. Los indigenas, en otras palabras, no son tolerados
como grupos diferentes a la Cultura Occidental dominante
y a lo sumo se les concede el derecho de vivir en la comuni-
dad nacional si pagan el tributo de abandonar su ser cultural,
dejando de ser lo que son 7.

El resultado es una coexistencia no pacifica de las poblaciones na-
tivas entre si y con los mestizos campesinos o suburbanos. Marginado
de la vida nacional, el indigena vive sin recursos juridicos y sin benefi-
cios sociales, es discriminado de muchas maneras y tenido por muchos
como un ser de infima categoria. Aun en lo religioso, frecuentemente re-
cibe atenciones inadecuadas. Finalmente, Ruiz llama la atencién de la
Iglesia sobre su parte en esta situacién:

A todo esto deberiamos agregar el reconocimiento de nues-
tras actitudes de connivencia con el caciquismo y las estruc-
turas de opresion y aceptar francamente como Iglesia, nues-
tro pecado de frecuente omision silenciosa ante individuos o
sistemas que explotan al indigena *.

En su analisis de esta situacion, Ruiz atribuye los males sufridos
por los indigenas al sistema econdmico capitalista, el que ejercia una
vigencia en casi todos los paises latinoamericanos en 1974%. Sus obser-
vaciones sobre las actitudes y los mecanismos sociales engendrados por
este sistema luego serian respaldadas casi integramente por los pronun-
ciamientos de la Conferencia de Puebla ®, la que, sin embargo, llama la
atencion también sobre los males inherentes en otro sistema frecuente-
mente propuesto como una alternativa a aquel: el colectivismo marxista.
Un andlisis mds completo tendria que averiguar si los estados socialis-
tas de hecho tratan mejor a las minorias étnicas y también investigar
los complejos factores historicos, politicos y socio-culturales que inter-
vienen en la discriminacién de ellas, para ver si el sistema econdmico
capitalista como tal es la causa unica o frontal de estas injusticias. De
todas maneras, hay que reconocer que Ruiz no propone en ninguna
parte la implantacién de otro sistema particular, sino que habla en tér-
minos generales de la “liberacion” y de la “transformacion de la so-
ciedad” ®, lo mismo que hacen otros documentos eclesiales contempora-

57. Ibid.
58. Ibid.

59. Con la excepcion evidente de Cuba (uno de los pocos paises en el conti-
nente sin una poblacién indigena), sélo el gobierno militar del Perti en
ese entonces proponia un sistema alternativo, y aun en ese caso los Vi-
cariatos Apostoélicos de la Selva criticaron el trato injusto de los indigenas:
cf. La Pastoral en las misiones de A. L. (pp. 83-85) para el texto del
documento.

60. Cf. Puebla, nn. 92, 312, 418, 437, 494, 497, 542 y 546.

61. Observaciones Ruiz 1974, pp. 1, 3, 4, 8 y 9.
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neos y posteriores. El tono de Ruiz no es politico sino mads bien reli-
gioso: llama a una toma de conciencia y a una conversion.

La segunda parte de la reflexion sobre el “Indigena y la sociedad
nacional” lleva el titulo: “Los antropdlogos sociales y de accion”. Trata
de la participacion de ciertos antropologos en la liberacién de los pue-
blos nativos.

Esta reflexion comienza con una distincion entre tres tipos de an-
tropologos. Los de una tendencia neutral y “puramente cientifica” se in-
teresan en los fendmenos culturales y desean conservar la situacion de
los indigenas hasta que se despejen ciertas incdgnitas cientificas. Los de
una tendencia absorcionista (supuestamente empleados por las agencias
de desarrollo) buscan “caminos mads rdpidos y menos dolorosos para
una dominacién de parte de la Cultura Mayoritaria”. Mds recientemen-
te hay los de otra tendencia que se comprometen con la liberacion de
estos pueblos. Esta corriente ha sido ejemplificado por los reunidos en
Barbados en 1971, donde criticaron la actuaciéon de los gobiernos, de los
misioneros y de los antropoélogos mismos. Ruiz explica la sinceridad y
la validez de su critica, reconociendo que el lenguaje usado habia pro-
vocado reacciones negativas, y afirmando que ésa vale sélo para algunas
formas preconciliares de la actividad misionera. Luego declara que la
misionologia renovada no solo corresponde a las inquietudes de estos
antropodlogos sino también que ofrece una vision superior del hombre:

Pero una reflexion teoldgica y sobre todo, una praxis misio-
nera que no establece dicotomia entre evangelizacién y libera-
cion, que descubre la accion salvifica del Sefior en la historia
y la cultura de los grupos humanos, lejos de estar en colision
con la Antropologia comprometida, la rebasa en todos sus as-
pectos en su concepcién del hombre, en la dignidad de los
valores culturales concebidos como salvificos, en el enfogque
de la liberacién con su proyeccion y sentido escatolégico, en
la concepcidn misma de cultura —ropaje existencial, manera
de ser hombre— en la que se encarna la Iglesia imprimién-
dole una dinamizacion liberadora del hombre. Si bien esto
presupone una mas profunda —y por ende nueva— forma
de concebir la Iglesia en la historia generalizada aun como
vida misionera en el Continente (aunque ya significativamen-
te militante), ni suficientemente conocida —mucho menos
aun avaluada— por la antropologia de la accién ©.

Ruiz, entonces, urge un “didlogo entre esta Antropologia compro-
metida y una Iglesia que descubre una nueva forma de su presencia y
de su quehacer” ©.

62. Ibid. p. 3. Lo resumido en el parrafo anterior es de la misma pégina.
63. Ibid.
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8.3.3. “Indigenas y accion de la Iglesia”

Esta seccion es la mds extensa de todo el documento y se divide
en seis partes: 1) La evangelizacion del pasado; 2) Tendencias actuales
en la pastoral indigena; 3) un “Juicio global” sobre la situacion eclesial
actual; 4) Reflexion teoldgica misionera sobre evangelizacién y cateque-
sis; 5) Cristianismo y pluralismo en la ética; y 6) Tareas teoldgicas. Las
primeras tienen un cardcter mds “pastoral” y las tres ultimas son maés
propiamente “teolégicas”.

La primera parte considera la evangelizacion del pasado, cuyos
efectos perduran en la actualidad. Ruiz observa que si a la luz de nue-
vos criterios histdrico-sociales y teoldgicos se puede hablar de una evan-
gelizaciéon “que destruye culturas y que sometié a las etnias del Con-
tinente a una dominacién extranjera”, es necesario reconocer y alabar
los méritos, el heroismo, los esfuerzos lingiiisticos y la obra protectora
y civilizadora de los primeros misioneros®. Estos, limitados por una
“teologia gastada” y condicionados por “una Iglesia de cristiandad” y
un ambiente polémico contemporéneo, “no podian mirar sino con ojos
de angustia a todos aquellos indigenas que, por no conocer a Cristo y
a su Iglesia, estarian en seguro camino de condenacién”; ni podian pen-
sar en una valoracién teoldgica de sus culturas ©.

En la segunda parte, Ruiz describe y distingue tres tendencias ac-
tuales en la pastoral indigena. La primera es:

Una actitud cultural y sacramentalista acritica, en la cual se
actia “tradicionalmente” sin pensar ni reflexionar en la exi-
gencia 0 no de una pastoral especifica. Se actua como se
actuaria en la gran ciudad o en suburbios de la misma, con
la tunica preocupacion de ser un satisfactor a las exigencias
de... tipo sacramental que las comunidades plantean. Ni si-
quiera existe una preocupacion oor el conocimiento de la his-
toria de la comunidad, de su mitologia, de su problemadtica
actual de supervivencia y de su trayectoria histérica futura *.

La segunda es semejante a la primera en su menosprecio de la cul-
tura nativa y en su actitud “sacramentalista”, pero en vez de ser “acri-
tica”, es consciente; aduce razones teoldgicas para justificar su postura:

Se adopta hacia la etnia la misma actitud que se tiene
generalmente en el plano oficial: absorcién, aunque claro que
los motivos son teoldgicos: la unidad dentro de la Iglesia
universal (entendida como uniformidad); el rechazo a la re-
ligiosidad (indigena por su sincretismo y paganismo y el jui-
cio etnocéntrico desde el angulo teoldégico, de que nada bueno
puede existir en estos pueblos que no alcanzaron salir a cau-

64. Ibid.
65. Ibid., p. 4.
66. Ibid.
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sa de una evangelizacion incompleta de las “tinieblas” del
error y “las sombras de la muerte”. Ninguna dimensiéon li-
beradora del hombre se da en este enfoque, también por ra-
zones teoldgicas. Hay, si, una actitud de “caridad“ que par-
tiendo de wuna situacién asiméirica proporciona, de arriba
hacia abajo, servicios que se transforman en medicamentos,
alimentacion, vestidos, técnicas, etc., en connivencia con una
politica domesticadora que impide a estas etnias ser duefas
de si mismas y capaces de decidir su propio camino his-
torico .

Opuesta a estas dos actitudes, hay otra:

Una actitud de busqueda, que tiende al descubrimiento de ca-
minos concretos para el surgimiento de una Iglesia autdc-
tona con una liturgia que sea expresion viva de los valores
y simbolos de la cultura, creativa en sus formas y en sus
vivencias; también la implicacion del surgimiento y recono-
cimiento de nuevos ministerios y la forma de una teologia
autoctona. Una accion evangelizadora, en suma, que implica
un camino personalizante y liberador. Si bien esta actitud
(por mas que se afianza en ambientes muy dindmicos de las
misiones en América Latina), no deja de suscitar preocupa-
ciones de heterodoxia por conllevar (a la luz de los postula-
dos conciliares y de la reflexion misionera latinoamericana)
fuertes cuestionamientos a los enfoques tradicionales de la
praxis misionera y de la reflexion teoldgica preconciliar en
que se apoyan .

Ambas de estas dos ultimas actitudes son ceonscientes, pero se
basan en visiones teoldgicas distintas y contrarias: la una en una teolo-
gia preconciliar y la otra, en la conciliar y posconciliar. Pero también hay
una diferencia socio-pastoral: la una adopta las actitudes de la “socie-
dad nacional”; la otra se solidariza con los indigenas mismos. Y si las
dos primeras actitudes, la una aeritica y la otra consciente, tienen los
mismos efectos en la evangelizacion de los indigenas, la distincién en-
tre ellas (y no sélo de la tercera actitud de bisqueda) debe servir al-
guna funcién. La segunda no es un “término medio” entre la primera y
la tercera. Su identificacion aqui més bien parece acentuar la dificultad
que hay en la renovacion posconciliar de la pastoral misionera.

La tercera parte de esta reflexion pastoral emite un “juicio global”
sobre la situacién de la Iglesia misionera. En primer lugar, se observa
que a pesar del “numero creciente de los misioneros que comparten
nuevos enfoques, la Pastoral Indigenista continua siendo desarticulada,
desconocedora de un pluralismo étnico...”®. En segundo lugar, se ex-

67. Ibid.
68. Ibid.
69. Ibid.
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presa la extrafeza de que, después de cuatro siglos de accién misionera,
no han surgido multiples “Iglesias autdctonas con su clero propio y
sus formas especificas de ascética y mistica”, y de que, confrontados con
este hecho, “no lo sentimos como una vergiienza ni como un indice de
no haber abordado en forma correcta la evangelizacion” *. En tercer lu-
gar, se llama la atencion sobre la situacidn critica de las etnias, atrope-
lladas y su vida cultural y hasta amenazadas de su desaparicion, la que
constituye “un reto histdrico que emplaza a nuestra Iglesia latinoame-
ricana en una encrucijada de incalculable repercusién en la linea de su
ser de signo salvifico””. Finalmente se declara:

Tampoco podemos negar que funcionando con las categorias
teoldgicas del pasado, al favorecer un proceso de absorcién
y aun al desarrollar una actividad de promocion humana en
que la comunidad indigena es objeto y no un ser consciente
y pricipante, queramoslo o no estamos en connivencia con
una sociedad dominadora y explotadora. Tenemos que confe-
sar que una Iglesia profética, una Iglesia comprometida con
el proceso historico del indigena, no es aun la imagen que
proyecta nuestra Iglesia latinoamericana ™.

En estas reflexiones pastorales, la funcidon orientadora de la teolo-
gia fue enfatizada. En las partes siguientes, se exponen algunas dimen-
siones particulares de la busqueda teoldgica del DMC.

Las reflexiones teolégicas presentadas por Mons. Ruiz en 1974 se
exponen en tres partes. La primera es una Reflexién teoldgica misione-
ra sobre evangelizacion y catequesis. La segunda trata del Cristianismo
y pluralismo en la ética. La tercera propone algunas tareas teoldgicas es-
pecificas.

Desgraciadamente, no tenemos a nuestra disposicién el manuscri-
to original que Mons. Ruiz entregé a Mons. Aubry —el que contiene el
texto complete del documento estudiado aqui— sino la transcripcién he-
cha del mismo para una reunién de la Comisién Episcopal del DMC
realizada nueve meses después. Esta Reflexion teologica misionera sobre
evangelizacion y catequesis es la Unica parte del documento no trans-
crita integramente.

(Por qué? Una nota de redaccion colocada en el lugar correspon-
diente del texto da esta explicacion:

En el texto original de Mons. Ruiz, esta parte... es basica-
mente una condensacién, con algunos leves retoques, del es-
tudio del P. Juan Gorski: “Las Situaciones Histéricas como
‘Contenido’ del Mensaje Evangélico” (su edicion corregida
serd publicada préximamente por las Ediciones Paulinas, Bo-

70. Ibid.
71. Ibid,, p. 5.
72. Ibid.
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gotda), y puesto que las mismas ideas se exponen en el
Anexo 2, no la reproducimos aqui ”.

Ya que el autor del estudio citado era también el Secretario Eje-
cutivo del DMC durante la gestién presidida por Mons. Aubry, y, en esa
calidad, el que prepard la documentacion para la Reunién de la Comi-
sién Episcopal (y €sa incluia como anexos no sélo las Observaciones de
Ruiz sino también otros articulos), él no vio la conveniencia de redupli-
car textos con un contenido semejante . Su intencién inmediata fue la
de preparar la agenda de una reunién y no la de preservar un documen-
to para la historia. El Anexo 2, al que se refiere en la cita, son los apun-
tes de un curso misionolégico dado por el mismo Secretario del DMC
en varias ocasiones durante esa gestidn ”.

Seria casi imposible reconstruir el contenido de esta parte en base
a la documentacion disponible. El estudio citado (“Las Situaciones His-
toricas...) contiene 69 pdginas y el curso (Amexo 2), 28; las partes ex-
traidas o resumidas por Mons. Ruiz hubieran entrado en unas pocas
paginas. Sélo podemos observar que esta parte del texto de Ruiz debia
haber parecido tan semejante a las orientaciones ya compartidas hasta
mediados de 1975 por el nuevo Presidente y Secretario del Departamento
que éste no vio la necesidad de incluirla en la documentacion preparada
para la Comisién Episcopal. Es una indicacién indirecta de la conti-
nuidad entre las dos gestiones en ciertos aspectos fundamentales de la
reflexion misionoldgica. Habiendo hecho estas observaciones, pasaremos
a la parte siguiente.

La segunda parte de la reflexion teoldgica presentada por Mons.
Ruiz trata del Cristianismo y pluralismo en la ética. Recordamos que el
Encuentro de Melgar ya habia tocado ligeramente esta problemadtica, afir-
mando que: “hay que respetar los valores morales existentes, orientdn-
dolos hacia una purificaciéon evangélica” y proponiendo una pedagogia

73. Ibid., p. 8. El estudio citado es la primera version de un trabajo prepa-
rado como un aporte a las reflexiones de la Conferencia Episcopal de Bo-
livia previas al Sfnodo de 1974; es un policopiado inédito producido por
el Secretariado Ejecutivo Nacional de Doctrina y Catequesis (La Paz: 5
de noviembre de 1973), pp. 69 4 iv. Fue enviado a Mons. Ruiz y a otras
personas conocidas en América Latina. La edicion corregida (con varias
partes reorganizadas, condensadas o ampliadas en base a las sugerencias
recibidas de algunos lectores, particularmente de Mons. Aubry) fue publi-
cada con el mismo titulo por la Editorial nombrada en la cita, a media-
dos de 1975, inmediatamente antes de la Reunién del DMC, lo que per-
miti6 su entrega a los Obispos miembros de esa Ccmisién Episcopal.
Evidentemente, Mons. Ruiz no conocié esta segunda versién en 1974.

74. Es evidente que esta persona es también el autor del estudio presente,
quien conocié personalmente a Mons. Ruiz desde 1970 y quien compartié
con ¢€l varias reflexiones misionolégicas.

75. JUAN F. GORSKI, Curso para la comprension misionera de las situacio-
nes historico-culturales, policopiado inédito, Departamento dé Misiones del
CELAM (1975), pp. 28.
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paulatina en esta materia ™. Aqui se trata no sélo de los valores morales
sino también de los sistemas éticos enteros que se encuentran en las
diversas culturas. En este sentido, esta drea de reflexiébn es nueva en
el enfoque del DMC. Esta parte también se inspira en un estudio reali-
zado por un misionero, el P. Gregorio Smutko de Nicaragua”.

La reflexiéon comienza con el planteamiento de “una pregunta an-
gustiosa: ¢Cémo puede armonizarse cultura y cristianismo?”. Se obser-
va que el problema no es nuevo sino que remonta al tiempo de los
Apdsteles, cuando se pregunté si habian de imponerse ciertas practicas
de la ley judaica a los otros pueblos. Este problema misionero perenne
es particularmente sentido hoy, pues “El Concilio ... y la reflexion mi-
sionera posterior a él, insisten en que el cristianismo debe encarnarse
en cualquier cultura segun sus propias tradiciones y respetando los va-
lores de la misma”. Desde un principio se establece “que no existe nin-
guna ‘cultura cristiana’”, sino que el Evangelio debe “ser la levadura

’
”» 78

en la masa, dejando su influencia profunda en todas las culturas...

Después se considera la relacién entre cultura y cristianismo, afir-
mando que:

El objetivo del cristianismo es pues, estar presente en el
mundo en forma de levadura [y no el de] importar o impo-
ner las observancias [éticas ya hechas en otra cultural]. Mds
bien los nuevos cristianos tienen que poseer un testimonio y
una creatividad en el proceso dindmico de su propia cultura
para que la levadura del cristianismo pueda transformar
poco a poco toda su cultura”.

A partir de esta idea de la relacién entre cultura y cristianismo, se
pasa a considerar los sistemas éticos:

El Nuevo Testamento muestra la convicciéon de que todos los
hombres son iguales ante Dios y que la salvacién anunciada
y rezlizada por Cristo no es la salvacién de una élite sino de
toda la humanidad, de todos los hombres, en cualquier lugar
o tiempo. Pues todos los hombres estamos bajo la influencia
no solo del pecado, sino también de la gracia. Y todos los di-
versos sistemas éticos desarrollados por los hombres duran-

76. Melgar, n. 32.

77. FRAY GREGORIO SMUTKO, OFM Cap. “Teologia moral contemporanea
para las misiones”, en: Antropologia y teologia misioneras, Ed. Paulinas
(Bogota: 1975), pp. 149-169; fue la ponencia presentada por €l en el Curso
coordinado por el DMC en Caracas en julio-agosto de 1974. El texto de
Ruiz transcribe casi literalmente, con algunos leves retoques, el conteni-
do de las pp. 152-160.

78. Observaciones Ruiz 1974, p. 5.
79. Ibid.
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te la historia de la humanidad, reflejan al mismo tiempo la
verglienza y la gloria del hombre. Asi como no hay ser hu-
mano completamente malo o completamente bueno, tampoco
existe un sistema ético particularmente bueno o completa-
mente malo. El cristianismo no se basa en la idea de que
algunas culturas o sistemas morales sean malos 0 buenos. Su
tarea es la de ayudar a descubrir y purificar lo deshumani-
zante *.

Después se afirma que los sistemas éticos son diferentes y cam-
biantes. Son tan diferentes como los mismos grupos étnicos, y no se
conoce a ninguno de ellos que carezca de un sistema ético que guie y
controle el comportamiento moral del hombre, relacionandolo al bien co-
mun, a fin de que se haga mds humano. EI sistema ético es el resultado
de una experiencia historica de muchos siglos en la que las decisiones
morales del grupo se han reformado continuamente a la luz del bien
comun. Cada uno presta un servicio necesario al grupo, pero ninguno
de ellos “representa lo mejor posible de todos los juicios o las Optimas
opciones o decisiones” .

Al ser evangelizado, un grupo humano se hace capaz de evaluar y
transformar su sistema ético no sélo en base a su propia herencia cul-
tural sino también a la luz de la fe:

La revelacion cristiana aporta al creyente normas para pre-
guntar, criticar, evaluar y reformar su propio comportamien-
to y poco a poco todo el sistema ético en que vive. Pero la co-
munidad y sélo la comunidad iluminada por la gracia de Dios
es competente para discernir a la luz de estos criterios, los
valores que protegen y promueven su propio bien... en rela-
ciéon con el grado de entendimiento que posee de la revela-
cién cristiana.

Se hace la sugerencia de que la Iglesia no puede mejorar la
vida moral de un grupo étnico por medio de decretos del ex-
terior ni importando reglas y leyes éticas ya hechas en otras
culturas. Los cambios morales, para que sean profundos, in-
tegrales, verdaderamente influyentes en el funcionamiento de
una cultura tienen que venir desde adentro de ellas mismas “.

Después de insistir en el papel insustituible de la comunidad en la
critica y reformaciéon de su sistema ético, se pregunta si hay una mo-
ralidad especificamente cristiana y se observa:

Cada sistema é€tico se ha formado... histéricamente dentro
de una cultura concreta. ... Cualquier sistema ético, lldmese
80. Ibid.
81. Ibid., pp. 5-6.
82. Ibid., p. 6.
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cristiano o no, existe como elemento fundamental de alguna
cultura concreta. ..

No hay ningun sistema ético o moral esencialmente opuesto
a la levadura del Evangelio. Los ejemplos de lo que pudié-
ramos llamar “barbarismo” dentro de una cultura no significan la
presencia de un sistema moral esencialmente malo, sino la
degeneracion de un sistema bueno. Porque en todas partes
del mundo, en toda la historia humana, cualquier esfuerzo
moral positivo tiene la misma fuente: Dios. Toda moralidad
estd edificada sobre los mismos cimientos del bien comtn.
En cada sistema moral y en cada hombre la gracia de Dios
esta presente atrayéndolo hacia el bien y el pecado atrayén-
dolo hacia el mal. Todo comportamiento humano correcto es
una manifestacion de la gracia de Dios que trabaja entre los
hombres en todos los tiempos y en todos los lugares y los
cristianos no tenemos sobre esto ningin monopolio. ..

Lo que debemos llamar “moralidad cristiana”, es la morali-
dad explicita de la Iglesia como sociedad. Pero es una for-
ma de moralidad que también realizan implicitamente los
cristianos... Lo que el cristianismo afiade a este mundo de
valores humanos, no es un cédigo nuevo de reglas y normas,
sino una nueva perspectiva, un nuevo entendimiento, una nue-
va conciencia con el consiguiente desafio al egoismo que pe-
netra en toda la condicion humana...".

Luego se afirma que todo esto no significa relativismo, sino mas
bien realismo, y se lo explica:

Esto no quiere decir que el cristiano acepte en su totali-
dad cualquier sistema ético, sino que debe vivir su vida de
fe en un sistema ético cultural concreto, en el cual se en-
cuentra... La mejor cultura para manifestar y desarrollar
la fe es la propia cultura®.

También hay que reconocer que toda cultura tiene elementos des-
humanizantes que necesitan purificaciéon. Cristo mismo criticé tales as-
pectos de su propia cultura hebraica. Nosotros también tenemos el desafio
continuo de seguir purificando los valores morales pervertivos de nues-
tra cultura occidental (e.g., en el drea de las injusticias sociales). Pero
esta transformacion se realiza desde adentro de la misma cultura y no con
la transferencia de normas o leyes ajenas a ella®™.

83. Ibid.
84. Ibid. p. 7.
85. Ibid.
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Finalmente, se observa que las cuestiones planteadas aqui pueden
ser mas fdcilmente aceptadas al nivel de la teoria que al nivel de la
préctica misionera concreta, y se pregunta:

¢(Nos sentimos con la posibilidad, nosotros los misioneros, de
aceptar y vivir dentro de un sistema ético diferente al nues-
tro? Podemos evitar el riesgo de juzgar como un “peligro”
que tiene que ser corregido cualquier valor o costumbre di-
ferente a nuestro sistema ético? *.

Al presentar estas reflexiones sobre el pluralismo en la ética nos
hemos limitado a exponerlas y resumirlas y no hemos intentado entrar
en un comentario critico de sus contenidos, argumentos y metodologia;
sin embargo, haremos ahora algunas observaciones globales sobre ellas.
Estas reflexiones combinan de un modo interesante y original los apor-
tes de la antropologia cultural y de ciertas corrientes en la teologia mo-
ral posconciliar. Tratan de un aspecto de la actividad misionera que es
problemadtico y delicado (como son las cuestiones referentes al clero
nativo y a una liturgia “encarnada” suscitadas en Iquitos), pero que
tiene que ser considerado seriamente por la misionologia. Sin embar-
g0, hay varios puntos teoldgicos (e.g., el valor constitutivo y normativo
de la revelacion biblica culminada en Cristo y su relacion a la economia
general de la salvacion) y pastorales (e.g., si una comunidad recién evan-
gelizada dispondria ella misma, sin una interaccion con la Iglesia uni-
versal, de los criterios necesarios para valorar y criticar evangélicamen-
te su propio sistema ético) que merecerian ser aclarados.

La ultima parte de la extensa seccion intitulada: “Indigenas vy
accion de la Iglesia”, y la tercera que trata de cuestiones especifica-
mente doctrinales, propone algunas tareas teoldgicas para el DMC. Aqui
se consideran tanto las orientaciones asumidas en el pasado como algu-
nas lineas proyectadas para el futuro.

Se comienza con una descripcion de la metodologia seguida por
el Departamento desde sus comienzos hasta 1974:

Hasta ahora nuestra reflexién teoldgica en el D.M.C. ha insis-
tido en la necesidad de que en la Evangelizacion se parta
de los valores culturales y situaciones histéricas como conte-
nido de ella; pero esa reflexion se ha hecho a partir de los
Documentos Conciliares. Es decir, nos hemos cenido todavia
a trabajar con una Teologia descendente, partiendo de afir-
maciones, sea de la Sgda. Escritura, sea del Magisterio de la
Iglesia (particularmente del Conc. Vat. II), para concluir en
lo que debe ser la misién v.

86. Ibid.
87. Ibid.
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A continuacién, se propone un cambio de metodologia teoldgica:

Pero dado que con el Concilio la Teologia se mueve para ser
Teoantropologia, es preciso proseguir la reflexién teoldgica a
fin de que aparezca mejor el dinamismo dialéctico de la sal-
vacion que no solo es individual y comunitaria ®.

No aparece muy claro en qué sentido el Concilio hubiera impul-
sado una “Teoantropologia”, como tal. Tal como el término “encarna-
cion”, el neologismo “teoantropologia” no se define claramente; parece
ser un “slogan” que proyecta un curso futuro cuyos rasgos concretos
quedan por definirse en la misma accion misionera. Tampoco queda
claro si esta nueva orientacion suplantaria la metodologia anterior o si
mas bien la complementaria. La referencia al énfasis conciliar en el
cardacter comunitario de la salvacion aclara las ideas un poco, hacién-
donos pensar en la manera en que cada grupo humano estd orientado
al unico designio salvifico de Dios. Pero en este caso, los términos en
la relacion dialéctica mencionada, no serian tanto lo individual y lo co-
munitario, como la situacién histérica particular de un pueblo y el plan
universal de salvacion, cuyas dimensiones constitutivas se revelan en la
Palabra de Dios. Asi habria una interacciéon entre los aportes de la an-
tropologia y los de la teologia: una “teoantropologia”. Este parece ser
el sentido de lo que dice Ruiz en el parrafo ya citado y también en el
siguiente:

El D.M.C. tendria que propiciar y animar una investigacion
de la praxis histdrica de las comunidades indigenas, para des-
cubrir el proyecto histérico —la utopia— de cada grupo hu-
mano. Vendria luego una reflexion critica a la luz de la Pa-
labra normativa del Senor. Las etapas histdricas de la revela-
cién en cada pueblo, no es de esperarse que sigan forzosa-
mente la pauta de la Revelacion de Dios en Israel; eso mds
bien debe comprobarse que suponerse en cada caso, como toda
modesta hipdtesis de trabajo que busca no cémo ser demos-
trada, sino cémo debe ser despejada *.

Asi se exponen algunos de los rasgos de una reflexion “teoantro-
polégica” al servicio de la evangelizacién de los pueblos.

La tarea teoldgica del DMC también abarcaria la promocién de
una teologia autdctona en las Iglesias autdctonas que surgen de esta
evangelizacion, una teologia que:

utilizara —por decirlo de algun modo— sus categorias
mentales, sus simbolos, sus valores, su forma de “filosofar”,
dinamizados por su vivencia de la fe. Serd una teologia ela-
borada por los tedlogos de aquel grupo humano. Pero serd

88. Ibid.
89. Ibid.
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preciso desarrollar un previo desbrozamento teoldgico con mi-
sioneros-tedlogos del tercer mundo (en el que se plantea una
problematica similar), para que atisben los caminos, obvien
las dificultades y despejen con competencia las dudas y te-
mores que pueden agregar los que estdn polarizados por exce-
sivas preocupaciones sobre la ortodoxia. Promover un En-
cuentro teoldgico a este nivel se ha venido revelando como
algo necesario y fructifero...”.

Finalmente, se sugiere como una tarea teolégica inmediata del DMC,
y como una preparacion para lo anterior, un examen cuidadoso de “las
pistas que han quedado escombradas en el abundante material del Si-
nodo, asi en las intervenciones orales como las escritas””.

8.3.4. La tarea liberadora del DMC

La ultima seccién de las Observaciones de Mons. Ruiz se dedica
a la dimension socio-econdmica y politica de la problemadtica indigena.
Es una dimension ya considerada anteriormente, pero aqui ella recibe
una atencion mds explicita. Aqui no se propone un andlisis social de
esta problemadtica sino mds bien se describen las diversas opciones que
la Iglesia puede asumir con respecto al futuro de los indigenas.

La primera opcién es la que promueve (o al menos acepta) la
“integracion” y desaparicion eventual de estas etnias:

Podremos aceptar que el indigena se encuentra en una situa-
cion de retraso con respecto a la cultura occidental y que
la Unica posibilidad para que salga de su postracion, es su
“integracion” (entiéndase absorcién) a la realidad nacional.
Fara ello se paga €l precio de su identidad cultural, al negarse
de hecho su derecho de integrarse como un ser culturalmente
destinto.

Aceptariamos asi nuestro papel (no glorioso por cierto)
buscar el mejor método de “eutanasia” para dar muerte me-
nos dolorosa al ser cultural ”.

La segunda opcion, que parece identificarse con la “actitud cultu-
ral y sacramentalista consciente”, descrita anteriormente, justifica teolo-
gicamente la desaparicion de las culturas nativas:

M4ds aun: podremos aceptar, de derecho o de hecho, que evan-
gelizar significa matar la entrana de las culturas y transmi-
tir una forma unica de vivir culturalmente el compromiso
cristiano; lo que quedaria justificado: por un mandato reci-

90. Ibid., pp. 7-8.
91. Ibid., p. 8.
92. Ibid.
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bido de implantar la Iglesia, por la trascendencia del destino
del hombre que va mads alld de la historia humana y por el
juicio, no solo de la irrelevancia de la religiosidad indigena, sino
de su ser antitético (en su sincretismo y paganismo) con la luz
del Evangelio ”.

La tercera opcion, evidentemente la del DMC, consiste en la va
loracion de las culturas indigenas y en la promocion de una liberacion
integral de la cual ellas mismas son los sujetos:

Podriamos asumir otro camino en el que no se legitime el
etnocidio, por mds avalado que esté por proyectos y factores
que lo aceleran; podremos pensar que nuestra accion evange-
lizadora tiene que ser camino liberador, 1o que implica echarnos
a cuestas la tarea de buscar los caminos para que estas comu-
nidades puedan cobrar confianza en si mismas, pronunciar una
palabra escondida por centurias en la entrana de su ser y de-
cidir por si mismos su propio camino histérico. (Todo lo cual
implica una actitud decidida y comprometida de nuestra parte

o4

en la transformacion de esta sociedad de injusticia) ™.

Luego se explica que esta opcién no significa promover el aisla-
miento de estos pueblos sino mds bien su comunién entre si:

El camino de una dinamizacion de sus culturas, dentro de un
proceso de evangelizacién que implica no occisién sino res-
peto, preparard el camino para contactos inter-étnicos a ni-
vel diocesano, nacional y aun continental con otras etnias
también minoritarias, llegdndose asi a la esperanza de una
liberacion; pues la presencia dindmica de estas minorias de
los “pobres de Yahyéh”, pondria condicionamientos fundamen-
tales a este sistema especializado en fabricar pobres, desper-
sonalizar hombres y aplastar débiles. Que esta “utopia sea rea-
lizable, podria ejemplificarse con algunos movimientos indige-
nas en marcha en el Continente...”.

Asi Mons. Ruiz ve la dinamizaciéon de las culturas indigenas como
una condicién necesaria para la transformacién de la sociedad mds am-
plia, y lo ve como una consecuencia y como un aspecto integral de su
evangelizacion. La vision misionoldgica de Ruiz siempre estaba centrada
en la evangelizacién de las culturas, buscando el nacimiento de Iglesias
particulares autdctonas entre ellas. Si lo interpretamos rectamente, su
énfasis aqui en las dimensiones socio-politicas de la problemética indige-
na no significa el abandono de esa perspectiva evangélica sino mds bien
la acentuaciéon del dinamismo liberador del Evangelio; su inquietud no

93. Ibid.
94. Tbid., pp. 89.
95. Ibid., p. 9.
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es politica sino religiosa, como veremos en sus ultimas palabras como
Presidente saliente del DMC:

...el problema indigena estd en la encrucijada de la trans-
formacién de la sociedad y de un nuevo pensar teoldgico
posconciliar. Significa esto aceptar al “pobre” como media-
dor en el cual nos comunicamos y amamos a Dios *.

Su lenguaje en esta ultima frase parece reflejar y anticipar el de
la Conferencia de Puebla, que unos cuatro afios mds tarde, diria que de-
biéramos

. reconocer los rasgos sufrientes de Cristo, el Sehor que nos
cuestiona y nos interpela... [en los] rostros de indigenas.. .,
que viviendo marginados y en situaciones inhumanas, pueden
ser considerados los mds pobres entre los pobres .

Al haber terminado el examen de este ultimo documento de las ges-
tiones presididas por Mons. Ruiz, estamos al umbral de aquella presidida
por Mons. Aubry, la que acabaria efectivamente con la celebracién de la
Conferencia de Puebla. Durante la Presidencia de Ruiz, muchas de las
inquietudes misioneras ya presentes en los Encuentros de Ambato y de
Melgar brotaron en nuevas busqudas misionoldgicas. Se buscé traducir
los principios doctrinales del Concilio a sus implicaciones practicas. Se
buscé delinear los rasgos concretos de las nuevas Iglesias locales susci-
tadas entre las etnias por una evangelizaciéon de las culturas. Se buscéo
enfatizar los aspectos liberadores del mensaje evangélico. Como resultado,
se comenzo a ver la complejidad y la riqueza de la teologia de la misidn,
lo que impulsaria a la nueva gestion del DMC a un esfuerzo de aclaracion
y de profundizacion.

96. Ibid.
97. Puebla, nn. 31 y 34.
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TERCERA PARTE

DELL SINODO DE EVANGELIZACION
A LA CONEERENCIA DE PUEBLA

LAS ORIENTACIONES DEL DEPARTAMENTO DE MISIONES
EN EL PERIODO DE 1975 - 1979



CAPITULO IX

AL SERVICIO DE LA CAPACITACION
MISIONERA

(VISION HISTORICA DE LA GESTION DE 1975-1979)
9.1. Introduciéon a la Tercera Parte

Esta ultima parte de nuestro estudio se dedica al examen de la
cuarta gestion administrativa del Departamento de Misiones del CELAM,
la de 1975-1979. Como ya explicamos anteriormente’, esta gestién real-
mente comenzo a fines de 1974 con la eleccion de Mons. Roger Aubry a
la Presidencia del Departamento en la XV Asamblea General del CELAM,
celebrada en Roma inmediatamente después del “Sinodo de Evangeliza-
cion”? y debia durar por un cuadrienio exacto, hasta la XVII Asamblea ’.

Pero cuando la Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoame-
ricano (Puebla— el acto culminante durante esa gestion del CELAM, ori-
ginalmente programada para octubre de 1978, debia ser postergada hasta
comienzos de 1979 debido a la muerte de los Papas Pablo VI y Juan Pablo I,
el periodo administrativo se extendié hasta marzo del mismo afio‘. Asi

1. Cf. la nota n. 5 del Capitulo I.

2. Cf. Documentacion CELAM, Afo V, N° 26, p. 471; la Asamblea tuvo lugar
entre el 29 de octubre y el 3 de noviembre. Usamos la designacién po-
pularizada de la IIT Asamblea General del Sinodo de los Obispos, clausu-
rada el 26 de octubre.

3. Estas Asambleas ordinariamente se celebran cada dos afos. Desde 1974
las gestiones administrativas en el CELAM duran cuatro afos.

4. Fue mas decisiva la muerte del Papa Juan Pablo I. La Conferencia de
Puebla se inauguré con una misa en la Basilica de Guadalupe (ciudad de
México) el 27 de enero y se clausuré el 13 de febrero (extrafiamente estas
fechas no aparecen claramente atn en los textos oficiales de su Documen-
to Final, pero se dan en la documentacién interna de la Conferencia). La
XVI Asamblea Ordinaria del CELAM se realizé6 del 27 al 31 de marzo en
Los Teques, Venezuela; cf. Documentacion CELAM, loc. cit.,, p. 472.
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la gestion del DMC estudiada aqui también se finaliz6 en 1979. Nos re-
feriremos al 1975 (y no 1974) como el inicio de esta gestion porque asi se
la distingue mads claramente de la gestiéon anterior, porque la nueva ad-
ministracién del Departamento efectivamene se puso en marcha a comien-
zos de ese ano (con el nombramiento del nuevo Secretario Ejecutivo y
la seleccion de los miembros de la Comisién Episcopal) ’°, y porque un
periodo de planificacion dentro del CELAM también tuvo su inicio a co-
mienzos de 1975°. Asimismo, al hablar del periodo de 1975-1979, damos a
entender que esa gestion efectivamente constituia un cuadrienio prolon-
gado y no un quinquenio o un sexenio, como podrian sugerir las fechas
de 1974-1979.

El objetivo de esta Tercera Parte es el estudio de las orientaciones
del DMC durante su cuarta gestion. Esta gestion de 1975-1979 estd mar-
cada profundamente por dos grandes acontecimientos eclesiales entre las
cuales ella se situa: el Sinodo de Evangelizacion y la Conferencia de Pue-
bla. El Sinodo de los Obispos de 1974, cuyo tema era “La evangelizacion
del del mundo contempordaneo”’, tuvo, con lo que podemos llamar una
“necesidad histdrica”, una influencia decisiva en las deliberaciones de la
XV Asamblea Ordinaria del CELAM y, por consiguiente en las orientacio-
nes de ese Consejo y de sus varios Departamentos durante su periodo
de planificacion de 1975-1978 °. Obviamente este tema coincidia perfecta-
mente con los objetivos y las inquietudes teoldgico-pastorales del Departa-
mento de Misiones. Asimismo, la Exhortacion Apostélica Evangelii
Nuntiandi del Papa Pablo VI, que recogia, ordenaba y enriquecia los apor-
tes de ese Sinodo, tuvo su propia influencia en el CELAM y en el DMC.
Esta Exhortacién fue publicada en un momento cuando el CELAM esta-
ba considerando la oportunidad de solicitar al Santo Padre la convocacion
de una Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano pa-
ra celebrar el décimo aniversario de la Segunda, la de Medellin. Cuando
esta idea fue acogida y aprobada por el Sumo Pontifice, la sugerencia de
que el tema de la Tercera Conferencia fuera: “La Evangelizacion en el

5. El puesto del Secretario Ejecutivo quedaba vacante desde marzo de 1974,
casi un ano; cf. Documentacion CELAM, loc. cit. E1 P. Juan Gorski, M.M,,
fue presentado para ese oficio por Mons. Aubry a fines de 1974 y su nom-
bramiento fue confirmado por Mons. Eduardo Pironio, Presidente del
CELAM, el 4 de enero de 1975; cf. Memordndum DMC 1975 (citado abajo),
p. 2. Los miembros de la Comision Episcopal fueron confirmados hasta me-
diados de ese afio.

6. Cf. Plan global de actividades, 1975-1978, CELAM (citado abajo).

7. Cf. SINODO DE LOS OBISPOS, “La evangelizacion del mundo contempo-
raneo”, documento de consulta o Lineamenta para uso de las Conferencias
Episcopales, Tipis Polyglottis Vaticanis (Ciudad del Vaticano: 1973), 24 pp.
Citado como Lineamenta Sinodo.

8. Cf. CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO —CELAM—, Plan global
de actividades: 1975-1978, documento inédito del CELAM (Bogota: 1975),
30 pp. Citado como Plan global CELAM 1975.
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presente y en el futuro de América Latina” surgié casi espontaneamente °.
Tal como Medellin fue un seguimiento del Concilio Vaticano II, Puebla lo
fue del Sinodo de 1974 y de la Evangelii Nuntiandi. EIl ultimo afio y medio
de la cuarta gestion del DMC se dedicaron casi exclusivamente a la prepa-
racion de un aporte especificamente misionero para Puebla. Pero mientras
que esta gestion se insertaba dentro de un ambiente eclesial continental
marcado por el Sinodo y Puebla, también se insertaba dentro de la histo-
ria particular del mismo Departamento, en la cual un enfoque misionold-
gico latinoamericano ya estaba comenzando a asumir una configuracion
propia.

Cada periodo administrativo del DMC contribuyé su propio aporte
al desarrollo de este enfoque misionolégico. Vemos que la primera ges-
tion de 1966-1969, presidida por Mons. Valencia Cano, se caracterizaba
por su esfuerzo en aplicar los principios misionolégicos del Concilio a
la tarea misionera de la Iglesia latinoamericana. Al enfatizar la existencia
de muchas “situaciones misioneras” dentro del continente, también pro-
movia una concientizacion eclesial sobre la dimensiéon universal de la mi-
sion. Su marco teoldgico expuesto en Melgar se centraba en las “misio-
nes trinitarias”: el enfoque bdsico del Ad Gentes.

Vimos también que en la segunda y la tercera gestiones, ambas pre-
sididas por Mons. Ruiz entre los afios 1969 y 1974, se centraba en un obje-
tivo concreto: la promocion de Iglesias particulares autéctonas entre las
etnias particulares del continente, particularmente entre los pueblos indi-
genas o “Amerindios”. Mientras que una orientacion misionera universa-
lista aparecia en algunos escritos de Ruiz, esta dimension no se enfatizaba
en la documentacion publica de esa gestiébn. Su enfoque teoldgico expues-
to en Iquitos tenia como un tema central la “encarnaciéon de la Iglesia”
en las diversas culturas; se buscaba desarrollar una “teo-antropologia”
basada en ciertas lineas teologicas posconciliares y en los aportes de la
antropologia cultural.

Asi el DMC, al entrar en su cuarta gestion de 1975-1979, presidida
por Mons. Aubry, se situaba dentro de una reflexion misionoldgica latino-
americana ya existente. Esta gestion no soélo acogié los aportes valiosos
de las gestiones anteriores, sino también enriquecié la reflexion sobre la
teologia de la misién con sus propias contribuciones originales. Se man-
tuvo una continuidad fundamental con el enfoque conciliar re-expresado
en Melgar y con el objetivo de promover el nacimiento de Iglesias locales
entre los diversos grupos €tnicos del continente. Pero también, desde sus
inicios, insistié explicitamente en la dimensién universal de la mision y
buscod promover la capacidad de la Iglesia en América Latina para su do-

9. No es nuestra intencién documentar toda la pre-historia de Puebla, sino
la de constatar los hechos experimentados por los que participaban en el
CELAM durante ese periodo. Debido a las reservas inherentes en la tra-
mitacién inicial, son los resultados de estas iniciativas los que se docu-
mentan mas facil y claramente.
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ble mision: ad intra y ad extra. Ya observamos que la problemadtica
teolégico-pastoral proyectada por el DMC en los ultimos afios de las ges-
tiones presididas por Mons. Ruiz era bastante amplia y compleja, abar-
cando cuestiones doctrinales fundamentales (v.g., de cristologia, de so-
teriologia, de la teologia de la revelacion, de eclesiologia, etc.) ademds de
ciertas “areas delicadas” (e.g. la pluriformidad cultural en la Iglesia, nue-
vas formas de ministerio, experimentaciones liturgicas y las exigencias
concretas de la liberacion evangélica). Se entremezclaban intuiciones mi-
sionolégicas muy ricas, reflexiones teolégicas bien fundamentadas y con-
vicciones apostélicas muy profundas con criticas eclesioldgicas agudas y
proyecciones pastorales originales y audaces, pero a veces no matizadas.
Delante de este panorama misionolégico a la vez rico y confuso, el DMC
en los aflos 1975-1979 se dedicé a un esfuerzo de aclaracion y profundiza-
cién teolégica. Durante este periodo se verificé una transicion de un en-
enfoque “encarnacional” a un enfoque “pascual”. Se buscé en el miste-
rio pascual de Cristo el fundamento teoldgico que daria sentido y precisién
a las multiformes dimensiones concretas de la problemadatica misionoldgica
que encaraba a la Iglesia en América Latina. El examen detallado de las
dimensiones de este enfoque mereceria un estudio mds completo; aqui
nos limitaremos a introducir sus rasgos generales y a explicar su contex-
tualizacion histdrica.

Esta Terecera Parte lleva el titulo sencillo: “Del Sinodo de Evange-
lizacién a la Conferencia de Puebla”.

La metodologia empleda en esta Tercera Parte variard de la usada
en las dos Partes anteriores, para corresponder mejor a la naturaleza de
las fuentes documentales para este periodo. Basamos nuestro estudio de
las gestiones de 1966- 1969 y de 1969-1972 principalmente en el examen de
los documentos finales de los Encuentros organizados por el DMC en Am-
bato, Melgar, Caracas e Iquitos. Pero al considerar la gestion de 1972-
1974, en la que no se realizé ningin Encuentro departamental, tuvimos que
limitarnos a la presentacion de los contenidos de algunos documentos en
los que las lineas teoldgico-pastorales contempordaneas del DMC fueron ex-
puestas. Asimismo, para completar la visién histérica y para situar las
orientaciones teoldgicas del DMC dentro de una perspectiva eclesial més
amplia, consideramos también cémo la problemdtica misional fue tratada
en las dos primeras Conferencias Generales del Episcopado Latinoameri-
cano, las de Rio y de Medellin.

Las fuentes documentales para la gestién de 1975-1979 son diversas.
El Departamento habia auspiciado, conjuntamente con la Conferéncia Na-
cional dos Bispos do Brasil, un “Encuentro Pan-Amazdénico de Pastoral
Indigenista” en Manaus (Brasil) en junio de 1977. Sin embargo, su Docu-
mento Final tiene un caracter mds pastoral que teolégice. Las principa-
les publicaciones del DMC fueron un libro escrito por Mons. Aubry, Esco-
gido para preclamar el Evangelio de Dios, y el Panorama misionero en
América Latina: el aporte departamental a la Conferencia de Puebla. Exis-
ten también alrededor de treinta documentos secundarios (Actas de las
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reuniones de la Comision Episcopal, informes periédicos al CELAM, varios
articulos, ponencias y estudios monogréficos, etc.) que tratan de la orien-
tacion teologico-pastoral del DMC o que desarrollan algunos aspectos par-
ticulares de la misma. Asimismo, nos referiremos al Documento de Puebla
para discernir en €l algunas influencias posibles o probables del aporte
del DMC, pero sin entrar en un estudio completo de las orientaciones mi-
sioneras de esa Conferencia.

Consideraremos ahora el contenido de los dos capitulos que entran
en esta Tercera Parte de nuestro estudio.

El resto de este noveno capitulo se dedica a una descripcion panora-
mica de la gestion de 1975-1979. Esto nos permite situar en su contexto
historico y eclesial el desarrollo de las orientaciones teoldgicas del Depar-
tamento durante este periodo y también ofrece la oportunidad para in-
troducir la documentacion citada. Primeramente veremos cémo el De-
partamento mismo definié su identidad y su responsabilidad propias den-
tro del CELAM y dentro del contexto eclesial latinoamericano a los
comienzos de esta nueva gestion. Después presentaremos una descripcion
cronologica de los otres momentos claves en la historia del DMC durante
este cuadrienio, seflalando los acontecimientos y las actividades en los cuales
su reflexion teoldgico-pastoral se situaba. Ya que el Departamento queria,
por medio de su servicio especifico sensibilizar a la Iglesia ( particularmente
al Episcopado) del continente sobre las diversas dimensiones de su respon-
sabilidad misionera en y desde América Latina, damos a este noveno ca-
pitulo el titulo: “Al servicio de la capacitacién misionera”.

El décimo capitulo se dedica a un estudio de la contribucién espe-
cifica del Departamento de Misiones del CELAM a las orientaciones mi-
sioneras de la Conferencia de Puebla. Veremos en particular la influencia
que hubiera tenido en el Documento de Puebla el aporte redactado por el
DMC en base a una consulta de las Comisiones de Misiones de las diversas
Conferencias Episcopales: el Panorama misionero de América Latina. Da-
mos al décimo capitulo el titulo: “El aporte del Departamento de Misiones
a la Conferencia de Puebla”.

Habiendo introducido globalmente esta Tercera Parte en nuestro
estudio, pasaremos ahora a una visién histérica de la cuarta gestién del
Departamento de Misiones del CELAM.

9.2. La puesta en marcha de la nueva gestion

Cuando Mons. Roger Emile Aubry fue electo Presidente del Depar-
tamento de Misiones en la XV Asamblea General del CELAM en noviembre
de 1974, ya desempefiaba algunas funciones dentro de ese Consejo, aunque
no en ese Departamento. Era delegado de la Conferencia Episcopal de
Bolivia al CELAM y también miembro de la Comisién Episcopal del De-
partamento de Educacion antes de esa Asamblea. Mons. Aubry, un mi-
sionero Redentorista ordenado sacerdote en 1949 y consagrado Obispo-
Vicario Apostolico de Reyes (Bolivia) en 1973, tuvo una experiencia pastoral
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amplia y diversificada en dos continentes. Habia sido predicador de mi-
siones parroquiales y participante en la mision a los obreros en su pais
natal de Suiza y en Francia antes de ser nombrado Superior Provincial
de los redentoristas suizos, a quienes la responsabilidad misionera por el
Vicariato de Reyes ha sido encomendado. Al desempenar ese oficio tam-
bién ejercia una responsabilidad de coordinacién pastoral nacional en
Suiza y se dedicaba a realizar visitas prolongadas al Vicariato para cono-
cer mejor su problemdtica misionera y para impulsar una renovacion y
planificacién de su pastoral. Siendo nombrado Administrador Apostdlico
de Reyes por unos anos antes de su consagracion episcopal, también se
integraba a la Conferencia Episcopal de Bolivia y desempefiaba en ella la
responsabilidad de la coordinacion nacional de pastoral ”.

Cuando Mons, Aubry regresdo a Bolivia de Roma a fines de 1974,
inmediatamente buscé a uno que le podria colaborar como Secretario
Ejecutivo del Departamento, y optd por la selecciéon del P. Juan F. Gorski".
El P. Gorski, de la Sociedad Misionera de Maryknoll de los Estados Uni-
dos, habia servido como misionero en Bolivia desde su ordenacién sacer-
dotal en 1963, y desde 1966 desempenaba varios cargos en la Conferencia
Episcopal del pais, principalmente como Secretario Ejecutivo de Cateque-
sis y con una responsabilidad particular en el sector de la evangelizacion
de los campesinos (practicamente identificados con los indigenas, que
constituyen dos tercios de la poblacién del pais). Desde 1970 habia estado
en contacto con el DMC, siendo nombrado en 1972 “experto” para la re-
gion andina centro y sur ”, y también con el Departamento de Catequesis
del CELAM (como “experto” para la misma drea), y con el Instituto Pas-
toral del CELAM en Medellin (como profesor de hermenéutica catequistico-
misionera) ®. Evidentemente su relacién con el CELAM antes de su
nombramiento al Secretariado del DMC en enero de 1975 era marginal
en comparacion con la de Mons. Aubry, no obstante sus contactos més
directos con el DMC. Ambos habian colaborado en varios programas pas-
torales de la Conferencia Episcopal de Bolivia por unos aflos y aun maés
estrechamente desde 1972, cuando esa Conferencia preparaba su aporte
para el Sinodo de Evangelizacion, en la cual Mons. Aubry representaba a
ese episcopado.

10. Los datos cronograficos son del Annuario Pontificio (1984), pp. 690 y 922;
las otras informaciones biograficas proceden de nuestro conocimiento per-
sonal de Mons. Aubry.

11. Cf. DEPARTAMENTO DE MISIONES DEL CELAM, Memordndum del Pre-
sidente y Secretario Ejecutivo del Repartamento de Misiones para la con-
sideracion de la Reunion de Coordinacion del CELAM, policopiado inédito
(10 pp.) del Secretariado General del CELAM (Bogota: feb. 1975), p. 1;
resumido en el Boletin CELAM, N° 92 (Marzo, 1972). pp. 15-16. Citado como
Memordndum DMC 1975.

12. Cf. Informe DMC 1972, p. 2. Cf. también arriba, Cap. VII, nota n. 100 y
Cap. VIII, nota n. 73.

13. Cf. Memordndum DMC 1975, p. 1.
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Mons. Aubry y la Conferencia Episcopal de Bolivia pidieron el tras-
lado de la sede del DMC de México a La Paz (ordinariamente los Depar-
tamentos del CELAM tienen sus oficinas en la sede de éste en Bogotd,
pero han habido varias excepciones) para facilitar las comunicaciones en-
tre el Presidente y Secretario del Departamento y para insertarlo en el
pais con el més alto porcentaje de indigenas en las Américas™. La Pre-
sidencia del CELAM aprobd ese traslado.

Tanto Mons. Aubry como el P. Gorski sostuvieron conversaciones
con Mons. Samuel Ruiz, el Presidente anterior del DMC, para asegurar
una transicion ordenada entre las gestiones y una continuidad en las orien-
taciones y trabajos del Departamento. En el capitulo anterior considera-
mos el contenido de las Observaciones comunicadas por Ruiz a Aubry
en Roma sobre las orientaciones teoldgico-pastoral del DMC. El nuevo
Secretario visité a Ruiz y las oficinas del Departamento en México para
los fines ya sefalados y para atender a algunos asuntos administrativos
pendientes. Verbalmente, el obispo mexicano expresé su preocupacion por
los contactos futuros del DMC con el apostolado misionero en el Brasil
(particularmente referentes a los indigenas amazdnicos y a las poblacio-
nes afro-brasilefas) y ratifico su interés en la dimensién universal de
la mision “.

Habiendo introducido a las dos personas responsables de la direc-
cion y administracion de esta gestion y que influirian en la elaboracién
de su enfoque evangelizador, y habiendo considerado otros datos relevan-
tes sobre los primeros momentos de este periodo, pasaremos ahora a
considerar los dos acontecimientos en los que se definieron las orientacio-
nes fundamentales del CELAM de 1975 a 1979. Estos dos acontecimientos
“consecutivos” fueron la participacion del Presidente y Secretario en la
Reunién de Coordinacién del CELAM en febrero de 1975 y la primera reu-
nion departamental con la renovada Comisién Episcopal en agosto del
mismo afo.

9.2.1. La presencia activa del DMC en el CELAM (febrero, 1975)

La primera exposicion y explicitacion de las orientaciones de esta
nueva gestion del DMC tuvo lugar en la Reunién de Coordinacion del
CELAM celebrada en Bogofd en febrero de 1975. Particigcaron en ella los
miembros de la Presidencia del Consejo y los Presidentes y Secretarios
Ejecutivos de sus diversos Departamentos y Secciones. Durante esta
reunion los responsables del DMC presentaron el Memoriandum que expo-
nia su visién y planes iniciales. Durante ella también, el CELAM produjo
su Plan Global de Actividades para el periodo administrativo de 1975-1978.
Los representantes del DMC participaron en su elaboracion y las activi-

14. Ibid., p. 2.

15. Ibid. El contenido de estas conversaciones orales fue anotado sélo en
los apuntes personales del Secretario.
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dades del Departamento se insertaban en €l. Veremos ahora lo que estos
documentos revelan de las orientaciones del DMC al inicio de esta gestion.

El Memorandum del DMC se divide en cuatro partes. En las pé-
ginas anteriores, ya hemos presentado el contenido de la primera: “Lo
que se ha hecho desde la XV Asamblea en Roma”. La segunda se intitula:
“Como vemos la situacién actual del DMC”, la tercera: “Nuestros objeti-
vos”, y la cuarta: “Nuestro programa de accidén para 1975”. Examinaremos
el contenido de éstas aqui.

La primera seccién de la segunda parte trata de la necesidad de
aclarar el concepto de la misién. Recordamos que esto fue también el
primer punto tratado en el Encuentro de Ambato, ocho afios antes. El
Memorandum observa:

El DMC es un servicio misionero dentro del CELAM. Ya
que toda la Iglesia es esencialmente misionera, es necesario
definir con claridad la misién especifica y propia de este De-
partamento. Lo que hace esta definicion mads dificil es la
diversidad de criterios para distinguir la accién propiamente
misionera de otros servicios eclesiales .

A continuacion se destacan los criterios: geografico y juridico (“te-
rritorios de misién”), etnolégico (la atencion a “culturas originales”),
teoldgico (la distincion entre la actividad misionera y la pastoral del AG 6),
vocacional (lo que hacen los misioneros), y conciencia misionera (sec-
tores eclesiales comprometidos de hecho en la accién misionera) . EI
Memorandum continua:

Existen igualmente dos aceptaciones de la frase: “Iglesia Mi-
sionera”: la pasiva y la activa. La primera recalca el servicio
a grupos humanos que son “objeto” de la misién eclesial.
La segunda recalca la promocion de las Iglesias locales para
que sean agentes activos y responsables en la mision univer-
sal de la Iglesia®.

El1 DMC en aquel momento no quiso optar por uno o varios de es
tos criterios; mds bien observa:

Todas estas distinciones aportan algo al enriquecimiento y a
la profundizacién del concepto de la accién misionera, hasta
tal punto que seria dificil definirla correctamente si prescin-
diéramos de algunos de estos conceptos .

16. Ibid., p. 3.

17. Ibid.

18. Ibid. La dimensién universal serd explicitado atin mas abajo.
19. Ibid., pp. 3-4.
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Este esfuerzo por demarcar el concepto de la “mision”, constante
en el DMC desde sus comienzos, seguiria al menos hasta Puebla. Como
ya hemos visto, el contexto eclesial particular de América Latina, en el
que los “territorios misionales” no agotan las “situaciones misioneras”,
hace esta distincién ain mads dificil.

En la siguiente seccidn de esta segunda parte del Memorandum,

la situacién actual de la misién de la Iglesia en los pueblos de Ameérica
Latina, el DMC expresa este dilema de un modo positivo:

La Iglesia latinoamericana expresa su conciencia y compromi-
SO misionero de diversas maneras:

— Los Vicariatos Apostdlicos sirven no soélo a los pueblos ét-
nicamente originales sino también —y tal vez mayormente—
a los que se han establecido md&s recientemente en los cen-
tros de poblacién de sus zonas.

— También existe el hecho de la gran mayoria de los pueblos
indigenas... viven en jurisdicciones eclesidsticas no sujetas a
Propaganda Fide. Sin embargo, estas Iglesias mantienen una
alta conciencia misionera encauzada a la promocién de Iglesias
locales nativas, con sus propias expresiones culturales de la
fe y de los ministerios eclesiales ».

Aqui vemos una ratificacion del objetivo principal de la gestion
anterior: la promocion de las Iglesias particulares autdctonas entre los
pueblos indigenas. Pero ya no vemos una insistencia en la transforma-
ci6n inmediata de las estructuras juridicas de la misién para rectificar
una anomalia. He aqui una caracteristica de esta gestién: un cambio de
tonalidad en sus documentos. Se proponen los principios y objetivos mi-
sionoldgicos con claridad, sin quitarles su valor y vigor intrinsecos. Se
describen los hechos que llaman la atencién misionera de la Iglesia,
sin ocultar las interpelaciones que implican. Pero se 1o hace de un modo
que no hiere las sensibilidades de aquellos que no han tenido la experien-
cia de estar insertados directa y personalmente en una situaciéon misio-
nera, en la que las implicaciones de ciertos principios se ven mds claramente
y con un mayor sentido de urgencia. Es implicitamente una aplicacion
de una “pedagogia misionera” al interior de la Iglesia: estar atentos res-
petuosamente a las experiencias particulares, los modos de expresarse, los
criterios de juicio, los valores y los puntos de interés de aquellos con quie-
nes el misionero se relaciona respetando el tiempo necesario para que un
nuevo valor sea acogido y asimilado.

Después de considerar la situacion de la Iglesia misionera, el Me-
morandum procede a la contemplacién de los pueblos evangelizados. En
primer lugar se considera la situacién de los pueblos indigenas, distin-
guiendo entre los de la selva y los de las regiones andinas y mesoameri-

20. Ibid., p. 4
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canas. Los primeros, “cuya identidad cultural y a veces la misma
existencia fisica estdn amenazadas por la extincién”, tienen una poblacion
muy reducida. Los otros, “herederos de grandes y antiguas culturas”,
numerosos en su poblacion, “mantienen mas el sentido de su identidad y
de su unidad culturales”. Ambos experimentan cambios sociales actuales
y, “lo queramos o no, viven en el siglo XX”. Después de esta descripcion
bastante breve de la situacion de los pueblos indigenas (al final de la
gestion, el DMC presentaria un andlisis mucho maés detallado en su aporte
para Puebla), el Memorandum observa:

No podemos contemplar a ningin indigena sélo con criterios
folkloricos, juzgando que su originalidad cultural debe ser
preservada a cualquier costo, mirdndoles solo como objetos in-
teresantes de estudio antropoldgicos, o como piezas curiosas
para adornar el museo de la humanidad. Son pueblos vi-
vientes, llamados a ofrecer su aporte creativo y original a
toda la humanidad, en comunion progresiva con otros gru-
pos humanos *.

Aqui vemos un eco del juicio emitido por Mons. Ruiz sobre los
antropélogos de “tendencia neutral y puramente cientifica”, que desean
mantener a los indigenas en un “estado puro” para sus propios fines *.
Para el DMC, los indigenas y otras etnias son pueblos vivientes, sujetos
revestidos de dignidad y libertad que aportan de su vitalidad cultural a
la humanidad y a la Iglesia, y no meros objetos. Esta valoracion no es
nueva ¥, pero la frase: “pueblos vivientes” es caracteristica de esta ges-
tién. Y si en 1975 el DMC reconoce con realismo los cambios experimen-
tados por estos grupos humanos (algunos debidos a presiones externas y
otros, a una opcién de ellos mismos), esta insistencia en su dignidad y
vitalidad es lo que distingue esta perspectiva de la que sea consciente o
inconscientemente “absorcionista” o “integracionista”, en el lenguaje de
Ruiz. Vemos igualmente aqui (y en la p. 3) un esfuerzo por superar los
criterios y términos impuestos desde afuera para definir a los indige-
nas; se habla de “sistemas culturales originales” (p. 3). Son originales
en dos sentidos: estos pueblos son los primeros habitantes de las Américas,
y sus culturas son el resultado de la creatividad propia de cada grupo.
Asimismo, detectamos en la tultima frase de la cita un matiz tecldgico (que
se incorpora en el enfoque pascual de esta gestion): que la identifica de
los grupos particulares se plenifica en la comuniéon con otros.

En su visién de las situaciones misioneras existentes en el continente,
el Memorandum también considera a los pueblos indigenas:

21. Ibid., p. 5; las citas anteriores son de las pp. 4 y 5.
22. Cf. Observaciones Ruiz 1974, p. 3; ver arriba, parte 8.3.2.
23. Cf. Melgar, n. 3; Iquitos, nn. 39 y 41; arriba, parte 7.3.2.
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Hay otros grupos humanos que ya no interpretan ni estruc-
turan sus vidas segun esquemas culturales originales y ances-
trales, sino segun otros esquemas impuestos, importados o
sincretistas. Muchos de estos grupos —los “cholos” o indige-
nas urbanizados, los mestizos, los ladinos, los morenos, los
colonizadores de nuevas tierras, etc.— también siguen buscando
a Dios a su modo, y frecuentemente se encuentran abandona-
dos o distantes de la presencia misionera e interpelante de la
Iglesia *.

Si el DMC habia concentrado su atencion en las gestiones de 1969-1972
y de 1972-1974 casi exclusivamente a los indigenas (decimos “casi” porque su
Inferme al CELAM en 1972 llamé la atencién sobre las “d4reas morenas”), la
perspectiva manifestada aqui refleja mds bien la amplitud de la visién de
Melgar sobre las diversas “situaciones misioneras” en América Latina®. La
llamada de atenciéon explicita sobre los afroamericanos o “morenos” seria
una insistencia constante del DMC de 1975 hasta Puebla, y tal vez uno
de sus mayores aportes a la conciencia eclesial continental. Asimismo,
se contempla aqui la situacion de grupos humanos que no se encuadran
nitidamente en categorias culturales sencillas (e.g., los mestizos y colonos
migrantes); no son ni indigenas ni participes de la “cultura general occi-
dental”. Sin embargo, deben ser evangelizados en su situacién cultural
peculiar. Durante esta gestion, el DMC llamaria la atencién sobre las
nuevas culturas emergentes y, por ende, a las “nuevas situaciones misio-
neras”.

Pero la atencion misionera manifestada en el Memorandum no se
restringe a los grupos humanos en Ameérica Latina. EIl pdarrafo intitulado:
“Hacia una Iglesia activamente misionera”, insiste en la dimensién uni-
versal de la mision:

Una visibn misionera plenamente catélica tampoco puede
restringirse a las tierras y pueblos de este continente. Pues
las Iglesias locales nacidas del Evangelio entre los pueblos la-
tinoamericanos también tienen que ser Iglesias misioneras. Y
ya vemos brotes de este espiritu misionero en Ameérica Latina,
tanto al nivel nacional (p.e. la instituciéon de Sociedades mi-
sioneras en México, Colombia y Brasil), como a nivel local (p.e.
las iniciativas de catequistas y de otros evangelizadores laicos
al anunciar el Evangelio a otras comunidades abandonadas).
En este momento histérico, cuando los Obispos de Asia ya
se comprometen al envio de misioneros a otros continentes,
tenemos que preguntarnos si no ha llegado la hora para que
la Iglesia latinoamericana asuma una responsabilidad misio-
nera, aun mds activa y mds visible, en el mundo *.

24. Memordndum DMC 1975, p. 5.
25. Cf. Melgar, nn. 14-19.
26. Memordndum DMC 1975, p. 5.
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Cuatro anos después, la Conferencia de Puebla responderia: “Final-
mente, ha llegado... la hora...”; la influencia directa del DMC en este
compromiso histérico del Episcopado latinoamericano, hasta en su misma
formulacién es no sélo posible sino también documentable 7. La insisten-
cia en la dimension universal de la misién seria una de las caracteristicas
mas notables de esta gestion; la priorizacion de esta dimension es real-
mente nueva *.

Después de presentar esta vision de las dimensiones bdsicas de la
tarea misionera de la Iglesia en América Latina, el Memorandum consi-
dera la situacion actual del Departamento de Misiones. Pues el Depar-
tamento en 1975 tuvo que situarse no s6lo en un contexto eclesial mas
amplio, sino también en el contexto de su propia idenidad histérica. En
aquel momento se hallé “frente a nuevas exigencias”; la de definirse con
respecto a las orientaciones departamentales anteriores y la de aclarar
la teologia de la mision.

Se parte de un aspecto de la situacién contemporédnea: la profusion
“rica y confusa” de orientaciones misionolégicas:

existen corrientes diversas y a veces contrapuestas, algunas na-
cidas en estos ultimos afios y otras heredadas de otras épocas,
que proponen opciones préacticas para la accién misionera del
continente. Esta veriedad de opciones y de orientaciones es
a la vez rica y confusa. Existe una busqueda de pautas claras,
tanto auténticas como actualizadas, para guiar la accién mi-

29

sionera ”.

A continuacion, se valora positivamente el aporte de Melgar:

Este esfuerzo para buscar, aclarar y proponer pautas misio-
neras no €s una experiencia nueva del DMC. Ya antes de Me-
dellin, la Reunién del DMC en Melgar intentd traducir a la
situacidon latinoamericana las implicaciones misioneras del Con-
cilio Vaticano II. El documento de este encuentro queda
como un testimonio valioso de la conferencia de una Iglesia
que vive su vocacién misionera *.

Después se considera un aspecto concreto de las orientaciones maés
recientes del DMC: su priorizacién de la antropologia y de la evangeliza-
cion liberadora. El Memorandum dice:

27. Puebla, n. 368. Mons. Aubry fue el relator de la Comisién que tratd de la
dimensioén universal de la evangelizacién, la que formulé esta declaracion
historica

28. Ya vimos que esta dimension estaba presente con diversos grados de cla-
ridad en Ambato (pp. 3-4), Melgar (nn. 12; 56-57), Caracas (n. 29) y en
algunos escritos de Mons. Ruiz.

29. Memordndum DMC, p. 6.
30. Ibid.
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El Concilio y Medellin han dirigido la atencién de la Iglesia
al hombre en su situacién actual en el mundo. El DMC to--
mo en serio esa direccion apostdlica y en estos ultimos afios
orienté muchos de sus esfuerzos hacia la comprensién antro-
pologica de las culturas latinoamericanas, especialmente las
indigenas, hacia la promocion de Iglesias locales nativas, y ha-
cia una evangelizacion de liberacion integral. Este periodo
fue rico en nuevas experiencias e ideas .

Al valorar los aspectos positivos de estas organizaciones (eviden-
temente caracteristicas de las gestiones presididas por Mons. Ruiz), el
Memorandum afiade una observacion:

Pero al mismo tiempo, el DMC adquirié una imagen particular:
la de ser el “Departamento de Antropologia” o de “Asuntos
Indigenas” del CELAM. Este hecho fue tal vez inevitable,
pues cada opcion concreta implica ciertos riesgos y aun la
posibilidad de que algunos énfasis nuevos sean interpretadas
como exageraciones *.

Ya que el DMC en esta nueva gestion reconocio no sélo la importancia
prioritaria de la pastoral indigenista, sino también la urgencia de sensi-
bilizar a la Iglesia entera (y no solo a los ya comprometidos a la actividad
misionera) sobre todas las dimensiones de la problemadtica misional, su
nuevo Presidente y Secretario explicaron el sentido de la orientacién an-
tropologica y antropocéntrica del Departamento:

En este momento no queremos perder nada de las riquezas
adquiridas por la orientacion antropoldgica del DMC en estos
ultimos afnos. Pero recordamos que el mismo Papa Pablo VI,
quien nos advirtié que “para conocer a Dios, es necesario co-
nocer al hombre”, también afirmé que “para conocer al
hombre tal como es, tenemos que conocer a Dios”.

Por eso, vemos la urgencia de aclarar y profundizar la nece-
saria orientacion antropocéntrista de la accién misionera de
tal manera que este antropocentrismo conduzca al Hombre
Perfecto, Cristo y asi se vuelva plenamente teocéntrica. Pues
un conocimiento antropolégico que reduce al hombre al mero
objeto de estudio o de experimentacion, es en si mismo inaca-
bado y frustrado. Nos esforzamos a conocer al hombre vi-
viente para que €l entre en plena comunién con el Dios viviente
quien lo busca para vivificarlo *.

31. Ibid.
32. Ibid.

33. Ibid., pp. 6-7 Las palabras citadas de Pablo VI son de su Discurso pro-
nunciado en el clausura del Concilio, el 7 de diciembre de 1965; cf. AAS 58
(1966), pp. 58-59.
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Asi se manifiesta una continuidad con las orientaciones misiono-
l6gicas fundamentales expuestas en la historia previa del DMC y, a la vez,
una conciencia de que una mayor precision es necesaria. Esta precision
de la teologia de la misién, por consiguiente, es considerada como la ta-
rea mas urgente del DMC en 1975:

Entonces en este momento critico, y especialmente después
del Sinodo de la Evangelizacién, nos urge aclarar ante todo
el enfoque evangelizador del DMC en la Iglesia latinoameri-
cana. Esta aclaracién tiene que ser mds que académica; ha
de ser traducible a pautas de accién claras y préacticas que
sean capaces de guiar y velar por la calidad evangelizadora e
interpelante de la accion de esta Iglesia continental *.

Asi vemos que la decisiéon del DMC de emprender una labor teolo-
gica no surgié de consideraciones especulativas, sino mds bien de la
necesidad pastoral de ofrecer pautas claras para la orientaciéon de la ac-
tividad misionera. Se busca una orientacién auténtica, bien fundada teo-
l6gicamente, y actualizada, capaz de llegar al corazén del hombre viviente
en su situacién socio-cultural concreta. No se revelan todavia la confi-
guracion concreta y las dimensiones particulares de este “enfoque evan-
gelizador”; éstas seran definidas principalmente a partir de la primera
reunién de su Comisién Episcopal, seis meses mas tarde.

La tercera parte del Memorandum presenta los objetivos y el pro-
grama de accién provisionales para 1975. Al comienzo se afirma que
estos objetivos “se caracterizan por una opcién evangelizadora, pedida
por la naturaleza del Departamento y reforzada por las ‘Recomendaciones’
de la XV Asamblea General del CELAM en Roma”. A continuacion, se
presentan los dos objetives generales provisionales del Departamento:

1. El DMC quiere ser, dentro del CELAM, el servicio misio-
nero de evangelizacion para los grupos étnicos y culturales
mds apartados de la Iglesia y de la comunién con sus her-
manos.

2. El DMC quiere precisar algunas lineas de teologia misio-
nera, que susciten el nacimiento de una Iglesia autdctona en
los distintos grupos étnicos que entran en la riqueza cultural
del continente, y han de asumir una responsabilidad propia
y activa de la Iglesia Universal *.

Vemos que el primer objetivo general define la misma identidad
del Departamento y que el segundo establece su tarea prioritaria durante
esta gestién. Mientras que los objetivos son bastante claros en su for-
mulacion, es necesario llamar la atencién sobre algunos matices particu-
lares para comprenderlos mejor.

34. Ibid, p. 7.
35. Ibid., pp. 7-8.

216 —



En el primer objetivo, se contextualiza al Departamento demtro del
CELAM, que se define en sus Estatutos como “organismo de contacto,
reflexion, colaboracion y servicio de las Conferencias Episcopales de Amé-
rica Latina” *. Asi se enfatiza tanto la insercién activa y concienzuda
del DMC dentro de ese Consejo como la direcciéon prioritaria de sus ser-
vicics al Episcopado del continente. El DMC no pretende ser un orga-
nismo continental relativamente independiente sino mds bien el érgano
especificamente misional de un organismo al que se subordina y a cuya
vitalidad contribuye. Asimismo, se define como una “servicio misionero
de evangelizacion”; tanto su propia naturaleza como las orientaciones del
Sinodo de 1974 (y de la Asamblea del CELAM subsiguiente) dictan que
sus servicios se encaucen hacia el anuncio del Evangelio. Pero ya que
la evangelizacion es la mision de toda la Iglesia, se precisa que el DMC
busca servir prioritariamente a los grupos culturales particulares. Su
especificidad estd particularmente en la evangelizacion de las culturas.
Se dice “grupos étnicos y culturales” para no restringir su enfoque a las
etnias “originales y no occidentales” (v.g., los pueblos indigenas) y para
abarcar también a otros grupos culturales. Son los “ma&as apartados de
la Iglesia y de la comunién con sus hermanos” los que merecen particu-
larmente la atencion del DMC, tanto para urgir la Iglesia a “salir a las
fronteras” como para enfatizar que el fruto de la evangelizacion no es
el aislamiento de los grupos particulares, sino su comunién universal.
Asi se ratifican las prioridades histéricas del Departamento, pero a la
vez se explicitan algunos puntos particulares y se introducen algunas
nuevas dimensiones.

En el segundo objetivo general, se propone la tarea principal del
DMC durante esta gestion: la aclaracion de la teologia de la mision. No
es pretencioso en sus ambiciones; se busca sélo “precisar algunas lineas de
la teologia misionera”, y no llegar a una sintesis completa. La finalidad
de este esfuerzo es orientar la accidn misionera para que se suscite “el
nacimiento de una Iglesia autdctona en los grupos €tnicos... del conti-
nente” (en su revision del objetivo, la Comision Episcopal cambia-
ria la palabra étnicos 2 humanos). El acento puesto sobre el nacimiento
de la Iglesia es tipico de la visién misionldgica de Aubry. Para é€l, la
Iglesia no se transplanta por medio de la actividad misionera, sino que
race entre los grupos humanos, engendrada por el Evangelio, y nace con
su rostro propio: el de su cultura. Veremos esto después. Estos grupos
son pueblos vivientes que “entran en la riqueza cultural del continente”;
no son meros objetos o curiosidades cuya existencia se tolera hasta que se
“integren” a una cultura general. El nacimiento de la Iglesia entre los
diversos grupos culturales no se propone como el punto final de la evan-
gelizacién; mds bien se afirma que estas Iglesias locales “han de asumir
una responsabilidad propia en la Iglesia Universal”. Asi se enfatiza tanto

36. Cf. Plan global CELAM 1975, p. 3.
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la necesaria dimension de la comunidon catdlica como una apertura a la
misiéon universal 7.

Los ocho objetivos especificos (entendidos como maneras para con-
seguir los objetivos generales) abarcan los siguientes puntos: 1) la pro-
mocion de la evangelizacion de los sectores mds abandonados; 2) las rela-
cicnes con las respectivas Comisiones Episcopales, impulsando su refle-
xion misionera; 3) el contacto con los expertos que estudian las culturas;
4) la valoracion evangélica de las diversas culturas; 5) el acercamiento
a los grupos misioneros; 6) la coordinacion del trabajo del DMC dentro
del CELAM; 7) el fomento de la dimensiéon universal de la mision dentro
de las Iglesias locales; y 8) la coordinacion y comunion con los organis-
mos misioneros de América Latina y de la Iglesia universal *. Ya que
estos objetivos especificos serian revisados y reformulados posteriormen-
te por la Comision Episcopal del DMC, no lo citamos textualmente aqui.
Cuando consideramos su version final, destacaremos los cambios mas sig-
nificantes. Aqui sélo queremos preser.tar una vision global de las orien-
taciones iniciales de esta gestion.

La cuarta parte del Memorandum presenta el programa de accion
para 1975. Hay una nota previa sobre el procedimiento adoptado. El
primer punto de esta nota es el de respetar etapas:

— dando tiempo a la elaboracion del enfoque del misionero;
— dando énfasis a la Comision Episcopal del Departamento;
para llegar a un acuerdo sobre el enfoque misionero y para
suscitar la corresponsabilidad de los programas;

— realizando los contactos en un sentido de colegialidad para
que sean un servicio dentro del CELAM y no aparte de €17,

Esta politica de “respetar etapas” seria una de las caracteristicas
de esta gestion y un elemento de la estrategia adoptada por la Comision
Episcopal del DMC. El Informe departamental a la siguiente Asamblea
del CELAM la explica asi:

[Se adoptal ... la peclitica de no quemar etapas con la multi-
plicacion febril de proyectos desconectados, sino mas bien
de establecer con seriedad y profundidad las lineas teoldgicas
y pastorales del DMC. Esta politica insiste en situar la res-
ponsabilidad por el enfoque evangelizador del Departamento
entre los mismos obispos que la componen. La finalidad de
esto no es la de apagar la originalidad del enfoque sino la de
dinamizar la profunda y permanente renovacion eclesial¥.

37. Recordamos que Mons. Ruiz destacd este aspecto en su ponencia en Iqui-
tos; ver arriba, Cap. VII, nota n. 135.

38. Memordndum DMC 1975, p. 8

39. Ibid., p. 9.

40. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Informe presentado a la XVI Asamblea
General del CELAM (San Juan de Puerto Rico: 30 nov.-5 dic., 1976),
pp. 2-3. Citado como Informe DMC 1976.
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Se ve que esta politica tiene una doble finalidad: la de concentrar
los esfuerzos del DMC en la precisién misionoldgica y la de hacer a los
obispos mismos participar activamente en esta reflexion. Si en la época
anterior los “expertos” ejercian una cierta vigencia en las orientaciones
departamentales, ahora los obispos asumirian su propia responsabilidad
en su liderazgo, para asegurar la profundidad y la solidez estructural de
la necesaria renovacion eclesial en la accion misionera. La misma estra-
tegia adoptada al interior del DMC con respecto a su Comisién Episcopal,
seria aplicada luego a las relaciones del Departamento con las Comisio-
nes de Misiones de las diversas Conferencias Episcopales en la prepara-
cion del Encuentro de Manaus en 1977 y de la Conferencia de Puebla en
1678. Se suponia la participacion activa de los misioneros de base y de
las personas especializadas en los diversos aspectos de la problemdtica
misionera, pero los centros de comunién y la de coordinacion serian los
obispos. Esta estrategia fluia no sélo de las normas internas del CELAM
(como un servicio a y de los episcopados), sino también, y mds profun-
damente, de la vision teoldgica del DMC sobre la responsabilidad aposto-
lica particular de los obispos.

Los siguientes puntos de la “nota previa” sobre el procedimiento
adoptado por el DMC tratan de su insercion en “la linea evangelizadora
del CELAM”, de su coordinacion con los otros Departamentos de ese Con-
sejo y de la distincién entre sus planes a corto plazo (hasta la reunion
de la Comision Episcopal) y a largo plazo (el esbozo de un programa pro-
visional a ser aprobado por la Comision) *.

Habiendo ofrecido esta aclaraciones previas, el Memecerandum pre-
senta algunos puntos concretos de este programa:

1. Constituciéon de la Comisién Episcopal del Departamento
para esa gestion.

2. Organizaciéon administrativa del Departamento y estudio de
los archivos, en particular los de la gestidon anterior.

3. Esbozo de los pasos previos necesarios para la aclaracion
del enfoque evangelizador para facilitar la reflexion de Ia
Comision.

4. Reunion de trabajo de la Comision Episcopal en Agosto.

5. Contactos progresivos hacia un Encuentro de Presidentes
de Comisiones Episcopales de Misiones y Directores de 0O.
PP. MM. de América Latina. (Julio: Encuentro entre el DMC
y Directores de OPM de Colombia, Perd, Bolivia y Brasil, en
La Paz; Noviembre: presenciar el Encuentro de los Directo-
res de O.P. en Buenos Aires; a comienzos de 1976: Encuentro
de todos).

41. Memordandum DMC 1975, p. 9. Cuando decimos “la Comisién” de este es-
tudio, se refiere a la Comision Episcopal del DMC.

— 219



6. Otros contactos ocasionales, en particular sobre las Socie-
dades Misioneras en América Latina “.

Vemos que en este plan de trabajo se destacan el papel céntrico
de la Comision Episcopal y la elaboracion del “enfoque evangelizador”
del Departamento. Cabe observar que el DMC iba estableciendo progre-
sivamente buenas relaciones operativas con los Directores Nacionales de
las Obras Misionales Pontificias y con los Presidentes de las Comisiones
Episcopales de Misiones, pero no exactamente del modo previsto en este
plan.

El Plan glebal del CELAM: su influencia en el DMC

La misma Reunién de Coordinacion, para la consideracion de la
cual el Presidente y el Secretario Ejecutivo del DMC presentaron su Me-
morandum, también elaboré un Plan global de actividades para el periodo
de 1975-1978. Examinaremos aqui aquellos aspectos del Plan global que
mds afectarian las orientaciones teoldgico-pastorales del DMC durante esa
misma gestion.

La Reunién de Coordinacion del CELAM de febrero de 1975 quiso
inspirarse en las orientaciones del Sinodo de Evangelizacién y, méds con-
creta y directamente, en las recomendaciones dadas por la XV Asamblea
General del CELAM. En la Presentacion del Plan global, se cita en par-
ticular estas recomendaciones:

1. La evangelizacion debe ser la principal prioridad del
CELAM en este nuevo periodo (1974-1978). Por esto, todos
sus Departamentos y Secciones se esforzaran en centrar sus
actividades coordinadas con tal prioridad, para ofrecer sus ser-
vicios en esta linea a las Iglesias Latinoamericanas, a través
de sus respectivas Conferencias Episcopales.

1.1. Estudiese el contenido del Sinodo de 1974, tanto en sus
aspectos mas particulares, para la Evagelizacion del Continen-
te. Véase el modo de traducir y aplicar dicho contenido a
América Latina *.

Asi el tema de la Evangelizacion llegd a ocupar el puesto central en
todos los aspectos del Plan global: sus lineas teologico-pastorales, su marco
doctrinal, sus puntos de insercion de la Accion Pastoral, y sus objetivos.

Las Lineas teoldgico-pastrales del CELAM, fijadas ya antes de esa
Reunién de Coordinacion “, proponen la Evangelizacion como la segunda

42. Ibid., pp. 9-10. En Latinoamérica se usan varias siglas para designar las
Obras Misionales Pontificias (00. PP. MM., OPM, OMP, etc.); el DMC
adoptaria después la sigla OMP.

43. Plan global CELAM 1975, p. 3.
44. Cf. ibid., loc. cit.
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de cinco prioridades ®. Mientras que estas lineas parecen haber ejercido
una influencia general, mas que especifica, en las orientaciones futuras del
DMC, hay algunos aspectos de ellas que merecen nuestra atencién aqui.

Por una parte, demuestran que algunos de los temas y acentos teo-
16gicos expuestos en las orientaciones previas del DMC eran caracteris-
ticas de la reflexion eclesial contempordnea, incluso al nivel episcopal. Por
ejemplo, el CELAM mismo (y no solo el DMC) hablaba de la “encarnacién
de la Iglesia”, al afirmar que:

América Latina es un Continente con enormes interrogantes
y problemas. La Iglesia vive encarnada en €l y por mision
no puede ignorarlo o desentenderse de ellos *.

Asimismo, vemos que algunos de los conceptos desarrollados en Iqui-
tos y en las orientaciones posteriores del DMC sobre la valoracion salvifica
de la historia humana y la denuncia de las injusticias sociales, se encuen-
tran también en aquella parte de las Lineas que trata de la Accion Profética:

La Iglesia en Ameérica Latina se nos presenta muy particular-
mente como Iglesia de la Profecia:

a) como praclamacién o anuncio de la Buena Nueva de la sal-
vacién en el hoy de América Latina;

c) como interpretacion o lectura salvifica de la historia;

c) como Hamado evangélico a la conversién, entendiendo que
la profecia implica cuanto de bueno se hace respecto a la
promocion integral del hombre y la denuncia de las in-
justicias que impiden al hombre y a los pueblos ser sujetos
activos de la historia y realizadores de su vocacion divi-
na ‘.

Asi como el DMC habia hablado en Iquitos de una “Iglesia encar-
nada” que imita la pobreza de Cristo, las Lineas del CELAM destacan aguel
aspecto de la “Iglesia pobre” que consiste en la “solidaridad con los des-
poseidos y predileccién por los mads necesitados. ®. No decimos que los
contenidos y matices teoldgicos corresponden exactamente, pero hay una
semejanza evidente en los conceptos generales y en el lenguaje. Lo que
falta totalmente en estas Lineas es un valoracién teoldgica de las culturas,
y en particular de la diversidad cultural, un tema central en el enfoque
del DMC desde Melgar.

Por otra parte, vemos que los elementos centrales de la vision
teolégica contemporanea del CELAM, expuestas en aquella parte de las

45. Tbid,, p. 8.
46. Tbid., p. 5.
47. Tbid,, p. 7.
48. Ibid,, p. 6.
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Lineas que se llama “Criterio fundamental para la accién”, también serian
centrales en el enfoque del DMC durante esta gestién. Este Criterio se
define como la “Fidelidad a Cristo en el Espiritu Santo” que implica ne-
cesariamente:

a) fidelidad a la totalidad del Evangelio;
b) fideiidad a la Iglesia Universal que preside el Papa;

c) fidelidad a la especifica vocacion de la Iglesia en Ameérica
Latina;

d) fidelidad a la mision esencialmente religiosa y por lo mis-
mo plenamente humana, de la Iglesia (GS Cap. IV);

e) fidelidad al hombre y a los pueblos latincamericanos;

f) fidelidad a la “Iglesia pobre”, que debe reflejar el rostro
de Cristo quien “siendo rico se hizo pobre por nosotros a fin
de enriquecernos con su pobreza (2 Cor. 8, 9) ... ".

Al incorporarse estos mismos elementos bdsicos en su propio en-
foque, el DMC los enriqueceria, explicitando su dimensién pascual. Se
encuentra un acento explicitamente pascual sélo en dos partes de las Li-
neas, v éstas en sus “lineas de accién”. Hablando de la Accién Sacramen.
tal, dice:

Como la palabra conduce al Sacramento y lo realiza, la accién
profético encuentra su mejor expresiéon y culminacion en el
misterio sacramental de la Iglesia, cuyo centro es la renova-
cién de la Pascua en la Eucaristia del Sefior *.

Y hablando de la Accion Liberadora, afirma:

...La liberacion tiene su centro en el Misterio Pascual de Cris-
to que da plenitud a la historia de la Salvacién y que nos
libera del Pecado, de la Ley y de la Muerte (Rom. 6, 12-23;
Ef. 1, 312). +®,

Pero estas Lineas tecldgico-pastorales del CELAM, establecidas ya
antes de la Reunidn, tendrian menos influencia directa en el enfoque del
DMC que su “Marco doctrinal”.

Este Marco doctrinal, elaborado en la misma Reunién de Coordi-
nacion especificamente para este Plan global, centrado en la Evangeli-
zacion, se describe como “la referencia que inspira e ilumina [al] plani-
nificador y [que expresa] los criterios doctrinales con que analiza para

49. Ibid.
50. Ibid., p. 7.
51. Ibid.
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hacer un diagndstico” *. Ya que este Marco doctrinal ejercia una influen-
cia directa en las orientaciones del DMC, y seria citado explicitamente para
apoyar algunos puntos teoldgicos, lo citaremos integramente aqui:

Aparecen como elementos principales de la Evangelizacion
los siguientes:

1. El anuncio explicito del Evangelio de Jesucristo a todos
los hombres, centrado en su Misterio Pascual. Anuncio que
suscita la fe, invita a la conversion y conduce a la reconcilia-
cion de los hombres con Dios y con sus hermanos (1 Cor. 15, 1-3;
AG 13; 2 Cor. 5, 18ss; B2 15).

2. EIl reconocimiento de la presencia y accién del Espiritu
Santo quien anticipa y vivifica, impulsa y acompana la ac-
cion evangelizadora de la Iglesia (AG 4; GS 22).

3. La fidelidad a la tradicion viviente de la Iglesia catdlica,
testigo fiel de la revelacion manifestada plenamente en Jesu-
cristo y siempre actualizada por su Espiritu (DV. 4, 7-8).

4. La accion de la Iglesia por revelar el Reino de Dios, hacer-
lo presente y dilatarlo en el mundo (LG 9).

5. El encuentro con Cristo por la fe y los sacramentos de la
fe (SC 7 y 59).

6. La tarea de suscitar comunidades cristianas fundadas en la
fe, la esperanza y la caridad (AG 15).

7. El compromiso por la liberacion integral de todo el hom-
bre y de todos los hombres, llamados a “ser méas y valer mas”,
particularmente significado en la plena vigencia de los dere-
chos humanos (PP 15).

8. El testimonio de vida segun el Evangelio por parte de to-
da la Iglesia y de cada cristiano en comunidén fraterna (Fil. 1, 27;
1 Tes. 1, 5).

9. La responsabilidad comun y coordinada de toda la Iglesia
y de cada uno de sus miembros, tanto a nivel universal como
local (AG 5 y 20).

10. La presentacion de la figura de Maria como profundamen-
te insertada en el Misterio Pascual; signo de la humanizacion
de Cristo y objeto de devocion de la Iglesia, que la contem-

pla gozosa como una imagen de lo que ella misma es, ansia
y espera ser (LG 52-59; SC 103) *.

Se observa una clara orientacion pascual en este Marco doctrinal, par-
ticularmente en el primer y el décimo puntos (la presencia activa del

52. Ibid., p. 9.
53. Ibid.
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Espiriu es también un tema pascual), mucho mads evidente que en las
Lineas. Mientras que se puede atribuir esto en parte a la influencia de
Mons. Eduardo Fironio, el entonces Presidente del CELAM ¥, también
se detecta una influencia del DMC. Pues antes de ser considerados en
la Reunion plenaria, estos puntos fueron redactados en una comisiéon es-
pecial, uno de los miembros de la cual era el nuevo Secretario del DMC *.

Los elementos restantes del Plan global afectaban al Departamento
de Misiones de diversas maneras. En les Puntos de inserciéon de la ac-
cion pastoral a la realidad del continente, el primer punto trata de sec-
tores humanos necesitados de la evangelizacion:

América Latina es un continente bdsicamente cristiano aun
no del todo evangelizado en profundidad y por tanto nece-
sitacdo de una renovada accion evangelizadora, sin olvidar el
sector que exige la primera evangelizacion y el sector de la
no-creencia *.

Vemos que este punto llama la atencion sobre el mismo fendémeno
que el DMC ya habia tratado con mayor precision en Melgar en su andli-
sis de las “situaciones misioneras” (el Departamento lo actualizaria antes
de Puebla). Otro punto trata de un fendmeno dentro de la Iglesia:

En los ultimos afios, la investigacion teoldgica que ha traido
gran enriquecimiento a la Iglesia, ha suscitado también entre
muchos de sus miembros cierta confusion doctrinal que exi-
ge clarificacion adecuada ™.

Aqui vemos un eco de la observacion ya formulada en el Memoran-
dum del DMC sobre una “variedad... a la vez rica y confusa” de orien
taciones en la accion misionera. Mientras que el CELAM se refiere mds
directamente a los estudios académicos, y el DMC a “corrientes” popula-
rizadas, hay al menos una coincidencia de inquietudes aqui, sobre la ne-
cesidad de una aclaracion futura.

El Objetive general unico del Plan global es el siguiente:

Ofrecer un servicio eficaz a las Conferencias Episcopales de
América Latina para impulsar la tarea de Evangelizacion del

54. La influencia de Mons. Pironio fue directa en el décimo punto. La idea
de una “Iglesia pascual” era central en el enfoque del Obispo; cf. “Lati-
noamérica: ‘Iglesia de la Pascua’ ”’en PIRONIO, Escritos pastorales, B.A.C.
(Madrid: 1973), pp. 205-227.

55. Aunque el Memordndum del DMC no presenté los rasgos de su enfoque
evangelizador, Mons. Aubry ya habia desarrollado una visién pascual de
la mision; el P. Gorski participa en esta reflexion.

56. Plan global CELAM 1975, p. 10.
57. Ibid.
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hombre latinoamericano en una linea de conversién y de libe-
racion integral *.

Este Objetivo tendria su influencia en la reformulacién de algunos
de los objetivos del DMC, durante la reunién de su Comisién Episcopal,
cuando los aspectos de conversién y liberacién serian explicitados.

El resto del Plan global del CELAM se dedica a los objetivos y me-
dios especificos y de la programacién de las actividades del Consejo y de
sus Departamentos y Secciones. Segun este plan, el DMC debia cola-
borar con otros Departamentos en algunos proyectos particulares: el
estudio actualizado de los Documentos de Medellin, el estudio de “situa-
ciones de ruptura” en relacién a los derechos humanos, la participacion
en un Encuentro Interdisciplinar sobre la Religiosidad Popular, la iden-
tificacion de “movimientos religiosos libres” (s.g., el espiritismo, el sin-
cretismo, religiones afroamericanas, etc., ademds de ciertos movimientos
cristianos y para-cristianos), en el estudio de la “diversificacion de Minis-
terio Presbiteral””. Habia también un Objetivo especifico sobre la “Pas-
toral misionera” cuya implementaciéon fue atribuida especificamente aJ
DMC;

7.12. Reafirmar la urgencia de la actividad misionera de Ia
Iglesia para el anuncio explicito del Evangelio en orden a la
conversion, al bautismo y a la formacién de la comunidad
cristiana, prestando especial atencion a la riqueza y origina-
lidad de las diferentes culturas en las cuales pueden estar
presentes las semillas del Verbo que seran asi llevadas a la
madurez, mediante su asuncion y purificacién. (AG 13-15) ©,

Para realizar este objetivo, se encomendaba al DMC algunos pro-
gramas concretos: a) el estudio del material Sinodal a nivel de expertos
para “tratar de clarificar los problemas doctrinales y pastorales sobre
la accién misionera de la Iglesia”; b) un “Encuentro de Comisiones Epis-
copales y de las Obras Pontificias Misionales” durante 1975 para profun-
dizar en la teologia biblica en la pastoral sobre la misién, aplicada a la
realidad de América Latina”; y c¢) una “continuacion de la investigacion
va iniciada” por el DMC para “utilizar los aportes vilidos de la antropo-
logia para una adecuada encarnacion pascual” ®. Cabe observar que ésta

58. Ibid., p. 14. Antes de este Objetivo, se presentan los Criterios de coordi-
cion, que establecen normas concretas que fluyen del caracter episcopal
del consejo.

59. Ibid., cf. pp. 16, 17, 19 y 25. Para el ultimo, ver arriba, Cap. VII, nota n. 216.
60. Ibid., pp.21-22.

61. Ibid. El Plan global incluia también un estudio para “atender a la for-
macion de personal misionero por medio de cursos especiales”, pero éste
se encomendé no al DMC para su implementacién, sino méas bien al Ins-
tituto de Pastoral del CELAM, al Equipo de Reflexién del Consejo y a
“los Cursos Itinerantes” (ibid.).
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es la primera vez que encontramos el término encarnacién pascuai. Esta
fue la designacion dada por el DMC y por Mons. Aubry al tema central del
enfoque departamental durante esta gestion.

Habiendo examinado las orientaciones del Departamento de Misio-
nes en los primeros meses de 1975, expuestas en el Memorandum del nue-
vo Presidente y Secretario Ejecutivo y en el Plan global del CELAM,
veremos ahora el impulso dado a él por la actividad de su Comisién Epis-
copal.

9.2.2. La Reunion departamental de agosto de 1975

Como ya vimos arriba la activacién de la Comisién Episcopal fue
considerada como la prioridad mé&s urgente en el plan de trabajo provi-
sional esbozado por el DMC en febrero. Durante la Reunion de Coordi-
nacién del CELAM, Mons, Aubry consulté con la Presidencia del Consejo
sobre los posibles candidatos y sobre las normas vigentes, e inmediata-
mente después de ella, inicié la correspondencia requerida. Segtn los
Estatutos del CELAM, dos de los obispos miembros de la Comisién duran-
te la gestion de 1972-1974 —Mons. Henrique Froelich, S.J., del Brasil
y Mons. Juan Gerardi, de Guatemala— podian ser reelectos; Mons. Aubry
les invité a continuar en sus funciones en el DMC para asegurar una con-
tinuidad entre gestiones. Tres otros —Mons. Emmanuel Constant, de Haiti,
Arturo Lona, de México, y Mons. Luis Maestu, O.F.M., del Peri— fueron
invitados a integrarse a la Comisién. La composicion de la Comision
reflejaba las preocupaciones del DMC sobre la atencion misionera de los
indigenas andinos, mesoamericanos y amazonicos y a las poblaciones
afroamericanos .

Durante este proceso de consulta, el Presidente y el Secretario del
DMC ya comenzaron las labores del Departamento. Ambos se reunieron
varias veces para sesiones de trabajo dedicadas a la reflexion teoldgica
y a la planificacién de actividades. Los dos visitaron al Director de las
OMP de Colombia en febrero y se reunieron en abril con los de Bolivia
y del Peru (los de la Argentina, el Brasil y Chile también fueron invita-
dos) . Mons. Aubry escribié un articulo sobre la teologia misionera
para el Boletin CELAM; es el primer documento producido en y desde
el DMC que explicita su enfoque pascual “_ El P. Gorski, durante su via-

62. Cf. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Informe semestral del Secretario
Ejecutivo (La Paz: 20 junio, 1975), p. 2. Citaremos varios de estos Infor-
mes, con la siguiente abreviatura: Informe semestral Srio. DMC (mes,
ano). Se distinguen de los Informes bienales presentados a las Asambleas
del CELAM, citados como: Informe DMC (ano). Tres de los obispos eran
del 4rea amazénica (Aubry, Froelich y Maestu); cuatro representaban
los paises que comprenden el 85 % de la poblacién indigena de A. L.
(Aubry, Gerardi, Lona y Maestu); y dos, los paises con mayor concentra-
cién de afroamericanos (Constant y Froelich).

63. Ibid., p. 3.
64. AUBRY, “La Mision en el centro de nuestra vida cristiana”, en Boletin
CELAM, Afio VIII, N¢ 96 (julio, 1975), pp. 1, 4-7.
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je a México a comienzos de enero para conversar con Mons. Ruiz y visitar
la antigua sede del Departamento, también entré en contacto con la So-
ciedad Misionera de Guadalupe y con el Centro Nacional de Pastoral
Indigenista. Durante su estadia en Colombia en febrero, visité a los Mi-
sioneros de Yarumal y la Asociacion Colombiana Indigenista en Mede-
1lin. Anteriormente, en diciembre se habia encontrado por casualidad
con el Director del nuevo Instituto brasileio “Estrela Missiondria”. Tam-
bién establecié contactos con varios centros de pastoral indigenista en
Bolivia, Chile, Guatemala y el Perdi ®. En junio, produjo el policopiado
de un curso bdsico sobre la “Comprension misionera de las situaciones
histérico-culturales” ,el que seria usado en cursos dictados por €l en va-
rios paises, a nivel interdiocesano, nacional, regional y continental, y que
al ser estudiado por la Comision Episcopal, contribuiria algunos apor-
tes al enfoque evangelizador del Departamento . En julio, presento
varias conferencias en un curso de Teologia y Antropologia Misionera
auspiciado por el Vicariato Apostélico de Araucania en el sur de Chile
—el que constituyé en efecto el primer encuentro interdiocesano de pas-
toral indigena en la zona cultural mapuche—; fue el primer contacto
del DMC con esa area cultural . Asi, el semestre entre la Reunién de
Coordinacién del CELAM en febrero de 1975 y la reunién departamental
en agosto, fue un tiempo de intensa actividad en el DMC, en el cual se
establecieron numerosos contactos con varios sectores misionales y en el
cual ya se realizaron algunas reflexiones encaminadas hacia la formula-
cion de un enfoque evangelizador.

Ya que la primera Reunién Ordinaria del Deparamento con la par-
ticipacién de los miembros de la Comisién Episcopal fue de madxima im-
portancia para esta nueva gestiéon del DMC, el Presidente y el Secretario
trabajaron juntos durante una semana entera en junio para preparar su
temario, su dindmica interna y la documentacion auxiliar®. Los puntos
principales en la agenda de la Reunién eran los siguientes:

— La insercion del Departamento dentro del Plan Global del
CELAM.

— El estudio de la historia y la situacion actual del Departa-
mento.

— La precision de algunas lineas generales para orientar la
politica del Departamento frente a los desafios misione-
ros actuales:

65. Cf. Informe semestral Srio. DMC (junio, 1975), p. 3.
66. Ibid., p. 4; citado arriba en el Cap. VIII, nota n. 73.

67. Cf. DEPARTAMENTO DE MISIONES, La renovacion misionera en Arau-
cania, policopiado inédito (13 agosto, 1975), p. 5.

68. Cf. Informe semestral Srio. DMC (nov., 1975), p. 2. Segtin los Estatutos
del CELAM, sélo los obispos (el Presidente y los de la Comisiéon Episcopal)
son miembros de los Departamentos. Por eso, los términos: “reunién
departamental” y “reunién de la Comisién Episcopal” son equivalentes.
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1. las exigencias del Sinodo de los Obispos de 1974;

2. la comprension evangélica y antropoldgica del fenome-
no cultural;

3. la necesidad de una vision misionolégica centrada en
la Encarnaciéon y Pascua de Cristo;

4. la fuerza interpelante del Evangelio y su necesaria di-
laciéon universal; y

5. la opcion libertadora del DMC.

— La formulacion de objetivos y la programacion de activi-
dades.

— La consideracién de asuntos practicos .

Se ve que la reflexion teoldgica encauzada a la elaboracion del en-
foque evangelizador del Departamento era la tarea principal de la Reunion.

La Reunion misma tuvo lugar en la Sede del CELAM en Bogota en-
tre el 24 y el 29 de agosto de 1975. Estuvieron presentes el Presidente,
todos los miembros de la renovada Comision Episcopal y el Secretario
Ejecutivo. Después de aprobarse la agenda y los objetivos de la Reu-
nion, se estudié el Plan global del CELAM (cuyos elementos pertinentes
ya consideramos en las pdginas anteriores), sehalando aquellos aspectos
teoldgicos (e.g. su Marco doctrinal y su Objetivo general) que ayudarian
a precisar su enfoque teoldgico-misionero del Departamento. Al exami-
nar los Puntes de insercion (que no abarcaron la problemadtica de la d1
versidad cultural),

Se vio que los sectores humanos mas propiamente encomen-
dados a los servicios de este Departamento —Ilos grupos
abandonados y culturalmente originales— son los que més
interpelan a la Iglesia a razén de sus situaciones particulares
y de sus sufrimientos ™.

Asimismo, los Criterios de coordinacién del CELAM se estudiaron,
y el DMC, en base a ellos, buscé “delimitar mds precisamente sus pro-
gramas de accién y su forma de partlclpar en la renovacién de la acti-
vidad misionera del continente. ™.

El segundo punto de la agenda era el analisis de la situacion actual
del Departamento. Este se partio del Memorandum de febrero y se com-
plementé con los aportes de los dos obispos que habian servido en el
DMC durante la gestién anterior. El Acta dice:

69. Ibid.; asi se describié la agenda después de la Reunion.

70. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Acta de la Reunion Ordinaria (Bogota:
24-29 ago., 1975), policopiado inédito, p. 2. Los datos antecedentes son de
la misma fuente.

71. Ibid.
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E]l Departamento reconocié los valiosos aportes de las gestio-
nes anteriores, seflalando en particular el valor teoldgico y
pastoral del encuentro de Melgar, la renovaciéon de la pasto-
ral de los Vicarios Apostdlicos en distintos paises de la zona
de Alto-Amazonas como el resultado del encuentro de Iquitos,
y el didlogo con los especialistas en las ciencias antropoldgi-
cas. Se observé que aun las criticas de éstos contribuyeron
a la purificacion y a la renovacion de la pastoral misionera
y que sus estudios promovieron una comprension mds acer-
tada de la situacion y de las expresiones culturales de los
pueblos particulares. Este didlogo también resultd en una
toma de conciencia sobre la necesidad de precisar mejor la
teologia de la misién y de preparar mejor a los agentes misio-
neros. Se aprecié el hecho de que habian ciertas dificultades
concretas durante los ultimos afos, pero se las evaluaron con
serenidad y con la confianza de poder superarlas en el futuro ”.

El Acta dice a continuacion:

El Departamento actualmente contempla su situacién con re-
ferencia a dos polos: 1) una continuidad histérica con el
pasado del DMC, con sus aportes ricos y valiosos, y 2) una
atencion al actual contexto de la Iglesia misionera inmediata-
mente después del Sinodo de la Evangelizacién con sus pro-
pios interpelantes ™.

Asi se hizo la transicion al estudio de los temas sinodales.

La reflexion propiamente teoldgica de la Reunién se abrié con la
consideracion de los aportes del Sinodo de 1975 a la reflexion teoldgico-
pastoral del DMC. Mons. Aubry destaco los siguientes aspectos de las
deliberaciones sinodales:

1) La importancia de reconocer que el principal actor de Ia
evangelizacion es el Espiritu Santo.

2)La importancia del nacimiento de verdaderas Iglesias loca-
les en cada cultura humana.

3) La importancia dada a las pequefias comunidades como el
lugar de la evangelizacion y a los efectos liberadores del Evan-
gelio: la personalizacién y la comunidn.

4) La necesidad de nuevos misterios para la evangelizacién
de los distintos grupos culturales, y en particular al servicio
de las pequenas comunidades.

5) El sentido de didlogo humilde e interiorizado con las reli-
giones tradicionales.

72. Ibid., p. 3.
73. Tbid.
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6) La insercion de la liberacion integral al interior de la evan-
gelizacion y en la subordinacién a ella ™.

La Comisiéon Episcopal vio que estas orientaciones del Sinodo ser-
vian tanto para interpelar al Departamento como para iluminar su propia
reflexién misionolégica. De hecho, estos aspectos serian integrados en su
enfoque evangelizador.

Después de la jornada dedicada a la ambientacion de las reflexiones
del DMC (en el contexto del CELAM, de su propia historia y del Sinodo),
la Reunién dedicé dos jornadas enteras al establecimiento de los para-
metros y los contenidos fundamentales de su “enfoque evangelizador”.
La reflexion partié de la consideracion de una visién antropolégica y evan-
gélica del fendmeno cultural, presentada por el P. Gorski, 1llegé a su pun-
to culminante con la presentacién de la vision teolégica de Mons. Aubry
sobre la “Encarnacién misionera” centrada en el misterio pascual, y fi-
nalizé con una consideracién de la “tarea liberadora” del DMC”. Nos
limitamos aqui a citar el resumen contenido en el Acta:

En este momento, la Comision Episcopal del Departamento
de Misiones no intenta formular una exposiciéon completa ni
detallada en su enfoque teoldgico. Pero cree importante se-
fialar tres dimensiones de la evangelizacion que le parecen
ser principales: la centralidad del Anuncio Pascual, la calidad
interpelante de este anuncio que invita al hombre a la conver-
sién, y su dinamismo libertador manifestado en la personali-
zacién y la comunion ™.

La Reunion de la Comisién consideré sus reflexiones sélo como los pri-
meros pasos en el camino que tendria que recorrer el DMC en la “pro-
gresiva precisién de un enfoque evangelizador que ofrezca pautas mas
claras para guiar la accién misionera hacia la verdadera encarnacion pas-
cual en el corazén de los diversos grupos humanos””. Aqui vemos que
el enfoque tipico de Iquitos y de las gestiones inmediatamente anteriores
del DMC, centrado en la “encarnacion de la Iglesia”, ahora se vuelve mas
plena y explicitamente cristologica, centrandose en la “encarnacion pas-
cual” de Jesucristo.

La Reunién departamental de 1975 produjo dos frutos principales:
la delineacién de su enfoque evangelizador pascual en sus dimensiones
fundamentales y la elaboracién de un Plan operativo para el periodo de
1975-1976 . Consideraremos aqui las orientaciones teoldgico-pastorales
contenidas en el Plan operativo.

74. Ibid.

75. Cf. ibid., pp. 3-6.

76. Ibid., p. 5.

77. Ibid.

78. Este Plan efectivamente se extendia a la gestion entera.
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La Comision acepté como una base, los objetivos generales y es-
pecificos formulados en el Memorandum de febrero; estos fueron revi-
sados a la luz del Plan global del CELAM y sus propias reflexiones. Al ser
ratificados en su globalidad, con la afiadidura de un objetivo especifico
significativo y la insercion de ciertas modificaciones y matices en los ya
existentes, se establecio una programacion de actividades encomendadas
a los diversos componentes del DMC para traducir el plan a la realidad
y para guiar su evaluacion posterior. Aqui no prestaremos tanta atencion
a los programas particulares como a los aspectos mayores del Plan que
tienen que ver con la orientacion fundamental del DMC: su presentacion
del Enfoque evangelizador y sus objetives generales y especificos.

El Plan introduce el Enfoque evangelizador explicando que este es:
...lo que permite al DMC interpretar la situacion misionera

de América Latina a la luz del Evangelio y también ver mas
claramente como situar sus actividades particulares dentro

de esta realidad eclesial y humana”.

Primeramente se sitia el Enfoque dentro del Plan global del CELAM,
sefialando particularmente la prioridad dada a la evangelizacion en la
ultima Asamblea del Consejo, las Lineas teolégico-pastorales del CELAM,
y el Marco doctrinal y el Objetivo general del mismo Plan global®. Pero
también se recalca que el Enfogue del DMC tiene sus propias dimensiones
especificas. Se explicitan las tres principales:

1. La centralidad del Anuncio Pascual que penetra al interior de
las diversas situaciones humanas por la presencia viviente del
Espiritu del Sefior Crucificado y Resucitado que encamina
por la conversion a todos los hombres y a todos los pueblos
hacia la plena comunion como hermanos e hijos del Padre
comun.

2. El dinamismo interpelante del Evangelio que llega al cora-
zon del hombre en la particularidad y complejidad de su si-
tuacion histdérico-cultural real, que ilumian el valor de su
busqueda (frecuentemente inconsciente) de Dios, que interro-
ga sus realizaciones concretas para purificarlas, y que integra
lo fragmentario y lo encamina hacia la plenitud y comunion
pascual.

3. La necesaria dimensién liberadora de la Evangelizacion,
que busca la creaciéon de situaciones de vida méds humanas, en
las que el hombre puede entregarse totalmente al Dios vi-
viente con libertad y conciencia y desde su pobreza (es decir,
la verdadera conversion), que busca ofrecer al hombre una

79. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Plan operativo (1975-1976), policopiado
inédito, p. 1.

80. Ibid.; ver arriba, las notas nn. 43, 45-51, 53 y 58.
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experiencia vivencial de la libertad de los hijos de Dios en su
caminar histérico, y que busca crear signos creibles y accesi-
bles de esta liberacion, una liberacion realizada en la perso-
nalizacion y en la comunién .

Vemos que el primer aspecto del Enfoque presenta una visién
trinitaria centrada en la Pascua, y en la Pascua como un misterio pre-
sente al interior de la historia humana. Mientras que se supone la di-
namica “descendiente” de la teologia de las “misiones trinitarias” tipica
del Ad Gentes, se enfatiza una dindmica “ascendiente” que parte de la
presencia del Espiritu entre los hombres y que culmina en su comunion
con el Padre. La participacion de los hombres en este misterio exige la
conversiéon, un tema repetido y ampliado en el tercer punto. El segundo
punto enfatiza la fuerza dindmica del Evangelio; es una idea que seria
acogida posteriormente en Puebla y expresada mds suscintamente asi:
“La salvacion que nos ofrece Cristo da sentido a todas las aspiraciones
y realizaciones humanas pero las cuestiona y las desborda infinitamente” *.
El tercer punto inserta el tema de la liberacién en la dindmica pascual
de la evangelizacién a Dios y-su experiencia tiene un sentido pascual. Se
presentan la personalizacion y la comunién como dimensiones comple-
mentarias de la verdadera liberacion, enfatizando asi la valoracién teold-
gica de la identidad de las personas y de los pueblos, y su vocacion a la
comunion pascual. Estos tres puntos no agotan las dimensiones del nuevo
enfoque del DMC; so6lo sefialan algunos de sus acentos originales. Algu-
nas otras dimensiones del enfoque se revelan en los Objetivos del Plan
operativo del DMC; aun otros serian precisados en la documentacion
posterior del Departamento.

Los Objetives generales del Plan son sustancialmente los mismos
que se presentaron en el Memorandum de febrero, pero la Comision in-
trodujo algunas modificaciones que merecen nuestra atencién. La forma
corregida de éstos se lee asi:

1. EL DEPARTAMENTO DE MISIONES QUIERE SER, DEN-
TRO DEL CELAM, EL SERVICIO MISIONERO DE EVAN-
GELIZACION INTERPELANTE Y LIBERADORA PARA LOS
GRUPOS CULTURALES MAS APARTADOS DE LA IGLESIA
Y DE LA COMUNION CON SUS HERMANOS.

2. EL DEFARTAMENTO DE MISIONES DEL CELAM QUIE-
RE PRECISAR ALGUNAS LINEAS DE TEOLOGIA MISIONERA,
QUE SUSCITEN EL NACIMIENTO DE UNA IGLESIA AU-
TOCTGNA EN LOS DIVERSOS GRUPOS HUMANOS QUE
ENTRAN EN LAS RIQUEZAS CULTURALES DEL CONTI-

81. Ibid. pp. 1-2.

82. Puebla, n. 353. Esta idea ya aparecié seminalmente en: GORSKI, Las si-
tuaciones historicas... (edicién revisada, Bogota: 1975), p. 63; citado arri-
ba en el Cap. IV, nota n. 188; Cap. VIII, nota n. 100; y Cap. VIII, nota n. 73.
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NENTE, Y QUE HAN DE ASUMIR UNA RESPONSABILIDAD
PROPIA Y ACTIVA EN LA IGLESIA UNIVERSAL ®.

Las modificaciones introducidas por la Comisién son las siguientes.
En el primer objetivo, se anadieron las palabras interpelante y liberadora
parar eflejar mejor el Objetivo general del CELAM, que buscaba impulsar
la evangelizacion “en una linea de conversién y de liberacion integral”;
la palabra interpelante incluye la idea de la conversién pero acentia la
fuerza vivificante del Evangelio que llega al corazén del hombre. En el
mismo objetivo, el original leia: “grupos étnicos y culturales”; se supri-
mio la palabra étnicos por ser de una parte redundante, y por otra parte,
posiblemente restrictiva (pues en la visién del DMC, las “situaciones mi-
sioneras” eran mds amplias que las etnias particulares). En el segundo
objetivo, se cambié la palabra original étnicos por humanos, por la mis-
ma razon.

Los objetivos especificos presentados en el Memorandum y en el
Plan cperativo también son sustancialmente idénticos, con la excepcion
notable del segundo, que es totalmente nuevo. En nuestro estudio del
Memerandum, solo resumimos sus objetivos especificos provisionales;
versién establecida por la Comisién Episcopal es la siguiente:

1. Promover la evangelizacion en los sectores abandonados en
razon de situaciones particulares.

2. Profundizar la teologia de la evangelizacion en sus aspectos
principales de Anuncio Pascual, de Conversién y de Liberacién
para iluminar y animar la actividad misionera del Continente.

3. Suscitar la reflexiéon misionera de los distintos organismos
misioneros de las Conferencias Episcopales y la intercomuni-
cacion entre ellos.

4. Mantener un contacto habitual y didlogo con los expertos
que estudian las culturas indigenas o particulares, para com-
prender mejor la situacion histérica de los pueblos, sus aspi-
raciones, sus angustias, y sus variadas expresiones, especial-
mente religiosas, de una busqueda sincera de Dios.

5. Destacar los valores de las culturas particulares, en vista
de una evangelizacién auténtica que lleve a una verdadera
expresién de fe.

6. Acercarse a los distintos grupos eclesiales que trabajan en
situaciones misioneras, para acompafiarlos en sus experien-
cias, evaluarlas con ellos, y llegar a una planificacién mds apta
para la Evangelizacion.

7. Coordinar el trabajo del DMC con los otros Departamentos
y organismos del CELAM, especialmente los mds preocupa-

83. Plan operativo del DMC (1975-1976), p. 2; para consultar la versién original,
ver arriba, nota n. 35.
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dos por los ministerios eclesiales y por la expresion de la fe.
Esta coordinacion quiere sensibilizar la dimensién misionera
de toda la pastoral de la Iglesia.

8. Fomentar dentro de las Iglesias locales la dimensién uni-
versal de la mision.

9. Establecer la comunicacién y la comunién con los Organis-
mos misioneros de América Latina y de la Iglesia Universal,
y con otros continentes en situaciones similares ™.

Ya observamos que el segundo objetivo especifico fue afnadido por
la Comision en agosto; se vio que aunque el segundo objetivo general se
dirigia a la reflexién teoldgica, no habia un objetivo especifico orientado
a esta actividad, lo que era necesario para un plan operativo completo.
Su colocacién en segundo lugar indica su alta prioridad. Las modifica-
ciones hechas en los otros objetivos ya existentes consistian mayormente
en el cambio de algunos términos o en mejoras del estilo; eran pocas.
La tnica afiadidura sustancial era la de la ultima oracién en el séptimo
objetivo, la que buscaba promover una sensibilizacion misionera dentro
del CELAM. Ya que la programacién de actividades relacionadas a la
realizacion de estos objetivos incluian casi cincuenta dreas de concen-
tracion, y ya que ésta no ilumina las orientaciones del DMC mejor que
los objetivos mismos, no la explicamos aqui.

El resto de la Reunién departamental fue dedicado a la conside-
racién de asuntos varios, entre los cuales hay uno que merece nuestra
atencion. Se estudié una propuesta del Director del Instituto Pastoral
del CELAM sobre la posibilidad de organizar en éste una seccion de es-
tudios misionales. La Comisién la acogié favorablemente, viendo que
ella respondia a una inquietud constante del DMC®. Sin embargo, esta
propuesta no llegé a traducirse a la realidad durante la gestién de 1975-
1979, y en el udltimo Informe departamental al CELAM, se presenté toda-
via como una “sugerencia para el futuro”®.

9.3. Algunos momentos claves en el desarrollo de la cuarta
gestion del DMC

En la parte anterior habiamos examinado los dos acontecimientos
“constitutivos” de la cuarta gestién del Departamento de Misiones: su
insercién activa en el CELAM durane la Reunién de Coordinacién de ese
Consejo en febrero de 1975 y la activacién de su renovada Comision Epis-
copal durante la primera Reunién Departamental de la gestion en agosto
siguiente. En estos ya se establecieron las orientaciones teolégico-pasto-

84. Ibid., p. 3-7.
85. Acta, Reuinon DMC (1975), p. 7.

86. Informe DMC (1978), p. 7 Este Informe, preparado para la XVII Asam-
blea del CELAM, lleva la fecha de 1978 porque fue redactado antes de
la postergaciéon de esa a 1979.
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rales fundamentales que iban a guiar al DMC hasta la Conferencia de
Puebla. Ahora consideraremos algunos otros momentos claves —no to-
dos de igual importancia en cuanto a sus influencias en el desarrollo del
enfoque evangelizador— después de la Reunién departamental de agosto
de 1975.

Tres de estos acontecimientos eran las siguientes reuniones de la
Comision Episcopal en 1976, 1977 y 1978, todas tenidas en el contexto
de una nueva estructura interna del CELAM: las Reuniones Generales de
Coordinacion. También eran significativos los momentos en que el enfo-
que pascual del DMC fue comunicado mds alld del Departamento, parti-
cularmente por medio de los escritos y las ponencias de Mons. Aubry.
El Encuentro Pan-Amazonico de Pastoral Indigenista celebrado en Manaus
en 1977 también tuvo su importancia particular. Finalmente, el periodo
en que se preparaba el aporte misionero para la Conferencia de Puebla,
y la participacién de algunas personas del DMC en ella misma, puede ser
considerado como el momento culminante de esta gestion. Considerare-
mos estos acontecimientos en su orden cronoléglco, con una excepcion.
Aunque la difusién del Enfoque evangelizador pascual se realizaba por
medio de varios actos particulares en el transcurso de un poco mas de
dos afios, agrupamos €stos en una misma seccion.

9.3.1. El Encuentro con los Directores de las Obras Misionales.
Pentificias (S3o Paulo, enero de 1976)

El primer acontecimiento significativoo en que se comunicé a otros
los rasgos principales del enfoque pascual del DMC fue el Encuentro de
Directores Nacionales de las Obras Misionales Pontificias (las OMP) de
los diversos paises de América Latina, celebrado en Sao Paulo (Brasil)
del 20 al 25 de enero de 1976 V. Participaron en este IV Encuentro Latino-
americano de las OMP casi todos los Directores Nacionales, los cuales
habian invitado al Presidente y al Secretario del DMC a acompanarles
en sus deliberaciones *.

Mons. Aubry fue invitado a presentar la primera conferencia orien-
tadora del Encuentro®, y €l decidié aprovecharse de esta oportunidad
para presentar una visién sintética de las orientaciones teoldgico-pasto-

87. Cf. Informe semestral Srio DMC (julio, 1976), p. 1. El Secretario del DMC
previamente habia comunicado los rasgos de este enfoque en sus cursos
en el Instituto Pastoral del CELAM (en Medellin) y en Antigua, Guatema-
la, para los Vicarios de Pastoral en América Central (ambos en septiembre,
1975) y en su comunicacién al Congreso Internacional de Misionologia en
Roma ( en octubre), pero estos actos no tenian la misma importancia
histérica que tuvo el Encuentro de Sdo Paulo. El contenido de la comuni-
cacién en el Congreso de Roma sera tratado en otra parte.

88. Ibid.; Mons. Froelich (de la Comision del DMC) también asistio.
89. Cf. Informe DMC (1976), p. 2.
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rales fundamentales del DMC ”. En su ponencia, el Presidente del DMC,
después de actualizar la demarcacion del concepto de las “misiones” en
América Latina y explicar las preocupaciones actuales del DMC, resumio
los puntos principales de las orientaciones del Departamento:

1. La precision y profundizacion del enfoque teoldgico-misio-
nero;

2. Una atencién misionera a las culturas particulares para
que nazca la Iglesia de ellas;

3. Una comprensién evangélica de la liberacion y promocion
humana,;

4. La formacion adecuada de los misioneros; y

5. Una apertura de todas las Iglesias locales, y de todos los
cristianos, a la misién universal *.

Los objetivos generales y especificos del DMC fueron presentados
como un Apéndice al final de su ponencia. Esta conferencia de Aubry
no solo merecia una acogida muy favorable de parte de los Directores de
las CMP, sino también servia durante todo el resto de la gestion como
un documento bdsico y conciso para la comunicacién del enfoque del DMC
a otros sectores de la Iglesia.

El Encuentro de Sao Paulo es significativo también por otras ra-
zones. Resulté en el establecimiento de buenas relaciones operativas con
los Directores de la OMP, que perdurarian durante toda la gestion. Tam-
bién tuvo como un efecto el estrechamiento de relaciones con varios sec-
tores misioneros de la Iglesia en el Brasil, un pais hasta entonces afectado
solo indirectamente por la actividad del DMC ”. Inmediatamente después
del Encuentro de las OMP, el Conselho Missiondrio Nacional (COMINA)
del Brasil realizé una reunién en el mismo local, y los del DMC asistieron
a ella. El P. Gorski se quedd en el Brasil (la CNBB), siendo invitado a
presentar una ponencia a la Presidencia de ésta sobre las implicaciones
misioneras de la Evangelii Nuntiandi (recién publicada en las semanas
anteriores) y entrando en contacto con el secretariado de la Linhea 2 (la
equivalente de una Comision Episcopal de Misiones en la CNBB), donde
se discutia la conveniencia de convocar juntamente el DMC y la CNBB
un encuentro pan-amazonico de pastoral indigena. En la ciudad vecina
de Nova Iguacu, visité el seminario del nuevo Instituto Estrela Missio-

90. AUBRY, La actual preocupacion y orientacion del Departamento de Misio-
nes del CELAM, policopiado inédito del DMC (1976), p. 7. Citado como:
La actual preocupacion. ..

91. Ibid., p. 2.

92. El Brasil comprende la tercera parte de la poblacion de A. L. y también
de su episcopado. Recordamos el Encuentro de Iquitos no abarcaba las
zonas amazonicas del Brasil. Sin embargo, un obispo brasilefio fue nom-
brado a la Comisién del DMC en 1971 (Cf. Informe DMC 1972, p. 1), y
otro en la gestién de 1972-1974.
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naria para las misiones extranjeras. En Salvador de Bahia buscd con-
tactos con algunas personas comprometidas con el apostolado a los afro-
brasileiros. En Brasilia visité las oficinas del Conselho Indigenista
Missiondrio (el CIMI), un Jrgano oficioso (no oficial) asociado a la
CNBB. Durante su estadia de dos semanas en el Brasil, el Secretario Ge-
neral de la CNBB ofrecié al P. Gorski una beca para estudiar el portugués
por cinco semanas en mayo y junio en el Centro do Formacdo Intercultural
(el CENFI) en Rio; la Comisién Episcopal luego aprohdé esta idea, ya que
el comunicarse con las Iglesias locales en su propio idioma “pertenece
a la misma pedagogia de la misién”. En su préxima reunion, la Comision
adopté como una prioridad de esta gestion, la “penetracién en el Brasil”,
reconiciendo las interpelaciones misioneras que surgian de la situacion
tragica de sus pueblos amazdnicos y de su vasta poblacion afro-brasileira,
con sus formas originales de sincretismo religioso y cultural, y también
queriendo acompanar y animar a la Iglesia en el pais mds grande de Amé-
rica Latina( y, al menos numéricamente, el primer pais catdlico del
mundo), en el desarrollo de su conciencia y activacion misioneras *

Vemos, entonces, que el Encuentro de las OMP en Sao Paulo tuvo
un significado histérico pluridimensional para el DMC. Fue el contexto
en que Mons. Aubry presenté la primera vision sintética del nuevo enfo-
que misionoldgico del Departamento. Consolidé e intensific6é 1la co-
laboracion con las OMP. Ofrecié ademds la oportunidad para entrar en
contacto mads directo con la problemadtica y la vitalidad misionera de la
Iglesia en el Brasil.

9.3.2. La Reunion departamental de 1976: una lectura misionera
de los Documentos de Medellin

La segunda Reunion de la Comision del DMC durante esta gestion
tuvo lugar en Bogotd del 23 al 26 de febrero de 1976 “@. Mientras que la
primera Reunién fue planteada y realizada totalmente por el DMC mis-
mo, permitiéndole desarrollar una reflexion mas profunda y completa, las
de los aflos 1976, 1977 y 1978 se realizaron en conjunto con la Presiden-
cia del CELAM y con los miembros de las Comisiones Episcopales de todos
los demds Departamentos y Secciones del Consejo. Estos encuentros glo-
bales, ideados en 1975 por la Presidencia y el Secretariado General del
CELAM para promover la interacciéon y la coordinacion entre todos los
obispos y estructuras mencionados, recibieron el nombre de “Reuniones
Generales de Coordinacion” . Ya que estas Reuniones Generales también

93. Cf. Informe semestral Srio. DMC (julio, 1976), pp. 12 Informe DMC (1976),
pp. 2-5; Acta Reunion DMC (1976), pp. 5, 6, 7, 10.

93a.Cf. Acta Reunion DMC (1976), p. 1.

94. La Reunién de Coordinacién de febrero de 1975 incluia sélo el Presidente
y Secretario de cada Departamento; las Reuniones Generales incluian a
su Comision también. La de 1976 originalmente fue programada para no-
viembre de 1975; cf. Acta Reunion DMC (1975), p. 6.
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tenian agendas generales, los Departamentos disponian de menos tiempo
para tratar sus asuntos particulares. No obstante esta dificultad, el DMC
logré no solo impulsar sus propios programas y, en menor grado, sus re-
flexiones (las que exigen periodos relativamente extensos y tranquilos para
llegar a la claridad y la profundidad), sino también contribuir a cumuni-
car una conciencia misionera al interior del CELAM mismo. Afortuna-
damente para el CELAM, los temas tratados en la agenda de las tres
Reuniones Generales de Coordinacion de 1976 a 1978, dentro de las cuales
se realizaban las runiones departamentales, permitian al Departamento
abarcarlos desde su propio enfoque misionolégico, enriqueciéndolo en el
proceso.

El objeto principal de la Reunion General de Coordinacion de 1976
era el estudio actualizado de los Documentos de la Conferencia de Mede-
llin, cuya influencia seguia (y sigue) vigente en la Iglesia latinoamericana
en los afos transcurridos desde la celebracion de 1968. La XV Asamblea
General del CELAM en Roma pidié un estudio actualizado de los Docu-
mentos. La finalidad y el alcance de estos estudios explicados por el
Secretario General del CELAM:

Es, sencillamente un ejercicio interno del CELAM que anima-
rd més, si cabe decirlo, la labor de los departamentos y sec-
ciones. Nadie tiene la pretensiéon de hacer con este trabajo
una interpretacion oficial y auténtica de sus Conclusiones, a
pesar de la seriedad con la que se asume este cometido y la
fidelidad al espiritu que caracteriz6 aquel acontecimiento.
Queremos profundizar en su denso contenido, comprobar Ila
vigencia de sus lineas inspiradoras, detectar su repercusion,
captar mejor para nuestros dias sus orientaciones. Todo es-
to, dentro de una perspectiva eminentemente pastoral, con
atencion a las situaciones nuevas surgidas en ocho afios, o a
aquellas que se han acentuado. Habrd zonas nuevas que me-
recen iluminacién, campos que merecen nuevo tratamiento y
materias sobre las cuales hay que abrir caminos *.

El DMC colaboré en este estudio interdepartamental, infundiéndo-
le una perspectiva misionera.

El CELAM confiri6 al Departamento la responsabilidad por dos
estudios. EIl Secretariado General, ya en 1975, pidié al Secretario del DMC
un estudio monografico sobre “El aporte misionero de Medellin”, el que
fue redactado ese diciembre. Ya que este estudio sirvié de base para
nuestro examen de la problemadtica misionera en esa II Conferencia Ge-
neral del Episcopado (en el Cuarto Capitulo, arriba), no volvemos a con-
siderarlo aqui. En la misma Reunién de Coordinacion, se encargo a la
Comision Episcopal del DMC realizar un estudio sobre el Documento No. 6

95. MONS. ALFONSO LOPEZ TRUJILLO, “Medellin, una mirada global” en:
Medellin: Reflexiones en el CELAM, B.A.C. (Madrid: 1977), pp. 11-12.
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sobre la Pastoral popular.

un aporte propio a las reflexiones globales del CELAM.

El Acta de la Reunién departamental de 1976 ofrece el siguiente re-

sumen del estudio realizado por la Comision:

terpretacion de sus documentos” 7.

En su estudio del documento de Pastoral Popular, el DMC
observo que la Iglesia tiene que estar atenta no sdélo a las ma-
nifestaciones de la religiosidad que tiene un origen ibérico,
sino también a las reinterpretaciones hechas segin los crite-
rios culturales de los evangelizados (p.e. indigenas y africanos)
y a las transformaciones posteriores. Igualmente, llamé la aten-
cion a las otras expresiones socio-culturales de tipo més secu-
lar (p.e. la popularizacion de ideologias socialistas y consu-
mistas) que también expresan las angustias y aspiraciones
de los hombres y pueblos vivientes, de un modo semejante que
las religiosidades para los sectores mds tradicionales.

El Departamento también insisti6é que el criterio interpreta-
tivo fundamental tiene que ser cristico y pascual, que esta
interpretacion exige una comprension de las expresiones tie-
ne que partir de la interioridad de los hombres y no de
comparaciones de fendmenos externos, y que es necesario re-
conocer que los pueblos son creadores de las expresiones
religiosas y seculares que manifiestan su vitalidad *.

Asimismo, el DMC emitié un juicio global: “Es necesario explicitar
la teologia trinitaria y pascual supuesta en Medellin para una recta in-
Leemos también en el Acta esta valo-

racion del trabajo del Secretario:

La Comision aceptoé el estudio del P. Gorski como un Docu-
mento Departamental y recalcé algunas de sus conclusiones:

1. Mientras que los Documentos de Medellin insindan una
orientacién misionera, no la explicitan claramente.

2. Hace falta una explicitacion de la dimensién universal de la
misién, y una concientizacion de la Iglesia latinoamericana al
respecto *.

Vemos, entonces, que el DMC introdujo a las reflexiones del CELAM
no solo algunas orientaciones generales misionolégicas y antropolégicas

Acta Reunion DMC (1976), p. 8.

96.
97.
98.

Ibid.

Ibid.; el énfasis es nuestro. La ponencia de Mons. Aubry en Sio Paulo tam-
bién fue reconocido como un “documento departamental”: ibid., p. 5.
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la sensibilidad de Medellin sobre la diversidad cultural, un tema que entra
directamente en la problemdtica misionera. Asi el DMC pudo contribuir



(las cuales tal vez no eran suficientemente apreciadas en otros sectores
eclesiales), sino también el aporte especifico de su enfoque pascual.

Durante la misma Reunion de la Comisidén, evaluando la ejecucion
de su Plan operativo, realizé un andlisis muy valioso y fecundo de las
cambiantes situaciones misioneras en el continente. Se hizo por primera
vez la distincién entre las situaciones permanentes (las debidas a la par-
ticularidad cultural de los evangelizados, e.g., los indigenas y afroame-
ricanos), y las nuevas (las debidas a cambios socio-culturales recientes) ”.
A las primeras categorias se introdujeron también los asicamericanos, un
sector antes olvidado. También se llamd la atencion sobre la politizacion
de algunos movimientos indigenas (recordamos las reiteradas insistencias
de Mons. Ruiz en 1972 y en 1974 sobre el significado del “poder indio”),
destacando unas dimensiones nuevas de este fenémeno. Su financiamien-
to proviene de grupos capitalistas internacionales pero sus agentes son
izquierdistas locales. Su objetivo patente es la promocién de la dignidad
cultural, pero su intencién latente y efecto préactico es la pérdida de con-
fianza en la Iglesia entre los indigenas. Entre las “situaciones nuevas”,
la Comisién 1llamé la atencién sobre los aspectos religioso-culturales de
las masivas migraciones que se dan en el continente, sobre el impacto
de las actividades proselitistas de ciertas sectas cristianas y de “movimien-
tos religiosos libres”, y sobre la infiltracion de un secularismo materia-
lista pluriforme entre las clases populares. Este andlisis actualizado de
las situaciones misioneras, realizado por la Comisién en 1976, tendria un
efecto histdrico significante durante lo largo de esta gestidn, llegando a
influenciar sustancialmente el aporte del DMC para la Conferencia de Pue-
bla, y eventualmente, al mismo Documento de Puebla .

9.3.3. La difusiéon del Enfoque evangelizador del DMC

Ya que el contenido y las dimensiones particulares del Enfogque
evangelizador pascual del DMC fueron comunicados més alla del Depar-
tamento en diversas ocasiones y a través de varias ponencias y publicacio-
nes entre octubre de 1975 y diciembre de 1977, consideramos estos actos
en conjunto aqui, en vez de tratarlos separadamente. El comunicador
principal y méds autorizado de este Enfoque era el Presidente del DMC,
Mons. Aubry. El Secretario Ejecutivo, el P. Gorski, también participaba
de este esfuerzo, aunque sus aportes eran de menor importancia.

Cronolégicamente, la primera presentacion formal del nuevo enfo-
que pascual del DMC tuvo lugar en Roma, en octubre de 1975, en el Con-
greso Internacional Cientifico de Misionologia, por medio de una comuni-

99. La categoria de mnuevas situaciones misioneras fue introducida explicita-
mente por Mons. Aubry en Sdo Paulo (cf. La actual preocupacion..., p. 1)
y se basa en el AG 6e. La distincién entre situaciones permanentes y nue-
vas seria acogida después por Puebla (nn. 365-366).

100. Cf. Acta Reunion DMC (1976), pp. 2-4.
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cacion del P. Gorski ", quien habia sido invitado (casi a tultimo momento)
por los organzadores del Congreso a representar al DCM en ese acon-
tecimiento '”.

En su comunicacion al Congreso, Gorski subordind algunos te-
mas de su libro reciente (escrito antes de su nombramiento al DMC) a
las dimensiones principales del enfoque pascual elaborado por la Comi-
sion Episcopal en su Reunién menos de dos meses antes. Fue una ponen-
cia de solo diez minutos (una de las 72 comunicaciones presentadas en
los “circulos menores”, y no una de las 19 relaciones principales) y no
hay ninguna indicacién de que hubiera tenido alguna influencia signifi-
cativa en el Congreso. Sin embargo, la Comisién Episcopal, refiriéndose
a esta comunicaciéon y a otros escritos suyos, en su préxima reunién ase-
gurd al Secretario que estos eran “fieles a la orientacion fundamental de De-
partamento” . Mientras que estaba en Roma, el P. Gorski también entrd
en contaco con la S. C. de Propaganda Fide y con algunos misiondlogos,
relaciones valiosas para el DMC .

Los principales acontecimientos en los cuales se difundié el enfo-
que pascual del DMC, y con un impacto mucho méds pronunciado, fueron
aquellos realizados por Mons. Aubry. Ya citamos su importancia en el
Encuentro de las OMP en Sao Paulo en enero de 1976. A fines del mismo
afio, Mons. Aubry fue invitado por la Presidencia del CELAM a presentar
una conferencia en la XVI Asamblea Ordinaria del CELAM, sobre el tema:
“Evangelii Nuntiandi y Mision” '*. En esta ponencia, €l llamé la atencion
sobre la preocupacion y las orientaciones misioneras que se pueden dis-
cernir en esa Exhortacion Apostdlica. En efecto, mostré como las dis-
tintas dimensiones del enfoque evangelizador del DMC no sé6lo se veian
respaldadas por la Evangelii Nuntiandi, sino también contribuian a una
comprension mds profunda de ella.

En el ano 1977, el CELAM publicd el libro en que Mons. Aubry ex-
puso los elementos principales de su visiéon pascual de la evangelizacion:

101. GORSKI, “Las situaciones histéricas como ‘contenido’ del mensaje evan-
gélico”, en: Atti del Congresso internazionale Scientifico di Missiologia
(Roma: 5-11 oct., 1975), Vol. III, Pontificia Universita Urbaniana (Roma:
1976), pp. 350-358; citado como: Comunicacion Congreso Misionologia. La
comunicacion lleva el mismo titulo del libro de Gorski publicado en 1975
porque la correspondencia previa del Congreso pidié a los autores de libros
recientes a presentar su titulo y un resumen del contenido. Asi este ti-
tulo se aplico también a su comunicacion.

102. Cf. Informe semestral Srio. DMC (nov. 1975), p. 2. El P. Gorski recibié
la noticia del Congreso indirectamente en agosto e informé a Mons. Aubry
y al Secretario General del CELAM, quien se comunicé con Roma para ob-
tener esa invitacién. Su posible participacién entré en la programacién
del Plan operativo del DMC (p. 8).

103. Acta Reunién DMC (1976), p. 5.

104. Cf. Informe semestral Srio. DMC (nov., 1975), p. 2. Después del Congreso,
el P. Gorski redacté un informe sobre él: El estado actual de la misionolo-
gia [sic], policopiado inédito, DMC (enero, 1976), 4 pp.
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Escogido para proclamar el Evangelio de Dios'*. Ya que su visién coin-
cidia con el enfoque evangelizador del DMC durante la gestién de 1975-1979,
y ya que el DMC no produjo otra exposicion mds completa de la teoldgia
de la mision, este optusculo queda como el principal documento teoldgico
del Departamento en este periodo.

A fines del mismo afio, el Presidente del DMC fue invitado a pro-
nunciar una conferencia en el VIII Congreso Nacional Misionero, celebra-
do en Torredn, México. EIl punto que le tocé desarrollar fue el capitulo
de la Evangelii Nuntiandi intitulado: “Del Cristo evangelizador a la Igle-
sia evangelizadora” (nn. 6-16). Queriendo enfatizar el misterio como
fundamento de la actividad misionera, Mons. Aubry escogié para su po-
nencia el titulo: “La Iglesia para imitar a Cristo evangelizador debe vivir
su Pascua”'”.

9.3.4. La Reuniéon departamental de 1977

La tercera reunion de la Comisién Episcopal del Departamento du-
rante esta gestion también se realizé dentro del contexto de una Reunién
General de Coordinacion del CELAM, que esta vez se celebré en Medellin,
del 2 al 4 de marzo de 1977'". En esta reunidn, el tiempo para considerar
asuntos propiamente departamentales fue muy limitado, y la comision
tuvo que concentrar su atencién en algunos proyecos prioritarios: la pre-
paracion del Encuentro Pan-Amazdnico de Pastoral Indigena (programado
para junic del mismo afio), el estudio interdepartamental sobre la “di-
versificacién del ministerio presbiteral” y la promociéon de una seccion
misional en el Instituto Pastoral del CELAM. Los temas considerados
conjuntamente con los otros Departamentos eran la preparacion del apor-
te del CELAM al Sinodo de Obispos de 1977 (sobre la catequesis) y la
preparacion de la III Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano (cuya convocacién por el Papa ya fue anunciada en la XVI Asam-
blea del CELAM; todavia no se determié su celebracion en Puebla). Las
deliberaciones de la Comision Episcopal relativas a estos asuntos revela
algo de su enfoque evangelizador.

Ya que la siguiente seccién de esta parte se dedica al Encuentro
Pan-Amazonico, mencionamos aqui algunos puntos particulares referentes

105. AUBRY, Evangelii Nuntiandi y Mision, conferencia pronunciada en la XVI
Asamblea Ordinaria del CELAM (San Juan Puerto Rico: 30 nov.-5 dic., 1976),
policopiado inédito del DMC, 8 pp.

106. AUBRY, Escogido para proclamr el Evangelio de Dios, Ed. CELAM (Bo-
gota: 1977), 57 pp. citado como: Escogido... Este titulo se inspira en el
primer versiculo de la Epistola a los Romanos; es el lema episcopal de
Mons. Aubry.

107. AUBRY, La Iglesia para imitar a Cristo debe vivir su Pascua, conferencia
pronunciada en el VIII Congreso Nacional Misionero (Torreén, Meéxico:
nov., 1977), pclicopiado inédito del DMC, 6 pp. Citado como: La Iglesia
para imitar. ..

108. Acta Reunion DMC (1977), p. L.

242 —



a la deseada orientacion teoldgica de esa reunion. El Encuentro fue
auspiciado conjuntamente por el DMC y la Linhea 2 de la CNBB. Algunos
responsables de la organizacién del Encuentro en el Brasil deseaban una
agenda centrada casi exclusivamente en un andlisis critico de la actuacion
misionera de la Iglesia y de la situacién trdgica de los indigenas. EI
DMC, reconociendo la necesidad de una purificacion y la renovacién de
la pastoral misionera, deseaba mads bien no tanto “confrontar modelos
opuestos, sino mds bien descubrir a un nivel mds profundo una fe comun
en el Senor viviente quien ilumina nuestras busquedas y las situaciones
de los pueblos”. En base a esa reflexion doctrinal, proponia “estudiar la
compleja realidad humana a la luz de los criterios teoldgicos ya esclare-
cidos”. Asimismo, el DMC queria insistir que los pueblos nativos son
“no solo el objeto de una solicitud pastoral..., sino mds bien grupos vi-
vientes y activos en los que nacen nuevas Iglesias locales”. Estas pro-
puestas ya formuladas y comunicadas a las Comisiones Episcopales de
Misiones particulares por el escretario del Departamento, fueron aproba-
das por la Comision, que sugirio ademds que Mons. Aubry “presentara
una exposicién teolégica del enfoque del DMC” durante el Encuentro .

Queriendo agilizar el proceso de reflexion referente al estudio con
el Departamento de Vocaciones y Ministerios sobre la “diversificacion del
ministerio presbiteral” (programado en el Plan global de 1975-1979), la
Comision exploré las dimensiones de esta problemadtica, un aspecto con-
creto de la vitalidad de las Iglesias locales nacidas entre los diversos gru-
pos culturales. Los obispos del DMC reconocieron con agrado el surgi-
miento de muchos evangelizadores nativos en una diversidad de ministerios,
pero también expresaron su preocupacion sobre una posible “supervalo-
rizacion de la Palabra, sin los sacramentos de la fe” y sobre el nacimiento
y crecimiento de comunidades cristianas, “pero sin Eucaristia”. Pregun-
tan: “Qué respuesta pastoral podemos dar a este hecho?”. Y pensando
en distintas formas de formacién para el ministerio sacerdotal, observan:
“Queda problemadatico sacar candidatos de un ambiente, y dificil formar-
los en su ambiente” ". Ya que la preparacion de la Conferencia de Pue-
bla absorbid las energias de todos los Departamentos desde mediados de
1977, este estudio nunca llegé a concretarse .

Debido al mismo problema, el establecimiento de una seccién mi-
sional en el Iustituto Pastoral del CELAM tampoco se concretizé durante
esta gestion. La Comision, reconociendo la dificultad de organizar esta
seccion para el aino lectivo de 1978, sin embargo propuso un plan que per-
mitiera su funcionamiento en el afo siguiente. Un elemento central de
este plan era la creacion de una “infraestructura necesaria: la determi-
nacién de los contenidos y la seleccion de su director y de los conferen-

109. Ibid., pp. 2:3.
110. Ibid., pp. 3-4.
111. Cf. Informe DMC (1978), p. 6.
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cistas”'?, reflejando otra vez la importancia que tenia la precisién del
enfoque teoldgico durante esta gestion.

En sus recomendaciones para el Sinodo de 1977, la Comisién insis-
tié6 en la necesidad de “una evangelizacién especializada” para cada grupo
cultural. Su informe leido en la plenaria de la Reunién del CELAM dice:

El DMC se preocupa especialmente por la catequesis adapta-
da a los grupos culturalmente particulares del continente. No
es suficiente que la Iglesia tenga esquemas 0 programas “ge-
nerales” para la evangelizacion; se exige una “evangelizacion
especializada” para cada grupo humano concreto. En primer
lugar, el DMC llama la atencién de la Iglesia latinoamericana
a las 30 6 40 millones de personas que participan de las cul-
turas netamente indigenas o amerindias, como también de
otras decenas de millones de las culturas afroamericanas, ni-
poamericanas, etc.

En esta catequesis evangelizadora y especializada, habrd que
tomar en cuenta las “preparaciones evangélicas” o “semillas
del Verbo” presentes en la historia cultural de cada pueblo...
Esta evangelizacion especializada invita y exige una interco-
municacion de peritos y de Institutos misioneros. Es esta
preocupacion por una evangelizacién especializada la que nos
une con las Iglesias de Africa y Asia. Y es esta evengelizacion
especializada que ya ha producido unos 30.000 catequistas in-
digenas en América Latina. ™.

En la primera reunion de esta gestion, Mons. Aubry recalcé el apor-
te de las Iglesias de otros continentes en el Sinodo de 1974 al tema de la
evangeiizacion de las culturas. Aqui la misma Comisiéon reconoce en es-
ta preocupacién un lazo de comunion con ellas. Es un tema que no sera
plenamente valorada al nivel del Episcopado latinoamericano hasta Puebla.

En sus sugerencias para esa Tercera Conferencia Episcopal, la Co-
mision aplica la pedagogia misionera para la comprension de las culturas
a una situacion ambivalente al interior de la Iglesia:

En estos ultimos afiocs se han visto muchos brotes de vida
—nuevas formas de evangelizar (Comunidades Eclesiales de
Base, Grupos de Oracién, afan de llegar a todos los sectores
humanos, preocupacién por los pobres, etc.). Esta explosion
de vitalidad lleva consigo no sélo valores concretos, sino tam-
bién problemas humanos y sociales. Junto con la sana plu-
ralidad apostélica hay pluralismos con sus problemas de
confusion, relativismo, radicalizaciéon de posturas, etc.™.

112. Acta Reunion DMC (1977), p. 4.
113. Ibid., p. 5.
114. Ibid., p. 6.
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Asi, al reconocer la necesidad de que ciertas dreas conflictivas fue-
ran afrontadas pastoralmente, el DMC prefiria partir de las personas
vivientes y sus valores y no de los problemas resultantes de lo que inter-
pretaba como una “explosién de vitalidad”. Las sugerencias sobre el
mensaje de la Tercera Conferencia y sus destinatarios también revelan el
enfoque del DMC:

Esta Conferencia debe resultar en una mayor precisién cris-
tolégica y por consiguiente, eclesiolégica. (La II Conferencia
empleé implicitamente la cristologia del Vaticano II, pero su
falta de explicitacion resulté en una variedad confusa de in-
terpretaciones de los textos que no reconocieron en la Pascua
de Cristo el criterio fundamental de su interpreacion).

Este mensaje es para hombres vivientes y concretos y por
eso, tiene que ser traducido o adaptado a los grupos huma-
nos particulares. La excesiva generalizaciéon del mensaje lleva-
rd consigo el riesgo de no llegar a ninglin grupo concreto; se
exige una evangelizacion especializada ™.

La Comision finalmente senalé dos resultados deseados de la Con-
ferencia:

1. Que el Evangelio llegue con toda su fuerza, claridad y vi-
talidad a todos los grupos humanos del Continente y a cada
latinoamericano.

2. Que la Iglesia Latinoamericana asuma progresivamente
su plena responsabilidad evangelizadora en la Iglesia Univer-
sal y en el mundo entero con su aporte propio y particular .

Si la reunién departamental de 1977 no pudo, por falta de tiempo
disponible, contribuir a la profundizacién de su enfoque teoldgico, las
deliberaciones de la Comisién Episcopal demuestran hasta qué punto este
enfoque ya se interiorizé, sirviendo como criterio orientador en una va-
riedad de asuntos.

9.3.5. El Encuentro Pan-Amazdnico de Pastoral Indigena

El Primer Encuentro Pan-Amazoénico de Pastoral Indigena se rea-
liz6 en Manaus (Brasil) del 20 al 25 de junio de 1977, después de una
larga preparacién que absorbié casi totalmente las energias del DMC por
mds de un semestre '’. Participaron en él los Obispos Presidentes de las

115. Ibid., pp. 6-7.
116. Ibid., p. 7.

117. GORSKI, Una pre-historia de este Encuentro, ponencia orientadora, Pri-
mer Encuentro Pan-Amazénico de Pastoral Indigena (Manaus: 2025 junio,
1977, policopiado inédito del DMC, p. 1. Citado como: Una pre-historia. ..
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Comisiones de Misiones de Bolivia, Brasil, Ecuador y Peru (y otros re-
presentantes de las Comisiones de Colombia y Venezuela), otros obispos
misioneros de estos paises, ademds de otros misioneros (sacerdotes, re-
ligiosos y laicos), un indigena brasilefio y dos observadores invitados del
Consejo Mundial de Iglesias '"*. Los participantes (unos 30), con una leve
mayoria del Brasil y un promedio de tres por cada uno de los otros pai-
ses de la cuenca amazdnica, representaban en una proporcién aproxima-
da el numero de las jurisdicciones eclesidsticas en la zona (unas 40 didcesis
prelazias en el Brasil y unos 30 Vicariatos y Prefecturas Apostdlicas en
los cinco paises alto-amazoénicos).

El Encuentro fue contemplado primeramente durante la gestion
anterior presidida por Mons. Ruiz ¥, considerado de nuevo durante la vi-
sita del P. Gorski a la sede de la CNBB en enero de 1976 ', aprobado por
la Comisién Episcopal del DMC en su reunion del mes siguiente ™, y un
anteproyecto para planificar su realizacién fue redactado en junio cuando
el Secretario estaba en Rio para un curso de portugués'”. Un segundo
anteproyecto, precisando el local y las fechas del Encuentro y detallando
sus objetivos de un modo particular, fue preparado por la Linhea 2 de
la CNBB en octubre, para agilizar el proceso preparativo'”. Los dos
anteproyectos, aunque no de modo idéntico, establecieron los siguientes
objetivos:

...el conocimiento de la situacion de los pueblos amazonicos,
la comunicaciéon y la evaluacion de las formas de actividad -
misionera en esta region, la busqueda de criterios teoldgicos
y antropoldgicos para orientar la renovacién misionera, y un
proceso de planeamiento para el futuro ™.

Los anteproyectos también atribuyeron la responsabilidad para de-
terminar la composicion de la delegacién de cada pais a las Comisones de
Misiones de las respectivas Conferencias Episcopales, conforme a los Cri-
terios de coordinacién del CELAM y a la misma politica del DMC, que va-
loraba y promovia:

...la participacién activa del episcopado mismo en este
proceso renovador para asegurar la continuidad estructural
de esta transformacién evangélica y evangelizadora y para
ubicar su dinamismo en el centro del ministerio apostdlico
de la comunién eclesial .

118. Informe DMC (1978). p. 1.

119. GORSKI, una pre-historia..., p. 1.
120. Cf. Acta Reunion DMC (1976), p. 9.
121. Cf. Ibid.

122. Cf. Acta Reunion DMC (1977), p. 2.
123. Cf. Ibid.; Una pre-historia..., p. 3.

124. Una pre-historia..., p. 3.

125, Ibid., p. 2; cf. también pp. 3 y 4.
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Al recibir el segundo anteproyecto preparado por la Linhea 2 de
la CNBB, el Presidente y el Secretario del DMC lo estudiaron inmedia-
tamente, reconociendo “el valor de las motivaciones y objetivos expuestos”
en €l, pero también “vieron que la problemdtica proyectada no presento
la totalidad y complejidad de la situacién de la Iglesia en la Amazonia” '*.

El proyecto definitivo del DMC busc6 incorporar los elementos con-
cretos del anteproyecto brasillefio —notablemente, su sentido de urgencia
frente a la situacién trégica sufrida por los indigenas, su insistencia en
la purificacion de la accién misionera y su deseo de que la Iglesia se com-
prometiera plenamente a la valoracion de las culturas nativas y a la li-
beracion de ellas—, pero también quiso destacar, en las palabras de su
Secretario pronunciadas al comienzo del Encuentro:

-..algunas necesarias dimensiones cristolégicas y eclesioldgicas
de la misién, aquellas que sittian la identidad de la Iglesia mi-
sionera y de su mensaje dentro del Misterio de la Encarnacién
Pascual del Sefior, y no s6lo en la acomodacién a ciertos sis-
temas establecidos... o en la respuesta a algunas exigencias
actuales... El DMC insisti6 que es el Evangelio —el anuncio
interpelante de Cristo viviente y presente en las situaciones
humanas e histéricas— que determina la identidad, el men-
saje y las formas de actuar de la Iglesia. Estamos seguros
que estas convicciones profundas de fe, no debilitan nuestro
compromiso social e histérico, sino que lo hace més claro,
més firme, mds acertado, mds eficaz y mds audaz .

El P. Gorski, continuando su explicacién de las modificaciones in-
troducidas en el proyecto final del Encuentro por el DMC, recalcé que
el objetivo de la actividad misionera no es sélo la promocién socio-cultural
de los indigenas, sino también, y mds propiamente, el nacimiento de la
Iglesia entre los pueblos:

.. .el indigena no es tanto el objetivo de nuestra compasién y
de nuestra ayuda, como el sujeto libre, consciente y responsa-
ble que expresa su vitalidad en la Iglesia y en el mundo. Es
por eso que queremos recalcar el cardcter de la nueva Iglesia
local y autéctona que tiene que nacer en cada uno de los pue-
blos, una Iglesia con su propio rostro, con su propio lengua-
je expresivo de su fe, y con sus propias formas de vivir el
misterio evangélico de la comunidad y del ministerio; una
Iglesia local que encuentre su identidad particular plenificada
en la comunidad con la Iglesia universal. Lo que quiere el
DMC es la personalizacién de la problemética de este Encuen-
tro, centrdndolo en la Persona de Cristo, en las personas y

126. Acta Reunion DMC (1977), p. 2.
127. Una pre-historia..., p. 3.
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pueblos vivificados por €l, y en las personas comprometidas
a la mision 2.

El proyecto definitivo del DMC fue comunicado a las diversas Co-
misiones Episcopales en diciembre de 1976 .

Ya en marzo de 1977 las diversas Conferencias Episcopales, por
medio de estas Comisiones, habian entrado activamente en el proceso
de preparar su participacién en el Encuentro de Manaus, seleccionando
a los delegados que acompaifarian al Obispo-Presidente de la Comisidn,
elaborando sus informes nacionales sobre la situacién socio-cultural vy
eclesial en las dreas misioneras y, en unos casos, impulsando estudios
particulares . Casi todas las circunscripciones eclesidsticas de la zona
participaron en los preparativos para el Encuentro por medio de sus res-
puestas a una encuesta preprada y enviada por el DMC y la CNBB *'. En
abril, el Secretario del DMC fue invitado a Rio por la Linhea 2 de la
CNBB para encontrarse con su personal directivo y con el obispo que pre-
sidia el CIMI para compartir informaciones sobre los pasos dados, para
resolver algunas posibles divergencias en los objetivos, para definir algu-
nos detalles concretos y para considerar algunos aspectos nuevos o ur-

132

gentes .

Cuando el Encuentro se convino en Manaus en junio, aparentemen-
te no todos los participantes comprendian plenamente por qué el DMC
estaba insistiendo tanto en la necesidad de una precisién teoldgica. Tal
vez éstos lo interpretaban como una pérdida de tiempo en consideracio-
nes “tedricas” cuando el Encuentro debia dedicarse a la praxis de la-
acccion misionera. Mons. Aubry parece eludir a este problema cuando
dice en su ponencia principal:

La vida misionera y nuestras experiencias concretas nos abren
a una busqueda de la fe y de la vida evangélica que llama la
teologia a aclaraciones, y la centra sobre cuestiones vitales
para la vida de la iglesia. Es una provaciéon no a des-
gastar energias en teorizacion de aspectos secundarios, sino
a dejarnos quemar por el Evangelio. La mision lanza
la teologia en la profundizacion del misterio de Cristo en
la Iglesia. La mision quiere centrar la teologia en la Pas-
cua de Cristo para vivirla en nosotros y extenderla a todos los
hombres realizando la comunién ahora posible, porque es la
fuerza que resucité a Cristo de la muerte que tumbé el muro
de la separacion entre los pueblos y los hombres (cf. Ef. 2).

128. Ibid.

129. Ibid.

130. Cf. Ibid., p. 4.

131. Cf. Informe DMC (1978), p. 1.
132. Cf. Una pre-historia..., p. 4.
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La mision de hecho nos hace tocar fondo con Cristo en la
humillacion de la cruz para ser atraidos por él y levantados
en su gloriosa resurreccion .

Desgraciadamente, la anhelada profundizacion teoldgica no llegé a
realizarse en Manaus. Los unicos textos en la documetnacion del Encuen-
tro que revelan una orientacién teoldgica clara son las ponencias pro-
nunciadas en el primer dia de trabajo por el Presidente y el Secretario
del DMC, algunas partes de las cuales hemos citado aqui. Pero esta preo-
cupacion fue no sélo del DMC sino también de varias Conferencias Epis-
copales, incluyendo la CNBB, las cuales, al haber recibido el Proyecto
departamental definitivo, “comunicaron su agradecimiento por la expli-
citacion de estas dimensiones evangélicas y eclesiales que recalcaron la
identificacién pascual de la Iglesia misionera y de su mensaje” *. La do-
cumentacion departamental existente, que se limita a las ponencias pre-
sentadas por los representantes del DMC, los informes nacionales y el
Documento Final ', no explican la dindmica interna del Encuentro o la
distribucién de los tiempos ™. Sin embargo, son estos los factores a los
que el Informe presentado por el DMC en la préxima Asamblea Ordina-
ria del CELAM atribuye la falta de la reflexion teoldgica deseada:

Aunque el DMC hubiera querido llegar a una precision de al-
gunos aspectos teoldgicos, la dindmica y las limitaciones del
tiempo disponible no lo permitieron. Sin embargo, el rico
intercambio pastoral promovié mucho el conocimiento de la
realidad indigena y establecié algunas bases para la evalua-
cién de la actuacion misionera y para una mas eficaz coordi-
nacién en el futuro .

Estas ultimas palabras presentan la evaluacién final hecha por el
DMC sobre el Encuentro de Manaus. No atribuydé a la profundizacion
en la teologia de la misién pero tuvo algunos resultados positivos con
respecto a los otros objetivos especificos del Departamento.

133. AUBRY, El Encuentro Pan-Amazonico al centro de interpelaciones eclesia-
les, ponencia pronunciada en Manaus, policiopiado inédito del DMC (1977),
p. 4

134. Informe semestral Srio. DMC (junio, 1977), p. 2.

135. PRIMER ENCUENTRO PAN-AMAZONICO DE PASTORAL INDIGENA,
Departamento de Misiones del CELAM — Linhea 2 da CNBB (Manaus: 20-25
de junio de 1977), policopiado inédito del DMC, 4 pp.

136. Sélo las delegaciones de Bolivia, Ecuador y Perti tuvieron sus informes
nacionales (en base a las cuales se hizo el andlisis de la situacién humana
y pastoral) preparados antes del Encuentro; las otras pidieron algin tiem-
po en los primeros dias para hacerlo. Esto explica en parte el problema
experimentado.

137. Informe DMC (1978), p. 2.
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9.3.6. La preparacion del aporte misionero para la
Conferencia de Puebla

El dltimo aflo y medio de la gestion de 1975-1979 se dedico casi
exclusivamente a la preparacion de un aporte misionero para la Confe-
rencia de Puebla y, finalmente, a la participacién en ella (consideraremos
este aspecto aparte, en la seccion siguiente). Los resultados de este pe-
riodo intensivo de trabajo eran varios y significativos. Ya que el aporte
misionero para Puebla se realizé6 en colaboracién con las Comisiones
Episcopales de Misiones de las diversas Conferencias Episcopales del con-
tinente, la activaciéon de esas fue un resultado que tuvo varias consecuen-
cias estructurales importantes. El producto concreto de esta consulta
de los sectores misioneros de la Iglesia latinoamericana fue la publica-
cién del Panorama misionero de América Latina como un documento au-
xiliar de la Tercera Conferencia . A través de este documento, y a través
del resumen de €l presentado a la Reunién General de Coordinacién del
CELAM en julio de 1978, una visién bastante clara y completa de las si-
tuaciones misioneras permanentes y nuevas en Ameérica Latina, una ex-
posicién del enfoque teolégico del DMC y una llamada a la conciencia de
la Iglesia latinoamericana sobre sus responsabilidades misioneras ad intra
y ad extra fueron comunicadas al CELAM y al episcopado en general.

En los meses antes de la Conferencia de Puebla, cada Departamento
del CELAM debia realizar encuentros regionales con las Comisiones Epis-
copales correspondientes a su campo de especializacion apostolica para
preparar sus respectivos aportes para Puebla. Ya en septiembre de 1977
el Presidente y el Secretario del DMC establecieron en detalle un plan
de trabajo para asegurar la mayor activacion de las respectivas Comi-
siones y la m#s amplia consulta posible con los diversos sectores misio-
neros de los diversos paises . Se determinaron ya las fechas exactas
de las cuatro reuniones regionales **, las agendas para las mismas, y 1o
que se iba a pedir a las Comisiones de Misiones para que éstas contri-
buyeran sustancialmente a las deliberaciones regionales y al aporte mi-
sionero global para Puebla. Se establecieron dos periodos de trabajo,
uno de noviembre de 1977 hasta marzo de 1978 para las consultas locales

137. III CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO,
Vision pastoral de América Latina, Libro auxiliar N° 4, “Panorama misio-
nero en América Latina”, Ed. CELAM (Bogota: 1978), pp. 273-216. Citado
como: Panorama wmisionero. Los diversos documentos preparatorios, auxi-
liares e internos de Puebla seran introducidos con las palabras III CON-
FERENCIA. .., sin repetir el nombre completo en cada referencia.

138. Cf. Informe DMC (1978), pp. 2-3.

139. Estas cuatro regiones establecidas por el CELAM son: 1) los paises boli-
varianos (Bolivia, Colombia, Ecuador, Peru y Venezuela); los del Caribe (la
Conferencia Episcopal internacional de las Antillas, Cuba, Haiti, Puerto Rico
y la Reptiblica Dominicana); los mesoamericanos (México, los cinco pai-
ses centroamericanos de Costa Rica, El Salvador, Guatemala, Honduras y
Nicaragua, y también Panama); y los del Cono Sur (Argentina, Brasil, Chi-
le, Paraguay y Uruguay).

250 —



que conducirian a la elaboracion de los informes nacionales, y otro de
abril hasta julio para la redaccion de un documento provisional conjunto
que seria corregido, complementado y enriquecido en las reuniones re-
gionales (del 13 de abril hasta el 3 de mayo), redactado de nuevo, y so-
metido al juicio de la Comision Episcopal del DMC a comienzos de julio
antes de ser entregado en su forma definitiva al CELAM.

El Departamento de Misiones habia querido entrar en una cola-
boracion més estrecha con las diversas Comisiones Episcopales de Mi-
siones desde el comienzo de esta gestion. Originalmente habia planeado
un Encuentro continental con ellas y con los Directores de las OMP . A
fines de 1975 se hizo el bosquejo de un Plan para ese Encuentro, proyec-
tado para el segundo semestre de 1976, con un temario concreto y planes
para su financiamiento . Pero el DMC pronto descubria en sus esfuerzos
de comunicarse con ellas (se les enviaba periédicamente circulares e in-
formaciones sobre los planes y orientaciones del Departamento), que po-
cas acusaron recibo de esa correspondencia y que era “dificil entrar en
contacto con los verdaderos responsables de los sectores misioneros de
las Conferencias Episcopales para la planeacién conjunta” . En su reu-
nion de 1976, la Comisién Episcopal del DMC, siguiendo su politica de
“respetar etapas”, opté por una regionalizacién del proyecto, programando
un primer encuentro para la region amazonica en 1977 (el de Manaus) .
Hasta 1977 el DMC ya establecia contactos mds directos y personales con
casl todos los Presidentes de las Comisiones de Misiones, asi permitiendo
el plan original ser realizado efectivamente a través de las reuniones re-
gioneles antes de Puebla.

El DMC, en su plan para estas reuniones, pidid a los Presidentes
de las Comisiones de Misiones asumir la responsabilidad de impulsar y
coordinar una consulta a los varios sectores misioneros en sus respecti-
vos paises. Un Informe del DMC sobre esta consulta describe la comple-
jidad de la tarea:

El sector de Misiones es mds complejo en su organizacion
que los otros sectores pastorales. Las Comisiones Episcopa-
les de Misiones, como las Obras Misionales Pontificias, fre-
cuentemente han sido orientadas casi exclusivamente a la
dimensién universal de la misién y, en algunos paises donde
los hay, a los territorios misionales sujetos a Propaganda
Fide... Pero la actividad misionera en América Latina inclu-
ye también la evangelizacion de los indigenas y otros pueblos
culturalmente particulares y la atencion a nuevas situaciones
misioneras. No raras veces la coordinacién entre la mision

140. Cf. Memordndum DMC 1975, p. 10; Plan operativo DMC, p. 4.
141. Cf. Informe semestral Srio. DMC (nov., 1975), p. 4.

142. Cf. Ibid., p. 5; cita del Informe DMC (1976), p. 5.

143. Cf. Acta Reunion DMC (1976), 2 y 6.
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ad intra y la mision ad extra es insuficiente o no existente,
debilitando ambas dimensiones. Por falta de coordinacion
con el dinamismo misionero de las Iglesias locales, la anima-
cién misionera universal puede perder su sentido de urgen-
cia y credibilidad, y los mismos esfuerzos locales pierden
mucha vitalidad sino se abren a perspectivas universalistas '“.

En el periodo anterior a esta gestion, el DMC habia mantenido
contactos directos con varios expertos y centros dedicados a la investi-
gacion antropoldgica, con varios grupos de misioneros en las bases vy,
hasta cierto punto, con las OMP. Desde 1975, se observa una modifica-
cion en las prioridades. El DMC continuaba y extendia sus contactos
con los primeros grupos mencionados, fortalecia los lazos con las OMP
y, sobre todo, privilegiaba sus relaciones con las Comisiones Episcopales,
deseando que éstas asumieran la responsabilidad en sus paises de cono-
cer, acompanar, animar, orientar y coordinar las iniciativas misioneras lo-
cales. El mismo Informe ofrece una explicacién de esta politica y las
razones subyacentes;

Durante esta gestién, el DMC ha dado mayor prioridad al con-
tacto con estas mismas Comisiones que con los expertos y
organismos especializados. El DMC prefiere dar un impulso
a la responsabilidad y representatividad de estas Comisiones,
suscitando el contacto de ellas mismas con los expertos.
Creemos que los contactos unilaterales con las personas o
instituciones especializadas, independientemente de la actua-
cion de las Comisiones, es menos fecundo para la renovacién
misionera de toda la Iglesia, y a veces contraproducente,
creando un recelo de confianza de parte de los Episcopados.
Asimismo, creemos que las Comisiones Episcopales de Mi-
siones son el elemento clave en la relacion de las Obras
Misionales Pontificias con las Iglesias locales y en la anima-
ciéon misionera universalista de éstas '“.

Asi, en los preparativos para Puebla, el DMC no pretendia reunir
en sus encuentros regionales a los representantes de todos los diversos
sectores misioneros, pero valoraba las contribuciones que ellos podrian
aportar a la Conferencia en base a sus experiencias e inquietudes. El
Departamento pidié a los Presidentes de Misiones realizar estas consul-
tas a las bases. Dice el Informe:

Este esfuerzo impidié un trabajo duro de parte de las Comi-
siones Episcopales, pero también conllevé algunas ventajas
concretas: el fortalecimiento de los lazos entre esas Comisio-
nes y los diversos sectores misioneros en sus paises, y la po-

144. Informe DMC (1978), p. 2.
145. Ibid., p. 5.
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sibilidad de que estos sectores fueran consultados e incor-
porados en los preparativos para Puebla ¢

Para impulsar esta consulta y para asegurar que se cumpliera con
el programa de trabajo dentro de las fechas establecidas, el DMC envi6
un total de casi 200 cartas entre octubre de 1977 y abril de 1978 a los Obis-
pos-Presidenes de Misiones.

A cada Comision se pidi6 la elaboraciéon de un informe nacional
centrado en cuatro dreas:

1) los sectores humanos que se hallan en una situacién mi-
sionera permanente o nueva; 2) los signos de vitalidad misio-
nera en las Iglesias locales; 3) la coordinacién entre los di-
versos sectores misioneros; y 4) corrientes y modelos teold-
gico-pastorales vigentes en la accién misionera en sus paises .

Las Comisiones de Misiones respondieron con un alto grado de res-
ponsabilidad, eficacia y creatividad. En algunos paises todas las didcesis
fueron consultadas. ElI DMC recibié 18 informes de las 22 Conferencias
Episcopales hasta abril. En base a estos y algunos estudios etnograficos
realizados en el Departamento, se produjo la primera redaccién del Pa-
norama misionero de América Latina, para la consulta de las Comisiones
durante las cuatro reuniones regionales .

Estas reuniones, cada una de tres dias, se realizaron en las diversas
regiones entre el 13 de abril y el 3 de mayo. En ellas, el proyectado Pa-
nerama misionero fue revisado y enriquecido (en su primera redaccién,
éste presentaba solo algunos grandes interrogantes referentes a los de-
safios misioneros ad intra y ad extra y una visién detallada de las situa-
ciones misioneras permanentes y nuevas). Las reuniones también realizaron
una reflexion teoldgica basada en el enfoque pascual del DMC. Final-
mente, se expresaron en ésta las esperanzas de los participantes sobre
la insercion de la dimensién misionera en Puebla y sobre el futuro de la
mision en América Latina. Participaron en estas reuniones 17 Presiden-
tes de Misiones algunos enviaron delegados), algunos Secretarios Ejecu-
tivos de las Comisiones Episcopales de Misiones y de Pastoral Indigena,
cinco Directores de las OMP, y unos misionélogos, ademds del Presidente,
los miembros de la Comisién Episcopal (en sus respectivas regiones) y
el Secretario del DMC . Aunque el hecho no fue sabido en aquel tiempo,
once de estas personas estarian presentes en la Conferencia de Puebla.

146. Ibid., p. 3.
147. Ibid.

148. DEPARTAMENTO DE MISIONES, Panorama misionero de América Latina,
Proyecto de documento para la consulta a las Comisiones de Misiones de
las Conferencias Episcopales de América Latina, policopiado inédito del
DMC (abril de 1978), 21 pp. Citado como: Panorama (proyecto abril, 1978).

149. Cf. Ibid., “Introduccién General” (péagina no numerada anadida después
de las reuniones regionales); Panorama misionero, loc. cit., p. 276.
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En base a los intercambios realizados en estas cuarto reuniones
regionales el DMC preparé la ultima redaccion del Panorama misionero
como un documento auxiliar para la Conferencia de Puebla. Los datos
estadisticos ofrecidos en el documento provisional sobre la poblacion
indigena, afroamericana, y asioamericana y su distribucién en los diver-
sos paises fueron actualizados y corregidos gracias a las informaciones
recibidas (y en algunos casos, las reacciones criticas) de los represen-
tantes de las diversas Conferencias Episcopales. En el andlisis de la
situacién de otros sectores necesitados de una atencién misionera espe-
cifica, se introdujeron algunos cambios mds significativos. EI proyecto
original habla de la evangelizacién de los mestizos y cricllos, emplean-
do una categoria cultural. Pero en las reuniones se reconocié que esta
categoria fue inadecuada para describir un fenémeno complejo y multi-
dimensional, cuyas caracteristicas eran mds propiamente sociales y reli-
giosas, y no tanto culturales. Mientras que se acogieron favorablemente
las observaciones hechas sobre las interpelaciones misioneras oriundas del
fenémeno masivo de las migraciones y del impacto de un nuevo secularismo
materialista polivalente, se afiadieron a éstas las surgidas de la penetra-
cién fécil de algunas sectas cristianas y otras en ambientes tradicionalmente
catdlicas. EIl resultado fue la divisién de las situaciones misioneras en
dos categorias grandes: Los grupos culturales no occidentales (o en las
palabras usadas por el DMC en otros contextos desde 1976, pero no aqui,
“las situaciones permanentes”) y Las nuevas situaciones misioneras (las
relacionadas a los cambios sociales recientes). Las nuevas situaciones
misioneras se dividieron en dos secciones: Los grupos humanos en estado
de migracién y La precaria adhesion eclesial de muchos: Sectas y Secula-
rismos. A esta parte sobre La situacion misionera de los pueblos y gru-
pos latinoamericanos se adjunto otra parte, no redactada previamente,
sobre La situacién de la Iglesia misionera. En ésta se destacaron los sig-
nos de vitalidad misionera y las deficiencias en la Iglesia misionera; esta
parte se hizo en base a la vision de la situacién eclesial proporcionada
en los informes nacionales y en las reuniones regionales.

En la redaccién definitiva del Panorama misionero se afadieron
a la primera divisién del documento, La situacién misionera actual de
América Latina (la descrita en el parrafo anterior), dos otras divisiones
mayores: Reflexiones teolégico-pastorales y El futuro de la misién en
Ameérica Latina. La segunda divisién abarcaba cuatro puntos principales:
Evangelizacion y culturas, Evangelizacion y Anuncio Pascual, Evangelizacién
y Liberacién, y Evangelizacién e identidad apostélica. La tercera division
contenia s6lo dos puntos: Nuestra esperanza: una Iglesia mas misionera (el
gue expresa lo que se esperaba de Puebla) y Prioridades misioneras ac-
tuales (el que considera tres dreas particulares: los destinatarios de la
evangelizacion en Ameérica Latina, la calidad evangelizadora de la Iglesia
y la misién universal). La segunda divisién (la reflexién teolégica) fue
redactada integramente durante la Reunién departamental de 1978. La
tercera llegé a su formulacién final en ésta, habiendo sido esbozada
anteriormente.
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La cuarta Reunién de la Comisién Episcopal del DMC de esta ges-
tion se realizé dentro del contexto de la Reunién General de Coordinacion
del CELAM celebrado en Bogotd del 1 al 8 de julio de 1978. Durante esta
ultima reunién de la gestion del DMC, tal como los otros Departamentos
y Secciones del CELAM, se dedicé exclusivamente a la finalizacién de su
aporte documental para Puebla. EI Presidente y el Secretario presen-
taron a los miembros de la Comisién Episcopal una descripcion global de
las cuatro reuniones regionales, pues cada uno de éstos habia participa-
do solo en la de su propia drea geografica. La Comisién estudié y aprobo
el texto revisado y ampliado de la primera division del Panorama misio-
nero (la que constituye dos tercios del contenido del documento): La
situacién misionera actual en América Latina. Mons. Aubry, con la ayu-
da del P. Gorski, redacté la segunda division, las Reflexiones teolégico-
pastorales; ésta fue estudiada y aprobada por la Comisién. Esta consi-
deré el bosquejo presentado por el Secretario de la tercera division, KEi
futuro de la mision en América Latina, 1o que enriquecié y aprobd la
formulacion final de su texto.

En un segundo periodo de trabajo durante la Reunién de Coordi-
nacion, todos los Departamentos del CELAM comunicaron en algunss
sesiones plenarias los resumenes de sus aportes particulares para Puebla.
Mons. Aubry, en representacion del Departamento de Misiones, presentd
una comunicacion intitulada Alge especifico para Puebla '¥. En ésta, €l
describié las dimensiones de las situaciones misioneras en Ameérica La-
tina, sefialé algunas implicaciones teoldgico-pastorales de ésas, y llamd
la atencion sobre ciertas prioridades para la accion misionera en el fu-
turo. Después de esta presentacion hubo un didlogo en la plenaria. Al-
gunos obispos ofrecieron sugerencias, pidieron aclaraciones y reconocieron
que el panorama expuesto ofrecia “una nueva vision de la diversidad
cultural del continente”; otros reaccionaron criticamente a las estadisti-
cas ofrecidas sobre las poblaciones afroamericanas, creyéndolas exageradas.
Ya que la Presidencia decidié continuar con los informes de los otros
Departamentos, Mons. Aubry no tuvo la oportunidad de responder a es-
tas observacions criticas. Sin embargo, éstas tal vez servian para lla-
mar la atencion de muchos obispos sobre una problemadtica significante
y casi desconocida hasta ese entonces; de todas maneras, la inquietud
del DMC al respecto seria acogida claramente en Puebla. El DMC de-
cidio reformular la seccién del Panorama misionero referente a los afro-
americanos para evitar posibles exageraciones e incluir los matices ex-
presados por algunos obispos brasilefios; fue la tnica parte del documento
que tenia que ser redactado de nuevo ™.

150. AUBRY, Algo especifico para Puebla, comunicaciéon presentada el 6 de
julio en la Reunién General de Coordinaciéon del CELAM (Bogota: 1-8 de
julio de 1978); policopiado inédito, 5 pp. Ya que esta Reunién del DMC
se dedicé Unicamente a la elaboracién de su aporte para Puebla, esta co-
municacion constituye en efecto el Acta de ésa.

151. Cf. Ibid.,, p. 5. La ultima pagina de esta comunicacién es un Apéndice que
describe el dialogo tenido en la plenaria.
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Después de la Reunién de Coordinacién el Secretario se quedd en
Bogotd para producir la redaccién final del Panorama misionero y tam-
bién obtuvo una audiencia con el equipo de obispos encargado de la ela-
boracién del Documento de Trabajo de Puebla ™ para presentar el aporte
departamental y llamar la atencion de este equipo sobre algunos de
sus aspectos sobresalientes. Con esta presentacién de la version final del
Panorama misionero las labores del DMC en la gestién 1975-1979 efecti-
vamente llegaron a su punto culminante. Pues ya estamos a mediados
de julio de 1978, y dentro de tres meses la Tercera Conferencia General
debia iniciarse en Puebla, seguida después del intervalo de un mes por
la XVII Asamblea General del CELAM, el acontecimiento que llevaria a
su conclusion esta gestién administrativa del DMC y de todo el CELAM.
Al regresar a la sede departamental en La Paz, el Secretario Ejecutivo
redacté el Informe bienal del DMC que seria presentado en esa Asam-
blea ', preparé unos paquetes informativos sobre las orientaciones del
Departamento para su nuevo Presidente y Comision Episcopal y atendio
a otros asuntos administrativos antes de su retiro del CELAM a fines de
julio ™.

9.3.7. La participacién del DMC en la Conferencia de Puebla

Como ya es sabido, la Tercera Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, originalmente programada entre el 12 y el 28 de octu-
bre de 1978, debia postergarse hasta el 27 de enero de 1979. La realizacion
de esta Conferencia es el ultimo acontecimiento que consideramos en
esta visién histérica de la gestién de 1975-1979 del DMC ™. Ya que estu-

152. III CONFERENCIA ..., Documento de Trabajo, CELAM (Bogota: 1978),
116 pp. + (59). Este Documento, que recoge los aportes de todas las
Conferencias Episcopales y de los diversos organos del CELAM, fue ela-
borado por un equipo compuesto del Presidente del CELAM vy cuatro
Obispos representantes de las regiones del continente y luego estudiado
y aprobado en una reunién de la Presidencia y demas Directivos del
CELAM en los primeros dias de agosto. Hubo también otro Documento
de Consulta preparado por el CELAM y enviado en diciembre de 1977 a las
Conferencias para estimular la preparacién de aportes.

153. Informe DMC (1978), ya citado varias veces. Por supuesto, Mons. Aubry
participé plenamente en su elaboracién.

154. Cf. Documentacién CELAM, Afo V, N¢ 26, p. 472. El P. Gorski se retiré
de sus funciones en el CELAM en cse momento porque habia sido electo
Delegado al Capitulo General de los Padres Maryknoll (programado an-
tes de Puebla pero para las mismas fechas).

155. Realmente, el ultimo acto de la gestién fue la XVII Asamblea Ordinaria
del CELAM en los Teques, Venezuela (27-31 marzo, 1979), en la cual Mons.
Aubry participé, presentando el Informe ya citado varias veces. Este
informe, ademas de describir el Encuentro de Manaus y el aporte para
Puebla, sefialé los esfuerzos constantes y prioritarios del DMC durante
esta gestion: 1) la precisién de una teologia misionera; 2) la identifica-
cién de situaciones misioneras permanentes y nuevas; 3) la intentensifica-
da relacién con las Comisiones Episcopales de Misiones; y 4) la insistencia
en la dimensién universal de la misién.
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diaremos la influencia que el DMC hubiera tenido en Puebla en la ultima
parte de este capitulo, examinaremos aqui sélo las condiciones concretas
de la insercién del Departamento en esa Conferencia.

Como ya observamos arriba, once de las personas que participaron
en las cuatro reuniones regionales organizadas por el DMC para prepa-
rar el aporte misionero para Puebla también estaban presentes en la Con-
ferencia de Puebla. En primer lugar, y sin duda el que ejercia mayor
influencia, fue Mons. Aubry, Presidente del DMC, y como tal, miembro
nato de la Conferencia ™. Estuvieron presentes también tres de los cinco
miembros de la Comisién Episcopal del Departamento: Monsefiores Cons-
tant, Froelich y Gerardi . Seis de los 17 Obispos Presidentes de las Co-
misiones que habian participado en las reuniones regionales el afio ante-
rior asistieron a la Conferencia . Asimismo, otros dos que no habian
podido estar presentes en esas reuniones, pero que habian contribuido
por escrito al aporte misionero, estuvierno en Puebla . Finalmente, el
P. Gorski fue admitido a estar presente, ya no como Secretario del DMC
sino como asesor de la Conferencia de Bolivia'®. Los doce prelados cons-
tituian el cinco por ciento de los obispos participantes en Puebla.

El puesto de mayor importancia fue ocupado por Mons. Aubry,
quien, como primer relator de la Comisién V sobre Evangelizacién, desti-
no universal y criterios, fue efectivamente el responsable de la redaccién
de su documento . Los miembros de la Comisién Episcopal del DMC
fueron integrados a otras Comisiones claves: Mons. Constant en la I,
sobre la Visién pastoral de la realidad y Monsefores Froelich y Gerardi
ambos en la VII, sobre Evangelizacién, cultura y religiosidad popular .
Ellos y los Presidentse de Misiones compartian la visidn misionera del
DMC, aunque en diversos grados de intensidad, y eran capaces de comu-
nicarla a través de su participacién activa en Puebla.

156. III CONFERENCIA ..., Lista de Participantes, p. 2.
157. Ibid., pp. 21, 31 y 15, respectivamente.

158. Ibid.; eran los Mons. Ariz (Pert), Bartolucci (Ecuador), Casiano (Puer-
to Rico), Flores (Rep. Dominicana), Grechi (Brasil) y Romélus (Haiti):
pp. 18, 14, 21, 5, 10 y 15, respectivamente.

159. Ibid., eran los Monsefiores Guilly (Antillas) y Schlaefer (Nicaragua): pp.
15 y 17, respectivamente.

160. Ibid., p. 47.
161. III CONFERENCIA..., Lista de Comisiones, p. 3.

162. Ibid., pp. 1 y 4, respectivamente. La Comisién VII invité al P. Gorski a
participar en sus deliberaciones.
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CAPITULO X

EL APORTE DEL DEPARTAMENTO DE MISIONES
A LA CONFERENCIA DE PUEBLA

En el ultimo capitulo estudiamos el cuadro histdrico en el cual
se insertaban las orientaciones teoldgico-pastorales del DMC durante el
periodo de 1975-1979. En las ultimas secciones del mismo describimos
el proceso de consultacién y de investigacién que resulté en la redaccion
del Panorama misionere y las condiciones concretas en las cuales los
miembros del DMC y los Presidentes de varias Comisiones Episcopales
de Misiones se insertaban en la Conferencia de Puebla. Pero hasta el mo-
mento no hemos considerado el contenido mismo del Panorama misionero
sino més bien la historia de la redaccién de su texto (algunas breves alu-
siones a ciertos contenidos concretos fueron inevitables). Consideramos
esto, y la influencia concreta de algunos de los obispos mencionados (par-
ticularmente de Mons. Aubry), en este ultimo capitulo de nuestro estu-
dio, que se dedican al examen de la contribucién concreta del DMC y de
su Panorama misionero al Documento de Puebla.

Ya que el aporte especifico del DMC para Pueblo se expone en el
Panorama misionero de América Latina, usaremos éste como el punto
de referencia principal para el presente estudio. Y por el valor de sus
matices propios, citaremos también en algunos casos el resumen de este
documento presentado por Mons. Aubry al CELAM en julio de 1978 .
No pretendemos referirnos a todas las partes del Documento de Puebla
que reflejan una orientaciéon misionera; nos limitamos a citar sélo aque-
llas que demuestran una relacién més o menos directa con el contenido
del Panorama misionere. Aunque citaremos extensamente aquellas par-
tes del Panorama que hubieran influido en el Documento de Puebla, no
pretendemos presentar aqui todo el contenido de este documento departa-
mental.

Para llegar a una vision mads clara y sintética del aporte del DMC
a Puebla, seleccionaremos aquellos aspectos prioritarios de la problemd-

1. AUBRY, Algo especifico para Puebla; cf. Cap. IX, nota. n. 150.
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tica misional que el Departamento quiso llamar la atencion del Episcopa-
do latinoamericano, y que de hecho fueron acogidos en FPuebla. Durante
la cuarta gestiéon del DMC —desde el Memorandum presentado al CELAM
en febrero de 1975 hasta el Informe final redactado para la XVII Asam-
blea Ordinaria del Consejo— se destacan claramente cuatro prioridades *.
Dos de ellas se dirigen ad gentes, a la evangelizacion de los pueblos de
América Latina y méds alld de sus fronteras. Las otras dos se refieren
ad ecclesiam, a las condiciones necesarias para capacitar a la Iglesia para
esta doble mision.

La primera de las cuatro prioridades es la llamada de atencion
sobre las diversas situaciones misioneras en el mismo continente tanto
las permanentes como las nuevas. La segunda es la insistencia en la
dimensién universal de la misién. La tercera es el esfuerzo de precisar
la teologia de la misién, centrandola en el misterio pascual de Cristo. La
cuarta es la sensibilizacién y activaciéon misionera de toda la Iglesia, y
pricritariamente de los obispos.

Las dos primeras prioridades, aquellas dirigidas ad gentes, son las
que tuvieron un impacto mds fuerte y directo en el Documento de Puebla,
como veremos en este capitulo. La tercera, aunque objetivamente muy
‘mportante, desgraciadamente no llegé a tener una influencia tan sig-
nificativa en esa Conferencia. La cuarta prioridad, la sensibilizacion mi-
sionera de los obispos latinoamericanos, fue comunicada eficazmente por
el DMC al episcopado y acogida por éste. La activacion de la Comision
Episcopal del mismo Departamento, la incorporacion activa de las di-
versas Comisiones de Misiones en sus programas y las mismas orienta-
ciones misioneras adoptadas en Puebla son demostraciones de esto.
Limitamos este capitulo, entonces, al estudio de la influencia que hubiera
tenido el DMC, particularmente por medio de su Panorama misionero, en
las orienaciones de Puebla sobre la atencién a las situaciones misioneras
en América Latina y sobre la dimensién universal de la misién.

10.1. La atencion a las situaciones misioneras en América Latina

Alrededor de la mitad del texto del Panorama misionero, y casi toda
su primera grande divisién, se dedica a la Situacién misionera de los
pueblos y grupos latinoamericanos®. La exposicion de esta problemadtica
demuestra la continuidad fundamental de esta gestion del DMC con las
orientaciones histéricas del Departamento. Sin embargo, durante este

2. Cf. Informe DMC (1978), pp. 4-6, donde se presentan estas cuatro priori-
dades como Los esfuerzos constantes del DMC; son las nombradas aqui,
pero en un orden distinto.

3. Cf. Panorama misionero; las pp. 278-295 se dedican al andlisis descripti-
vo de estas situaciones: las pp. 312313 se refieren a las prioridades mi-
sioneras que surgen de ellas. Aun otras partes del documento se refie-
ren a las implicaciones pastorales y teoldgicas de estas situaciones mi-
sioneras.
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periodo el DMC no s6lo asumia las inquietudes de las gestiones anterio-
res, particularmente con respecto a la evangelizacion de los pueblos in-
digenas, sino también demostraba con mayor claridad y vigor la amplitud
de los desafios misioneros que interpelan a la Iglesia latinoamericana.
Si es cierto que Melgar, al introducir el concepto de las situaciones mi-
sioneras, también mencioné a las culturas afroamericanas y a otros
sectores humanos, no culturalmente diferenciados, que necesitaban una
atencion misionera ‘, es también cierto que hasta 1975 el DMC se habia
concentrado casi exclusivamente en la problemdtica indigenista, hasta ad-
quirir para si la imagen de ser el “Departamento de Asuntos Indigenas
del CELAM”°. Veremos aqui cémo el DMC en su Panorama de 1978 ofre-
ci6 al Episcopado latinoamericano una visibn muy comprensiva y deta-
llada de la situacién de los indigenas. Pero no hizo soélo esto. También
enfatizo el abandono de los afroamericanos, introdujo una inquietud so-
bre los asicamericanos, y llamé la atencion sobre nuevas situaciones
misioneras no determinadas por la identidad étnica de los grupos huma-
nos. Pero antes de ver esto, examinaremos el marco conceptual dentro
del cual este andlisis se sitda.

El concepto de las “situaciones misioneras”

Para aquellos que conocen las orientaciones histéricas del DMC,
el concepto de las situaciones misioneras no necesita ser explicado. En
nuestro estudio de los Encuentros de Ambato (Capitulo II) y de Melgar
(Capitulo III) vimos que esta idea nacié de la reaccion del DMC a una
anomalia: el hecho de que en América Latina los territorios juridicamente
constituidos como “misiones”, al abarcar areas humanas necesitadas de
una accién misionera en su sentido estricto (e.g., los Vicariatos Apostd-
licos de la Amazonia), no agotan estas dreas, sino que comprenden sélo
una fraccion de ellas. Sin embargo, en la mentalidad de muchos catdli-
cos, incluyendo a muchos obispos, la identificacion entre misién y terri-
terios misionales perduraba, obstaculizando el desarrollo de una concien-
cia misionera en el continente. El DMC, inspirdndose en la idea de la
actividad misionera proyectada en el Ad Gentes, propuso un cambio fun-
damental de enfoque. Son las situaciones concretas de los diversos pueblos
y de los grupos humanos con respecto a su evangelizacién, no la condi-
cion juridica de los territorios en que viven, las que demarcan el ambito
de la actividad misionera. Ya que muchos de los pueblos insuficiente-
mente evangelizados también eran de culuras indigenas, el DMC se volvia
prioritariamente hacia ellos.

Ya que muchos no familiarizados con las orientaciones del DMC
posiblemente no comprenderian espontdneamente el concepto de las si-
tuacienes misioneras, el Panorama comienza con una explicacién del
mismo:

4. Cf. Melgar, n. 19.
5. Cf. Memordndum DMC 1975, p. 6 Cf. Cap. IX, nota n. 32.
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El DMC y las Comisiones Episcopales de Misiones dan al con-
cepto de “Misiones” una demarcacion mds amplia que “terri-
torios dependientes de la Congregacién para la Evangelizacion
de los Pueblos”...

Hay misiones o situaciones misioneras:

— Donde hay carencia de evangelizadores, ministros y medios
propios, sea por debilidad de vitalidad cristiana, sea por la
desadaptacién de la Iglesia que evangeliza;

— donde urge todavia el primer anuncio del Evangelio por-
que grupos humanos todavia no alcanzan la fe en Jesucristo,
lo que define la originalidad cristiana;

— donde hay carencia de la suficiente madurez de la fe por
falta de penetraciéon del Evangelio dentro de wuna cultura
particular;

— donde “grupos humanos en medio de las cuales vive la Igle-
sia se transforman totalmente, de suerte que se van creando
situaciones completamente nuevas” (Ad Gentes, N¢ 6).

Ademds de estas “situaciones misioneras” al interior de nues-
tro continente, el DMC recalca la necesaria dimension uni-
versal de la misién, y colabora en la concientizacion de las
Iglesias locales de Ameérica Latina hacia su responsabilidad
eclesial y misionera en el mundo entero y .en la Iglesia Uni-
versal ¢

Los primeros parrafos de este texto son una cita casi literal de la
ponencia pronunciada por Mons. Aubry en el Encuentro de las OMP en
Sao Paulo en 1976, la cual comienza con esta demarcacion del concepto
de la misién’. El ultimo parrafo es original; su intencion es la de sefia-
lar desde el principio el Panoerama que la vision del DMC contempla tanto
la misidn ad intra como la mision ad extra. Se observa que los criterios
usados para delimitar las primeras categorias de situaciones misioneras
son evangélicos, y no sociolégicos u otros. EI ultimo criterio cita el texto
del Ad Gentes que fudamenta la nueva categoria propuesta por el DMC
en esta gestion: la de las situaciones nuevas.

Habiendo aclarado el concepto mismo de situaciones misioneras,
el Panorama hace algunas observaciones generales:

Vemos que una evangelizacion netamente misionera es una
exigencia amplia y generalizada, y no sélo limitada a ciertos

6. Panorama misionero, p. 271.

7. AUBRY, La actual preocupacion..., p. 1. En las primeras categorias, la
influencia de Ambato (p. 5) y de Melgar (n. 15) es directa. En el texto
de Aubry no se encuentra una mencién de las Comisiones Episcopales
ni el término situaciones misioneras.
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pequefios grupos marginales. Son muchos los grupos huma-
nos en los que el Evangelio no ha llegado a penetrar hasta
las raices de sus culturas, especialmente los de cultura no
occidental. Aunque algunos de estos grupos actualmente es-
tén en un proceso de ser evangelizados..., hay otros apenas
tocados por una presencia y actuacion misionera de la Igle-
sia entre ellos. En ambos casos, todavia no han nacido en-
tre ellos verdaderas Iglesias locales, con sus propios ministe-
rios y otros signos bdasicos de vitalidad eclesial; si los
miembros de estos grupos participan de algin modo en la
vida de la Iglesia, esta participacién es generalmente infre-
cuente, marginal y desadaptada a su realidad socio-cultural,
exigiendo efectivamente un cambio cultural como condicion
de pertenencia eclesial®.

Observamos aqui los “sintomas” que piden una evangelizacién ne-
tamente misionera: la falta de la penetracion del Evangelio hasta las
raices de las diversas culturas y la falta de una Iglesia local nacida entre
ellas. Vemos que el contenido general de este parrafo, y en particular
la ultima frase, reitera (aunque no literalmente) la temadtica enfatizada
por Mons. Ruiz.

Ruiz habia reaccionado también contra la imposiciéon de una “mo-
nocultura” a las etnias particulares. El Panorama también, a continuacion,
enfatiza la diversidad cultural:

Latinoamérica es una realidad compleja. No podemos hablar
de “un pueblo latinoamericano” o de “umna cultura latinoame-
ricana” sino en un sentido abstracto o en ciertos contextos
particulares. Cuando contemplamos el continente desde Ia
perspectiva de la evangelizacién, tenemos que hablar de sus
pueblos y culturas, en plural’.

El documento departamental después explica por qué los grupos
étnicos merecen una atencién particular, si no exclusiva:

En la exposiciéon que sigue, hablaremos de varios grupos cul-
turalmente particulares... No es nuestra intencion insinuar
que solo estos grupos no occidentales necesitan de una aten-
cion misionera, o la de establecer urgencias misioneras uni-
camente en base de criterios €étnicos. Mds bien encontramos
que muchos de estos grupos, tal vez por razones de su peculia-
ridad cultural, han sido marginados historicamente de la
acciéon evengelizadora, frecuentemente debido a mentalidades
que identificaban la evangelizacion con la integracion en la
“cultura general” u occidental. .

8. Panorama misionero. pp. 278-279.
9. Ibid., p. 279.
10. Ibid.
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Un ultimo péarrafo en estas observaciones generales se dedica a
la explicacion de la metodologia empleada por el DMC en su esfuerzo
por llegar a una visién mads clara de la situacion de los diversos grupos
étnicos, afirmando que su intencién no es la de “ofrecer estadisticas de
indiscutible valor cientifico” sino la de “presentar una visién que se apro-
xima a la realidad sin exagerarla ni minimizarla”".

El Panorama divide su exposicion de las situaciones misioneras en
dos grandes partes. Primeramente presenta la situacion de los grupos
culturales no occidentales y después considera las nuevas situaciones mi-
sioneras.

10.1.1. La situacién misionera de los grupes culturales
no occidentales

El documento departamental presta una atencion particular a tres
diversos grupos étnicos: los pueblos indigenas, afroamericanos y asioame-
ricanos. Fuebla, usando una categoria prestada del DMC (pero no empleada
aqui), consideraria a estos estar en situaciones misioneras “permanentes”.
Veremos lo que dice el documento sobre ellos.

Los pueblos indigenas de América Latina

El Pancrama dedica cinco pédginas enteras a la descripcion de  la
situacion misionera de los pueblos indigenas. Comienza con una vision
de su importancia numérica, tanto en la actualidad como en comparacion
de su poblacion en el tiempo del “descubrimiento” de Ameérica:

El nimero actual de los pueblos indigenas (también llamados
“amerindios”) llega aproximadamente a la décima parte de
la poblacién total del continente: unos 36 millones de perso-
nas reunidas en casi 600 grupos lingliisticos... Las estima-
ciones sobre la poblacién indigena en el ano 1500 vacilan entre
12 y 70 millones, y la cifra mds probable fluctua alrededor de
los 30 millones. Es interesante observar que la poblacion
indigena actual no parece menos numerosa que en el tiempo
de la Primera Evangelizacion .

Esta afirmacion factual tiene varias implicaciones evidentes,
tales como estas. La Iglesia no puede desentenderse de la evangelizacion
de una proporcion tan alta de la poblacion continental. Los indigenas
no son una masa amorfa, sino mds bien pueblos vivientes, cada uno con
su propia identidad y lengua. Su misma diversidad cuestiona el “mito
de la unidad cultural” del continente. Si su primera evangelizacién cons-

11. Ibid., p. 280.

11a.Ibid. Un apéndice del Panorama presenta un mapa y una tabla indican-
do la distribucién numérica y proporcional de la poblacién indigena en
las 22 Conferencias Episcopales.
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tituia una urgencia misionera, su mayor nimero actual es aun ma&s inter-
pelante. Asimismo, se invita a la Iglesia a preguntar por qué después
de més de cuatro siglos, estos grupos todavia constituyen una “situacién
misionera”. En algunas breves palabras, sin ningin tono polémico, se
invita a la reflexién critica sobre esta realidad.

Pero el Panorama no se limita a una visién global y generalizada
de la situacion de los indigenas. Después de definir el término indigena
(son “aquellas personas o grupos originarios del continente americano y
que siguen esquemas propios y originales para la organizacién de su vida
socio-cultural”; el concepto “connota en parte una identidad bioldgica pe-
ro mas exactamente una identidad socio-culural”) , el documeno observa
que “mas del 90 % de la poblacién indigena... vive en cinco paises” (Bo-
livia, Ecuador, Guatemala, México y Perd) . Para presentar una des-
cripcion detallada de los diversos grupos particulares, el documento 10s
divide en dos categorias: los “mayoritarios” y los “minoritarios”.

Los mayoritarios viven principalmente en las altas tierras de los
cinco paises mencionados y constituyen la mayoria de la poblacién na-
cional en Bolivia, Guatemala y el Perd; los grupos particulares también
son relativamente grandes en su poblacion, varios de ellos con méds de
un millén de personas, y otras decenas de ellos, entre 10.000 y 500.000 per-
sonas . Su situacién religiosa se describe asi:

Sociologicamente, se consideran catdlicos e incorporan -cier-
tos ritos catdlicos en su sistema religioso tradicional, pero los
esquemas valorativos e interpretativos de su vida socio-reli-
giosa proceden mds de sus costumbres ancestrales y pre-
cristianas que del Evangelio. No diriamos que sus valores
son anti-evangélicos ni carentes de un sentido cristiano, sino
mas bien que la profesién consciente de una fe en Cristo no
es el factor determinante en su vida religiosa. La participa-
ciéon de las masas es generalmente pasiva, ocasional y ritua-
lista. Estan abiertas a una accién mds evangélica aunque
existen muchos conflictos entre sus costumbres y las exigen-
cias de la fe cristiana “.

Se observan los resultados negativos de la accién proselitista de
algunas sectas que van penetrando en estos grupos: “establecen dicoto-
mias entre la fe y la identidad cultural del pueblo, entre la religion y
los compromisos temporales, y presentan la imagen de una Iglesia divi-

12. Ibid., pp. 280-281.
13. Ibid., p. 281.

14. Ibid., pp. 281-282. El Panarama describe los grupos mayores, identifica
con su nombre todos los que tienen mas de 100.000 personas e indica la
distribucién numérica de los con 1.000 hasta 100.000 personas.

15. Ibid., p. 282.
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dida” . Por otra parte, se nota con agrado una renovada accién misio-
nera catdlica con las siguientes caracteristicas:

.. .la valoracion de la historia cultural de los pueblos, el anun-
cio més interpelante de la Palabra de Dios, una evangelizacion
integral que promueve el desarrollo humano, la formacién de
evangelizadores autéctonos, y la vivencia de la fe en comuni-
dades pequenas... Los ministerios laicales son numerosos
pero los ordenados todavia pocos... Entre todos los grupos
culturales no occidentales, los indigenas mayoritarios son tal
vez los mejores servidos por una evangelizacién misionera .

Finalmente, se observa:

La evangelizacion de estos grupos indigenas reviste una par-
ticular importancia por su numero global, la magnitud relativa
de cada grupo (son verdaderos pueblos y no meramente “tri-
bus”), el porcentaje que constituyen en la poblacion de sus
paises, y también en razon de su situacién que hace de ellos
grupos marginados de los sistemas econémicos vy politi-
CosiI o]

El Pancrama ahora describe la situacién de los otros indigenas.

El documento del DMC designa como minoritarios los grupos indi-
genas que viven en las tierras bajas del continente: constituyen una mino-
ria de la poblacion nativa total (unos 5 6 6 %: su total seria alrededor de
2 millones de personas), son minorias en sus respectivos paises, e indivi-
dualmente son grupos menores (s6lo una decena alcanza una poblacion
de 30.009 personas o mds). Estos indigenas viven repartidos en mads de
400 grupos esparcidos en los territorios tropicales: en Centro América, en
las costas del Caribe y del Pacifico Norte, en las cuencas del Amazonas
y del Orinoco, en las Guayanas y en el Gran Chaco. La mitad de ellos
vive en la Amazonia, repartidos en 369 grupos ”. El Panorama describe la
situacién trégica experimentada por los indigenas minoritarios:

Un problema generalizado para estos grupos es el derecho a
sus territorios ancestrales, del cual depende la posibilidad de
subsistir en las dificiles condiciones ecolégicas de la selva.
Las fuertes presiones econdmicas, politicas y culturales de la
“sociedad envolvente” amenazan no soélo la identidad cultural
de muchos grupos sino también su misma supervivencia bio-

16. Ibid., pp. 282-283.

17. Ibid., p. 283.

18. Ibid.

19. Ibid., pp. 283-284. El texto es mucho mas detallado.
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logica. La defensa de los derechos basicos de los indigenas
es un aspecto importante de la pastoral misionera .

La reaccion de los grupos a estas presiones es diversa:

Algunos optan voluntaria o forzosamente por una integracién
a la sociedad nacional, adaptdandose lo mejor que puedan a pro-
cesos que parecen ser inevitables. Otros optan por la afirma-
cion de su identidad propia y la defensa de sus derechos
bésicos, ya sea por una actitud de lucha o, en algunos casos,
de fuga o de evasion del mundo de los blancos. Algunos gru-
pos estdn experimentando en estos afios sus primeros contac-
tos con la “civilizacién” o con los misioneros *.

La situacion religiosa de estos grupos también es diversa. Algunos
estan experimentando literalmente su primera evangelizacién; otros, co-
mo los afectados por las reducciones jesuitas, han entrado en contacto con
la  Iglesia hace tres siglos. La “cristianizacion social” de ellos es menos
marcada que en el caso de los indigenas mayoritarios de las altas tierras.
Los modelos de la accién misionera también son diversos, algunos de ellos
siguiendo en la linea pastoral tradicionalista e “integracionista”, y otros
optando por una “respuesta creativa a las exigencias acuales””. El Pa-
norama hace una observacion final sobre esta pastoral misionera:

Muchos misioneros ven una especial solicitud por la vida y
vitalidad de estas minorias como un importante signo de au-
tenticidad evangélica, no obstante la “insignificancia” huma-
na de esos pueblos pequefios .

Ya vimos la preocupacion especial por la evangelizacion de los in-
digenas minoritarios, y concretamente de los amazdnicos; mostrada en los
Encuentros organizados por el DMC en Iquitos y en Manaus.

El Panorama se refiere a los indigenas no sélo en su descripcion
de las situaciones misioneras, sino también en su presentacién de las prio-
ridades misioneras actuales, en la tercera divisiéon mayor del documento:

Sefialamos algunos esctores humanos cuya situacion particu-
lar exige una respuesta misionera prioritaria. Estas priori-
dades responden a diversos criterios:

1) Por razones de un verdadero estado de emergencia, sefa-
lamos la urgencia de una atencién misionera prioritaria a los
grupos culturales que se encuentran en situaciones muy di-
ficiles, hasta trdagicas: p.e., la reduccién a una condicion de

20. Ibid., p. 284.

21. Ibid., pp. 284-285.
22. Ibid., p. 285.

23. Ibid.
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extrema pobreza, la deformacién de sus culturas, la expro-
piacién injusta de sus tierras, y aun el peligro de su desapa-
ricién con grupos humanos y culturales. Entre estos, sefialamos
particular pero no exclusivamente a los indigenas de la Ama-
zonia *

Después de llamar la atencion sobre una dimensién generalizada de
la problemdtica indigena que se verifica mds dramdticamente entre los
grupos minoritarios, el Panorama no hace caso omiso de los mayoritarios,
tal vez mejor servidos por la accién misionera:

4. Asimismo, sefalamos la necesidad de intensificar, exten-
der y proseguir la evangelizacién ya iniciada entre los pueblos
indigenas de Mgéxico, Centroamérica y los paises andinos *.

La ratificacion de la opcion histérica del DMC en favor de la evan-
gelizacion de los pueblos indigenas es evidente en el Panorama, pero se
la presenta no sdlo como una prioridad para el Departamento, sino tam-
bién para la Iglesia en general.

En su reunién del documento presentado al CELAM Mons. Aubry
propone algunas preguntas y observaciones concretas sobre la situacion
de los indigenas:

¢Ha nacido la Iglesia en medio de ellos con su rostro propio
y su vitalidad particular?

(Hay encuentro de estas culturas originales con la Buena
Nueva?

No se puede decir que no haya pasado nada. La ultima dé-
cada marca nuevos esfuerzos de evangelizacién. Pero es evi-
dente también que estos pueblos quedan en situacién misio-
nera *.

Si el DMC demuestra una solicitud especial por la situacion misio-
nera de los indigenas, esta preocupacién no es exclusiva. Veremos ahora
las situaciones misioneras de otras poblaciones -culturalmente no occi-
dentales.

Los pueblos “afroamericanos”

Recordamos que la descripcién hecha por Mons. Aubry de la si-
tuacién de las poblaciones afroamericanas habia provocado reacciones
criticas en la Reunién de Coordinacién del CELAM. En su presentacion
oral, el Presidente del DMC hablé de una poblacién afroamericana que

24. Ibid., p. 312.

25. Ibid., p. 313. Se presentan cinco prioridades; veremos las otras (nn. 2,
3 y 5) abajo.

26. AUBRY, Algo especificoo para Puebla, p. 1.
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ascendiera tal vez a 80 millones de personas (un bosquejo previo del DMC
indicaba un total de casi 60 millones, pero en la reunién regional del Cono
Sur la Linhea 2 de la CNBB, citando una investigacién especial y reciente,
sugeria que mds de ese numero se encontraba sélo en el Brasil). Ya que
algunos obispos brasilenos pensaron que el total presentado era exage-
rado, el DMC decidié redactar su descripcién de este sector de tal modo
que ya no hablara de cifras globales e introdujera algunos matices nece-
sarios 7. El resultado concreto de todo esto fue que la problemdtica
afroamericana mereciera una maycr atencién tanto en esa reunién como
en el textc revisado del Panorama.

El documento del DMC introduce su descripcion de la situacidn
misionera de los afroamericanos asi:

Aun mas numerosas que los indigenas son las poblaciones
“afroamericanas” de América Latina. Adoptamos este neolo-
gismo para describir la “gente de color” cuya identidad se es-
tablece con referencia a dos polos: sus raices africanas y su
insercién en la realidad de nuestro continente. El mismo
hablar de ellos como un grupo cultural es problemdtico y
muy delicado.

Tal vez lo méas inquietante de la situacion cultural de estas po-
blaciones es nuestro desconocimiento general de ella... ®.

Al observar la insuficiencia de los datos estadisticos comprobables,
el Panorama indica lo que se puede verificar:

Lo que sabemos es que el numero global de estas poblaciones
es considerable. La poblacion de Haiti es casi exclusiva-
mente de origen africano, como es también la décima parte
de la del Brasil (sin contar los mestizos) y una mayoria de la
Conferencia de Antillas. La proporciéon de negros y mulatos
en Colombia, Ecuador y Venezuela es notable pero minorita-
ria (entre 10 y 20 %). Otros paises del area del Caribe tienen
poblaciones morenas en diversas proporciones y con diversos
grados de mestizaje y de integracion a la cultura nacional.
Es muy dificil establecer el total de los negros, mulatos u
otros mestizos en que predomina el elemento africano. Y aun
si se estableciera un total, seria todavia cuestionable su valor
desde una perspectiva socio cultural y religiosa...”

27. Cf. Ibid., p. 5. El total de 60 millones se basaba en esta distribucién geo-
grafica: 22 millones en los paises del Caribe, 1 millén en Ecuador y Pert,
y 37 millones en el Brasil (incluyendo a 25 millones de mestizos; la Linhea
2 opinaba que el numero de éstos ascendiera a unos 50 millones).

28. Panorama misionero, p. 285.

29. Ibid., p. 286.
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Se explica la ulima observacion en el parrafo siguiente;

Sabemos que mucha “gente de color” se identifica no tanto
como africanos sino como nacionales de sus paises...
La misma apelacion de afroamericanos” les pareceria extrana.
Su cultura es mds propiamente “mestiza” y muchos expresan
su religiosidad a través de un catolicismo popular semejan-
te al de otros grupos latinoamericanos... *.

Fero si el mestizaje cultural es un aspecto de la realidad, la vigen-
cia actual de algunas formas religiosas africanas es otro:

Sabemos también que algunos grupos expresan su religion
al margen de la cultura occidental, particularmente a través
de cultos con un fuerte elemento africano (el Vudu en Haiti y
norte del Brasil, el Candomblé y las formas mads sincretistas
del Umbanda y de la Macumba). Seria ingenuo minimizar el
impacto de los cultos... [que] también estdn difundiéndose
entre los blancos y mestizos del Brasil y de los paises limitro-
fes. [En] Colombia el “Islam negro” importado de los EE. UU.
se estd convirtiendo en simbolo de identidad africana...
Desde una perspectiva misionera, ;tendrdn estos cultos solo
una funcion social, o serdn meramente manifestaciones “supers-
ticiosas”, o mas bien merecen ser considerados como religio-
nes?... De hecho, parecen ser sistemas simbdlicos vibrantes
para millones de personas .

Después de indicar lo que se sabe sobre los afroamericanos, el
Pancrama sefiala un drea significativa de ignorancia:

Lo que no sabemos es la proporcion de los que optan por una
afirmacion de una identidad socio-religiosa a través de sim-
bolos de origen africano... podemos sospechar la existencia
de cierta tendencia a la afirmacion de raices africanas, 10 que
parece coincidir con una marginaciéon socio-econémica y con
una atencién evangelizadora nula o minima *.

Por consiguiente, se urge a la Iglesia acercarse a estas poblaciones
para conocerlas mejor y reconocer mds claramente su situacién con res-
pecto a la evangelizacion:

Nos parece urgente que la Iglesia llegue a un conocimiento
mds preciso de la situacion de estos grupos tan importantes,
para descubrir dénde y hasta qué punto sus expresiones cul-
turales y religiosas piden una respuesta misionera especifica.

30. Ibid.
31. Ibid., pp. 286-287.
32. Ibid., p. 287.
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Como los indigenas, estos grupos no son meramente curio-
sidades o sélo objeto de una pastoral dirigida a sus proble-
mas socio-econémicos; son més bien pueblos vivientes capaces
de enriquecer a la Iglesia y a la sociedad con los valiosos
aportes de sus culturas ®.

Aqui vemos la reiteracién de algunos temas tipicos del DMC: la
necesidad de una evangelizacién especifica para los grupos culturales par-
ticulares, la valoracién de ellos como pueblos vivientes, y la acentuacién
de su aporte propio a la Iglesia y a la humanidad.

Los pueblos afroamericanos también se destacan particularmente
en la ultima parte del documento, las prioridades misioneras actuales. Se
senalaron a los grupos minoritarios y mayoritarios como prioridades en
base a los criterios de su estado de emergencia y del seguimiento de un
esfuerzo ya iniciado; la priorizacién de los afroamericanos se basa en
su marginacién y desconocimiento de parte de la Iglesia:

3. Por razon de su marginacion histdrica y el olvido prolon-
gado de parte de la Iglesia, como también por razén de la vi-
talidad y las riquezas culturales que estos grupos tan numerosos
pueden aportar a la Iglesia y a la sociedad, senalamos la im-
portancia de una respuesta misionera a las poblaciones afro-
americanas del Brasil, del Caribe y de las costas del Pacifico *.

Mons. Aubry, en su resumen del Panorama, llama la atencion sobre
algunas semejanzas dramadticas entre la condicién religiosa, cultural, ra-
cial y econémica de los indigenas y la de los afroamericanos. Al ter-
minar su descripcion de la situacion de éstos, Aubry observa: “Referente
a ellos y a los indigenas, no se puede negar cierta relacion entre
menos evangelizados y menos latinos”, mas morenos y mas pobres” *.
Como veremos en breve, Puebla también reflejaria, en parte, este juicio.
Pero primeramente debemos completar el panorama de los grupos cul-
turales occidentales.

Los puebles “asioamericanos”

Ya vimos que desde su Reunion Departamental de 1976, el DMC
comenzo a tomar nota de su sector cultural no occidental antes olvidado,
aun por el mismo Departamento: los asioamericanos. El Panorama dice
de ellos:

Una variedad de grupos étnicos de origen asidtico, frecuen-
temente olvidada en las descripciones demogréaficas del con-
tinente, llega al nimero de 4 ¢ 5 millones. En si mismo, este

33. Ibid.
34. Ibid., p. 313.
35. AUBRY, Algo especifico para Puebla, p. 2.
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los

nes ®.

nimero constituye menos del 2% de la poblacion total del
continente, pero es interesante observar que una decena de
paises latinoamericanos tienen una poblaciéon de 5 millones
0 menos *

Después de observar que los asioamericanos “generalmente no ex-
perimentan la pobreza que es tan comun entre los indigenas y afroame-
ricanos” y de describir las condiciones en que llegaron a Latinoameérica
(muchos vinieron en el siglo pasado de la China, la India e Indonesia co-
mo trabajadores contratados en condiciones de dureza; otros vinieron més
recientemente del Japén, Corea y los paises drabes como migrantes), el
documento considera a grandes rasgos su situacién religiosa. Se obser-
va primeramente que, a diferencia de los indigenas y afroamericanos, “su
apertura a la Iglesia y al Evangelio es mucho menos que entre aquellos
erupos debido a su adhesion a las grandes religiones del Oriente, 0 a su
secularizacion” 7. Sobre los musulmanes, el documento dice:

Fue impresionante para el DMC aprender que la poblacion
musulmana en Ameérica Latina... se aproxima a un millén
de personas. De la Conferencia Episcopal de las Antillas,
aprendimos que el numero de musulmanes descendientes de
inmigrantes de la India es entre 150.000 y 200.000 personas.
En la misma Conferencia hay unos 60.000 javaneses de Indo-
nesia... Aprendimos en Argentina que unos 700.000 musul-
manes 4rabes viven en ese pais... Hay indicios de un numero
considerable de musulmanes en el Brasil...*

Asimismo, el nimero de los adherentes al hinduismo (el 80 %

de

descendientes que vinieron de la India) seria entre 600:000 y
700.000 personas; éstos estdn méas abiertos a la Iglesia que los musulma-

El numero de japoneses es aun mds considerable:

So6lo en el Brasil, existen unos 700.000 japoneses y unos mi-
llones de nisei (nipo-americanos nacidos en el pais pero con
una cultura propia). Algunos... se han integrado a la socie-
dad local y se han convertido al catolicismo (el numero de
catdlicos japoneses en el Brasil es mayor que en el Japoén),
pero existen problemas fuertes de sincretismo religioso. La
mayoria de los japoneses radicados en América Latina no son
cristianos, y hay algin indice de un nuevo proselitismo de las
religiones orientales

36. Panorama misionero, p. 287.

31

Ibid., p. 288.

38. Ibid.
39. Ibid.

40.

Ibid.. p. 289.
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El documento menciona también a los chinos y a los coreanos re-
cién llegados, pero afirma: “No conocemos ni su numero ni el porcentaje
de cristianos entre ellos” *. Al final de esta seccién obesrva:

La presencia en Ameérica Latina de casi cinco millones de
asidticos no evangelizados (y que generalmente conservan una
identidad religioso-cultural propia) constituye una fuerte
interpelacion para la Iglesia latino-americana “.

Habiendo visto lo que el Panorama redactado por el DMC afirma
sobre las situaciones misioneras entre los grupos culturales no occidenta-
les veremos ahora lo que dice Puebla sobre ellos.

Los grupos culturales no occidentales en el Documento de Puebla:
“Las situaciones permanentes”

Vimos en los capitulos anteriores que la Conferencia de Rio habia
dedicado un “titulo” breve de sus Conclusiones a los “Indios y gente de
color” (pero sin enfatizar su identidad cultural) y que la de Medellin ape-
nas menciond a los indigenas e hizo caso omiso de los afroamericanos.
Desde una persepectiva misionera, la Tercera Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano es significativa por la atencion prestada a estos
grupos. Esta toma de conciencia en Puebla sobre la diversidad cultural
existente en América Latina no se debia exclusivamente a la influencia del
DMC o de su Panorama misionero. Pues numerosas Conferencias Episco-
pales en sus propios aportes para Puebla también insistieron en la im-
portancia de la problemdtica indigena “. Varias de ellas igualmente lla-
maron la atencion sobre la situacién de los afroamericanos “. En algunos
casos, donde estos aportes fueron preparados después de las reuniones
regionales con el DMC, una influencia es posible, y ain probable *.

41. Ibid.

42. Ibid.

43, Cf. III CONFERENCIA ..., Aportes de las Conferencias Episcopales, Li-
bro Auxiliar 3 (Bogota: 1978); ver los aportes de Bolivia (pp. 46-47, 53, 61,
71-74; Brasil (pp. 18, 28, 30); Colombia (pp. 168, 315-316, 346); Costa Ri-
ca (p. 476); Ecuador (pp. 590, 599, 649); El Salvador (p. 941); Guatemala
(pp. 978-980); México (pp. 362, 429-432); Panama (p. 944); Paraguay (p.
738); Peru (pp. 1097-1099, 1218); y la Republica Dominicana (p. 1057). Son
12 de las 22 Conferencias de A.L. (de las 5 que no tienen poblacién indi-
gena, una, la Rep. Dom., hablé de su importancia; el DMC tuvo una reu-
nién regional alla).

44. Cf. Idem; ver los aportes del Brasil (pp. 18, 30); Colombia (pp. 109, 315);
Costa Rica (p. 476); Ecuador (pp. 590, 649); Haiti (pp. 998 ss.); y Puerto
Rico (p. 1026).

45. Ya que el Panorama misionero se publicé después de la preparacién de
estos aportes, una influencia del DMC tendria que ser atribuida a las reu-
niones regionales o a otros contactos previos del Depertamento con las
diversas Conferencias.
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No es nuestra intencion citar textualmente todos los lugares en el
Documento de Puebla donde se habla de los indigenas, afroamericanos
o asioamericanos. Sin embargo, una mirada global a lo que dice la Con-
ferencia sobre esos grupos étnicos nos permitird ver hasta qué punto
su perspectiva corresponde a la del DMC.

El Documento de Puebla habla de los pueblos indigenas explicita-
mente 29 veces e implicitamente al menos 10 veces (e.g., cuando se habla
de grupos étnicos, culturas antiguas u otras categorias virtualmente re-
ferentes a los indigenas) *. El Documento habla de los afroamericanos
nueve veces, casi siempre en un contexto que los asocia con los indige-
nas 7. Hay soélo tres referencias a los asioamericanos, todas ellas muy
indirectas *. La asociaciéon de los afroamericanos con los indigenas pue-
de atribuirse en general a la influencia del Panorama, donde la descrip-
cién de la situacién misionera de ambos grupos culturales era propuesta
como una prioridad; en algunos casos, la influencia del DMC en esto es
demostrable o altamente probable . El casi olvido de los asioamerica-
nos puede atribuirse al hecho de que estos viven concentrados préctica-
mente en dos Conferencias Episcopales *. De todos modos, la toma de
conciencia en Puebla sobre los grupos culturales no occidentales es no-
table, particularmente en comparaciéon con Medellin, que hablé de los
‘ndigenas dos veces y nunca de los afroamericanos ™.

Puebla habla de los grupos étnicos en varios contextos: en relacion
a su evangelizacién (o no evangelizacion) en el pasado ”, en relacién a
su situacién actual ¥, o en relacién a su futura evangelizacion *. A pesar
de la tendencia espontsinea de muchos eclesidsticos latinoamericanos de
valorar (y tal vez sobrevalorar) la unidad cultural del continente, Puebla
comienza a valorar también su diversidad cultural. Las descripciones
explicitas de la configuracion cultural histérica de América Latina des-

tacan tres elementos humanos distintos:

46. Cf. Puebla: La mencion explicita de los indigenas ocurre en los nn. 8, 9,
19, 34, 52, 53, 60, 121, 201, 234, 265, 307, 309, 365, 409, 410, 415, 422, 441, 451, 464,
711, 733, 904; 1015, 1135, 1164, 1176, y 1266; algunas veces son llamados indios
(en descripciones histéricas: nn. 8 y 265), culturas autdctonas (nn. 52, 53,
60, 451, y 904), precolombinas (nn. 201 y 409) o aborigenes (n. 1015). Son
mencionados implicitamente en los nn. 343, 424, 428, 886, 889, 936, 940, 966,
987 y 1002.

47. Cf. Ibid., nn. 8, 34, 265, 307, 365, 410, 415, 441, 451 y 711

48. Cf. Ibid., nn. 308, 456, y 1104 (e.g. “religiones orientales”).

49. Mons. Aubry, como relator, fue responsable de la redaccion del n. 365;
Mons. Constant fue miembro de la Comisién que redacté los nn. 8 y 34;
Monsefiores Froelich y Gerardi, de la que redact6 los nn. 410, 415, 441 y 451.

50. Son de las Antillas y del Brasil.

51. Cf. Medellin, “Introduccién”, n. 2 y “Educacion”, n. 3.

52. Cf. Puebla, nn. 8, 9, 201, 265, 415, 451, y 966.

53. Cf. Ibid., nn. 19, 34, 52, 53, 60, 121, 234, 309, 365, 410, 422, 424, 733, 904,
987,1015, 1135, 1176, 1266.

54. Cf. Ibid. nn. 343,428, 441, 464, 711, 886, 889, 936, 940, 1002, y 1164.
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América Latina constituye el espacio histérico donde se da
un encuentro de tres universos culturales: el indigena, el
blanco y el africano, enriquecidos después por diversas co-
rrientes migratorias... *.

Ameérica Latina tiene su origen en el encuentro de la raza his-
pano-lusitana con las culturas precolombinas y las africanas.
El mestizaje racial y cultural ha marcado fundamentalmente
este proceso y su dindmica indica que lo seguird marcando en
el futuro™.

Aunque Puebla usa la palabra cultura en singular 95 veces y la for-
ma plural culturas so6lo 42 veces, este hecho no significa que la Conferencia
en general hubiera preferido una vision interpretativa y valorativa que
acentuara la unidad cultural del continente a una que acentuara su di-
versidad (una cierta tensién en este respecto parece haber estado presen-
te en Puebla); pues de los 95 usos del singular, s6lo 32 de ellos se refieren
a una cultura global concreta (v.g., “la cultura latinoamericana”) mien-
tras que 51 se refieren al “concepto general” de la cultura y 12, a una
cultura “étnica””. Si se toma en cuenta también las numerosas refe-
rencias a los grupos étnicos particulares ya citadas, parece evidente que
la valoracién de la diversidad cultural llegé a ser la perspectiva mas ge-
neralmente adoptada en Puebla. Asimismo, la Conferencia valora teclo-
gicamente la historia cultural de las etnias y propone criterios doctrinales
para la valoraciéon de las diversas culturas*. Igualmente, ella acentua
la importancia de la actividad misionera entre los grupos étnicos en el
pasado, en el presente y en el futuro®. Si hay algunos parrafos del Do-
cumento que parecen interpretar negativamente la autoafirmacion de la
identidad cultural de las etnias ®, hay otros que la aprecian como un Sig-
no esperanzador . Y si hay algunos textos que parecen considerar la
“integracién” de ellas a la “cultura general” como inevitable o aun de-
seable ©?, hay otros que afirman claramente que la Iglesia es enviada “no
para destruir sino para ayudar a las culturas a consolidarse en su propio
ser e identidad”®, y que ella “pone en cuestién, como es obvio, aquella
‘universalidad’, sinénimo de nivelacion y uniformidad, que no respeta

55. Ibid., n. 307.
56. Ibid., n. 409.

57. Cf. GORSKI, La evangelizacion de la cultura y de las culturas en el Do-
cumento de Puebla (citado en el Cap. IV, nota 18), pp. 104-105.

58. Cf., e.g., Puebla, nn. 201, 400-407 y 1117.

59. Cf., e.g., Ibid, nn. 8, 9 y 265 (pasado); 121 y 733 (presente); 428, 441,
464 y 711 (futuro).

60. Cf. e.g. Ibid., nn. 398 y 424.
61. Cf., e.g., Ibid, nn. 19, 53 y 234.
62. CE. Ibid., n. 410, 422 y 1015.
63. Tbid., n. 425.
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las diferentes culturas, debilitdndolas, absorbiéndolas o eliminandolas” “.
En todo esto, vemos que la perspectiva histérica del DMC sobre la valo-
raciéon teoldgico-pastoral de la diversidad cultural y de la identidad de
los diversos pueblos étnicos habia sido asumida y apropiada en general
por el Episcopado reunido en Puebla. Seria dificil comprobar en los
casos particulares cudles de los textos podrian haber sido influenciados
por el DMC o por su Panorama misionero; por el otro lado, seria casi
ingenuo o falso a las probabilidades histdricas negar totalmente tal in-
fluencia. Un participante eminente en la Conferencia escribié estas li-
neas sobre el Panorama unos meses después: “El Departamento de Mi-
siones del CELAM llevéd a cabo un estudio interesantisimo que ha sido
objeto de profunda reflexion en Puebla” ©.

Reservamos para el final nuestra consideracion del texto que de-
muestra mds claramente cémo Puebla habia hecho suyos no sélo €l con-
tenido fundamental de la parte del Panorama ya estudiado (i.e., sobre
los pueblos no occidentales), sino también su marco conceptual (i.e.,
la categoria de situaciomes misioneras). Este breve texto (redactado por
la Comision V sobre Evangelizacién, destino universali y ecriterios, cuyo
primer relator habia sido Mons. Aubry) es muy rico en sus implicaciones.
Su contexto es importante. Se inserta en la tercera parte del subcapitu-
lo mencionado, ia que se dedica al tema de la “Dimension y Destino uni-
versal de la Evangelizacion”. La intencidon de esta parte es la de establecer
una relacion teoldgico-pastoral entre tres aspectos concretos de la evan-
gelizacion: la formacién de una comunidad eclesial local mds dindamica-
mente viva (n. 364); la atencion a las “situaciones misioneras” en el
propio pais o continente (nn. 365-367); y, finalmente, la dilatacion misio-
nera universal, ad gentes (n. 368). Tendremos que regresar a este
contexto dos veces mds, cuando consideramos las nuevas situaciones mi-
sioneras y la dimensién universal de la mision; es sin duda la parte mi-
sionolégicamente mads significativa del Documento de Puebla, y en
que la influencia directa del DMC y de su Panorama se ve mads claramente.

Después de presentar la fundamentacién teoldgica de la universa-
lidad de la evangelizacion e inmediatamente después de considerar la
vitalizacion de la comunidad local, el Documento dice:

Otra tarea consiste en atender a situaciones mas necesitadas
de evangelizacion:

— Situaciones Permanentes: nuestros indigenas habitualmen-
te marginados de los bienes de la sociedad y en algunos casos
o no evangelizados o evangelizados en forma insuficiente;
los afroamericanos, tantas veces olvidados ®.

64. Ibid., n. 427.

65. CARDENAL AGNELO ROSSI, “La dimensiéon misional en América La-
tina”, en Dimension misional en Puebla, Coleccion Puebla, N°¢ 13, Ed.
CELAM (Bogota: 1979), p. 11.

66. Puebla, n. 365.
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El texto sigue, llamando la atencion sobre las situaciones nuevas y
dificiles, y luego sobre la dimensién universal de la mision. Vemos en
este parrafo el contenido fundamental de lo que afirmé el Panorama so-
bre la situacién de los indigenas y afroamericanos, resumido muy conci-
samente. Ese documento recalcaba tanto la marginacion social de los
indigenas como su insuficiente evangelizacion. Asimismo, destacaba el
olvido de los afroamericanos por parte de la Iglesia. Ya vimos anterior-
mente que el concepto de “situaciones permanentes”, a pesar de no ser
usado en el Panorama, pertenece al vocabulario del DMC “.

Si el texto final del Documento de Puebla demuestra en esta par-
te una dependencia conceptual y literaria del aporte del DMC, la redac-
ciéon anterior la manifiesta ain mds claramente. Esta se lee asi:

3.4. Otra tarea es de atender a las situaciones mds misioneras
de nuestro Continente:

a) Situaciones Permanentes: nuestros indigenas no suficiente-
mente, apenas y en algunos casos no evangelizados, habitual-
mente marginados de la vida; los afroamericanos tantas
veces olvidados. Todos ellos con el aporte de sus valores
que enriquecen a nuestros paises y a la Iglesia universal *.

Aparte de la nueva redaccion de la frase referente a la insuficiente
evangelizacion de los indigenas, hay dos modificaciones notables. En la
tercera redaccion (la pemiltima), se dice: “situaciones mds misioneras en
nuestro Continente”. La final dice: situaciones mds necesitadas de la
evangelizacion”. La primera obviamente coincide méds perfectamente con
el lenguaje del DMC y de su Panorama sobre las “situaciones misioneras”.
Ademds destaca mds claramente el sentido que tiene esta seccion par-
ticular de la tercera parte del subcapitulo: inserta la atencién a las situa-
ciones misioneras en Ameérica Latina entre la dinamizacion de la comu-
nidad local y la dimension universal; sin la frase en nuestro continente,
algo de este sentido se oscurece, aun si se queda implicitamente. La se-
gunda modificacién consiste en la supresién de la ultima oracién, que
recalca el aporte de los grupos étnicos a la vitalidad de la sociedad y a
la Iglesia. Ya que todos los miembros votantes de la Conferencia reci-
bieron los textos de las diversas redacciones de las Comisiones y pudieron
someter “modos” a estas sobre modificaciones deseadas, es posible que
los cambios anotados se deben a este factor. No conociendo las delibe-
raciones orales al interior de la Comisién V, sélo podemos observar los
cambios sin pretender explicarlos. Si el primer cambio es mds com-

67. Cf. Acta Reunién DMC (1976), p. 2; Informe DMC (1978), pp. 3 y 5 (se uso
la categoria en el esquema enviado a las Comisiones de Misiones para
la preparaciéon de sus informes para las reuniones regionales de 1978:
ver Cap. IX, nota n. 147.

68. III CONFERENCIA..., Tercera Redaccion, Comision V (se dan las fe-
chas de la Conferencia, no de la redacciéon), pp. 4-5.
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prensible (posiblemente un deseo de subrayar el tema central de Puebla,
la Evangelizacion), el segundo es mds problemadtico, y su omisiéon empo-
brece el texto. Pues la valoracién del aporte enriquecedor de las cultu-
ras es no solo un tema reiterado en el enfoque histérico del DMC, sino
también un aspecto integral de la vision del Ad Gentes (n. 19). Puebla
acoge esta idea en otra parte de su Documento cuando cita las palabras
pronunciadas por el Papa Juan Pablo II en Oaxaca: “Las culturas indi-
genas tienen valores indudables, son las riquezas de los pueblos” .

El texto que hemos estudiado en los pdarrafos anteriores (Puebla,
n. 365) se refleja, en parte, en otro texto que ya citamos al final del
Capitulo VIII. Este expresa muy elocuentemente los sufrimientos de
los indigenas y afroamericanos y los asocia a los de Cristo mismo:

La situacién de extrema pobreza generalizada, adquiere en
la vida real rostros muy concretos en los que debiéramos re-
conocer los rasgos sufrientes de Cristo, el Sefior, que nos
cuestiona e interpela: ...

— rostros de indigenas y con frecuencia de afroamericanos,
que viviendo marginados y en situaciones inhumanas, pueden
ser considerados los méds pobres de los pobres ™.

Aunque seria mads dificil atribuir una influencia directa del DMC
en la formulacion de este ultimo parrafo”, lo que €l afirma coincide
perfectamente con la vision misionera comunicada por el Departamento.
So6lo tenemos que recordar las palabras ya citadas de. Mons. Aubry en
su presentacién del resumen del Panorama al CELAM, sobre la corre-
lacién entre los grupos humanos menos evangelizados en su culturas y
los menos “latinos”, mds morenos y menos pobres ”, para reconocer una
casi identidad de contenido y de tonalidad entre la perspectiva del DMC
y la de este texto de Puebla.

En su Panorama, el DMC quiso llamar la atencion del Episcopado
latinoamericano sobre la situacion misionera en que quedan los pueblos
culturalmente no occidentales del continente. Aunque la ultima redac-
cién del Panocrama evité la presentacién de cifras globales (menos en
el caso de los indigenas, donde los datos estadisticos eran mds claros y
comprobables), el primer esbozo del documento se atrevié a hablar de
un “subcontinente” equivalente a la tercera parte de la poblacion total
de América Latina que culturalmente “no es ‘latina’ u ‘occidental’ ”, y
que todavia necesita de una atencién misionera ™. Creemos que los tex-

69. Puebla, n. 1164.
70. Ibid., nn. 31 y 34.

71. Sin embargo, podemos observar que Mons. Constant de Haiti, de la Co-
mision del DMC, fue miembro de la Comisién I que redacté estos parrafos.

72. Cf. arriba, nota n. 35.

73. Cf. Panorama (proyecto abril, 1978), p. 15 (citado arriba en el Cap. IX,
nota n. 148).
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tos citados demuestran que Puebla estaba atenta a esa realidad y a
sus implicaciones misioneras.

Pero el DMC no quiso limitar su atencién a los pueblos cultural-
mente particulares: las “culturas antiguas” que se hallan en el continen-
te. También quiso llamar la atencién del Episcopado sobre aquellos
sectores humanos, algunos de los cuales expresan su vitalidad a través
de “culturas nuevas”, que se encuentran en “nuevas situaciones misio-
neras”. Consideraremos €stas ahora.

10.1.2. Las nuevas situaciones misioneras en el “Panorama”

La segunda edicién de la primera parte grande del Panorama mi-
sionero, la que trata de “La situacion de los Pueblos y Grupos Latino-
americanos”, se dedica a Las Nuevas Situaciones Misioneras. El primer
parrafo de esta seccién comienza asi:

Las situaciones de los grupos humanos cuyas culturas todavia
no han sido penetradas por el Evangelio, o entre los cuales
todavia no ha nacido la Iglesia, no son las uUnicas que exigen
una atencion misionera. Como afirma Ad Gentes, la Iglesia
debe discernir también las implicaciones misioneras de nue-
vas situaciones que surgen de las transformaciones en la vida
humana... ™.

Ya observamos arriba que la categoria de “nuevas situaciones” se
debe a la intuicion de Mons. Aubry, quien percibié la aplicabilidad de
este texto del Decreto Misional del Concilio al contexto latinoamericano:

Ademads, los grupos en que vive la Iglesia cambian completa-
mente con frecuencia por varias causas, de forma que pueden
originarse condiciones enteramente nuevas. Entonces la Igle-
sia tiene que ponderar si estas condiciones exigen de nuevo
su actividad misional ”.

Observamos también que en su primera redacciéon del Panorama,
el DMC habia llamado la atencion sobre la situacion cultural y religiosa
que se da entre los grupos un estado de migracion, y que como resultado
de los aportes de las cuatro reuniones regionales, se afadié otra situa-
cién masiva: la precaria relacion de muchos con la Iglesia debido a la
influencia de las sectas y del secularismo. Estas “nuevas situaciones”
se describen en esta seccion.

Los grupos humanos en estado de migracion

En primer lugar, es interesante observar que el DMC parece haber
sido el unico 6rgano del CELAM que en su aporte para Puebla que ha-

74. Panorama misionero, p. 289.
75. Ad Gentes, n. 6 (parrafo de, e 6 f, segin las ediciones).
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bia dedicado una seccién especifica al fendmeno de las migraciones ™.
Ya vimos que la Comisién Episcopal del Departamento desde 1976 lo
consider6 como una “situacion misionera””. Las Comisiones de Misio-
nes de casi todas las Conferencias Episcopales concordaron con este
juicio y apartaron datos concretos que se incorporaron al Panorama ™.
Este documetno observa:

El movimiento masivo de muchos grupos al interior de sus
paises y también al exterior es un fendmeno actual que re-
quiere de la Iglesia una respuesta misionera. Los migrantes
llegan a varios millones, aunque sea dificil establecer su nu-
mero con exactitud.

Estas migraciones se extienden en diversas direcciones. Algu-
nos se circunscriben dentro de los limites del mismo pais.
Otras se extienden a otros paises y continentes. Estos mo-
vimientos tienen dos principales focos de atraccién: principal-
mente hacia las grandes ciudades y secundariamente hacia
nuevas zonas de explotacién...”.

Después de citar algunos ejemplos concretos (e.g. la -migracion

de unas 2,5 millones de personas a la Argentina de los paises limitrofes),
el Panorama describe las consecuencias culturales de las migraciones:

Las migraciones internas hacia las grandes ciudades transfor-
man a las mismas ciudades y también la vida cultural de los
migrantes. El crecimiento demogréafico de algunas ciudades
es asombroso y resulta no soélo en problemas de servi-
cios bdsicos sino también en cambios culturales y en nuevas
formas de relaciones humanas. Los indigenas que migran
a las ciudades, por ejemplo, normalmente pierden algo de los
valores humanizantes de su cultura tradicional, gravitando
hacia nuevas sub-culturas indio-urbanos o hacia una mestiza-
cién con una fuerte dosis de materialismo, si no se encuentran
en un estado de “anomia”: una existencia sin normas.

Las migraciones hacia nuevas zonas de explotacién en el in-
terior de los paises afectan tanto a los migrantes como a
los habitantes originales de la regién, por ejemplo, los indi-
genas minoritarios... *.

Ver passim: III CONFERENCIA..., Vision Pastoral de la América La-

76.

77.
78.
79.
80.

tina, Libro auxiliar 4; el DMC dedica casi dos péaginas enteras al fenémeno.
Cf. Acta Reunion DMC (1976), pp. 2-4.

Cf. Panorama (proyecto abril, 1978), p. 19.

Pancrama misioviero, p. 290.

Ibid.
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La problemadtica de los migrantes también tiene su dimension econémica:

Los que migran lo hacen por presiones econdémicas... o por
esperanzas de una vida mejor en su punto de llegada. Todos
sabemos que estas esperanzas con frecuencia son frustradas
y que la situacion econdémica y social de los migrantes resulta
ser peor que su condicién anterior, por lo menos en la pri-
mera generacion... ™.

Asimismo, las migraciones afectan la vida religiosa concreta:

Los apoyos sociales de la religiosidad popular son frecuente-
mente concretos: lugares y tiempos sagrados determinados a
la pertenencia de una comunidad particular. Los migrantes
y otros que experimentan cambios profundos en su estilo
de vida son muy susceptibles también a cambios religiosos
o secularizantes ®. ’

El documento concluye esta parte con esta observacion:

Los migrantes experimentan cambios profundos en su mane-
ra de vivir. A pesar de sus problemas, frecuentemente estan
abiertos al cambio y al futuro. Las caracteristicas de este
futuro dependerda mucho de una respuesta misionera eficaz .

Después de presentar los desafios misioneros presentes en la si-
tuacion de los migrantes, el Panorama considera otro fenémeno actual
desde una perspectiva misionoldgica.

La precaria adhesion eclesial de muchos:
Sectas y Secularismos

Ya observamos que un resultado concreto de los encuentros regio-
nales antes de Puebla fue una nueva toma de conciencia sobre este fe-
nomeno inquietante. El documento departamental describe el génesis de
esta preocupaciéon y sus dimensiones sobresalientes:

La inquietud nacié originalmente de una preocupacién por la
intensidad activa de las sectas evangélicas y otras y por su
impacto en la vida de la gente sencilla. Se vio que muchos
catolicos. .. estdan pasando a las sectas con relativa facilidad
psicoldgica. Asimismo, se observé que las corrientes actuales
hacia la secularizacién y el secularismo... estdn transforman-
do en sentido negativo y progresivamente la vida socio-cul-
tural y religiosa de grandes masas del pueblo. Los sectores

81. Ibid., p. 291.
82. Ibid., p. 292.
83. Ibid., p. 291.
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misioneros ven este fendmeno no sélo como un signo de la
fuerza atractiva de estos movimientos..., sino también como
un signo de debilidad en la adhesiéon de muchos a la Iglesia
catdlica: son muchos los que tienen relaciones muy tenues
con la Iglesia. Su situacion religiosa es muy precaria, y es
imposible para la Iglesia misionera adoptar una actitud des-
preoccupada o complaciente delante de este hecho ™.

El Panorama busca comprender por qué este fenomeno ocurre en
un continente cuya cultura es tan marcada por el catolicismo:

Las mayorias latinoamericanas generalmente se consideran
“catdlicas, apostélicas y romanas”, aunque la adhesion ecle-
sial de ellas frecuentemente se basa mds en una pertenencia
costumbrista a la Iglesia que en convicciones profundas de
fe. Es importante recordar que la experiencia inmediata de
las generaciones actuales no es la del impacto interpelante
de una primera evangelizacibn -—que innegablemente ha
afectado tanto algunas formas [externas| como algunos valo-
res internos de la “cultura popular”— sino una experiencia in-
directa de esa evangelizacion original, a través de las expe
riencias peculiares y reinterpretaciones de las generaciones
intermedias. Los afectos de una abandono pastoral o una par-
ticipacion eclesial minima y ocasional, y de diversas formas
de sincretismo religioso, son los que se experimentan mas
concretamente. .. .

Lo que vemos aqui es una aplicacién del “marco cultural” adop-
tado por el DMC durante esta gestién. Segun ésto, las culturas “nacen
de experiencias concretas y vitales; se traducen en expresiones objetivas
y sensibles; y se transmiten por procesos sociales que interiorizan y co-
munican sus normas y valores”*. Por consiguiente, una accién misio-
nera que desea evangelizar a un pueblo hasta las raices de su cultura no
se queda al nivel externo de las expresiones perceptibles, sino mds bien
busca comprender y afectar el nivel de las experiencias. Si la experien-
cia religiosa de un grupo concreto ha sido una del sincretismo o de una
pertenencia eclesial marginal o costumbrista, el remedio estard en ofre-
cerle una verdadera experiencia de la evangelizacién, la experiencia de
“sentirse evangelizados” 7. El texto que estudiamos aqui se refiere a esto
en las siguientes lineas:

84. Ibid., pp. 291-292.
85. Ibid., p. 292.

86. Ibid. p. 305 (en la reflexién teoldgico-pastoral sobre la “evangelizacion
y culturas”).

87. Cf. Ibid., pp. 297 y 313.
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sente
de la

Las masas populares estdn generalmente abiertas a una ac-
cién evangelizadora que actualice y dinamice su pertenencia
“simpdtica” a la Iglesia catdlica, pero esta adhesion, cuando
depende unicamente de contactos esporddicos y ritualistas, es
muy precaria. Mucho depende de la posibilidad real de te-
ner acceso a las acciones pastorales de la Iglesia. Si nosotros
damos por sentada su adhesién al catolicismo y esperamos
pasivamente que estas personas se acerquen a nuestras pa-
rroquias, capillas o movimientos, las perdemos facilmente.
El peligro es real en las zonas rurales, y entre los sectores
populares, pero es aun mds amenazante en las ciudades y en-
tre los sectores mas moviles de la sociedad ®.

Si una dindamica tipicamente misionera no estd suficientemente pre-
en la “pastoral general” de la Iglesia catdlica, ella es caracteristica

accion de las sectas:

Las sectas protestantes y otras estan penetrando estos am-
bientes urbanos y rurales con provecho. Ofrecen a muchos
su primera experiencia concreta e interpelante de la Palabra
de Dios, de la comunidad y entre-ayuda eclesial y de la trans-
formacion moral. Frecuentemente estas sectas recogen los
frutos de sentimientos religiosos latentes y de un dinamismo
misionero que no se encuentra siempre en la pastoral cato-
lica... El impacto de las sectas constituyen una nueva situa-
cién misionera que no podemos minimizar®.

Pero las “nuevas situaciones misioneras” no se limitan a los

menos religiosos; se manifiestan también en los acontecimientos y
mientos de tipo secular:

Otro fenomeno critico con respecto a la evangelizacién es el
impacto de las diversas formas de secularismo y de materia-
lismo que estdn penetrando las diversas clases de la sociedad.
Las experiencias del mundo moderno del trabajo, la industria-
lizacién, la urbanizacion y la secularizacién de las relaciones
humanas, va afectando la cultura popular ®.

feno-
movi-

Estas corrientes secularistas se manifiestan principalmente de dos
modos ideolégicamente opuestos:

El consumismo, tan difundido por los medios de comunicacion
y por la misma organizaciéon de la sociedad moderna, condu-
ce frecuentemente a un materialismo individualista y horizon-
talista. Entre los sectores mds inquietos de 1la sociedad

88. Ibid., p. 292.
89. Ibid., p. 293.
90. Ibid., pp. 293-294.
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(p. e., los obreros y estudiantes), los movimientos de reivindi-
cacién politica, frecuentemente de orientacién marxista, res-
ponden a las angustias y a las busquedas de estos grupos
hacia un nuevo orden socio-econdmico, y resultan en otra for-
ma de materialismo, a veces ateo. El impacto de la secula-
rizacion también constituye una nueva situacién misionera ™.

Contemplando la evangelizacion de estos grupos atraidos por las
sectas y seducidos por el secularismo, el DMC, ya orientado histdrica-
mente hacia la comprension de las culturas debido a su compromiso
con los pueblos indigenas, considera el aspecto cultural de la proble-
matica:

Estos grupos humanos son pueblos vivientes, con sus pro-
pios valores, angustias, aspiraciones y busqueda de Dios. Es
necesaria una comprensiéon misionera a las nuevas culturas
que estdn emergiendo entre ellos... A veces puede ser facil
comprender las culturas indigenas, debido a su relativa esta-
bilidad y consistencia, que estas nuevas culturas populares,
que integran elementos tradicionales en sus sistemas de va-

92

lores .

Hasta ahora, el Panorama ha considerado las nuevas situaciones
misioneras principalmente mirando las clases populares de la sociedad,
que con frecuencia estdn muy abiertas a una accién misionera de la Igle-
sia. Pero el documento también contempla la situacion de otros grupos
influyentes cuya evangelizacién es urgente pero muy dificil.

Las situaciones particularmente dificiles

Aunque el Panorama describa esta problemdtica dentro del contexto de
las “nuevas situaciones misioneras”, el documento llama una atencion
especial sobre ella en su presentacién de las prioridades misioneras ac-
tuales. Asimismo, el Documento de Puebla lo trata como un problema
particular. Por eso, la consideramos aparte aqui.

Este parrafo del Panorama explica como se llegé a una toma de
conciencia sobre las “situaciones dificiles” y cudles son sus dimensiones
concretas:

Pero las situaciones misioneras no se restringen a las llama-
das clases populares de la sociedad. En su consulta a las
Comisiones de Misiones, el DMC les pidi6 sefalar aquellos
grupos humanos cuya cultura no haya sido penetrada por el
Evangelio. Es impresionante ver cudntas de ellas esponténea-
mente mencionaron las clases rectoras, adineradas y patrona-

91. Ibid., 294.
92. Ibid., p. 293.
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les de la sociedad: las clases medias y altas. Observaron que
estas clases dificilmente enfrentan la conversién evangélica
profunda dentro de la situacién socio-econdmica del pais, de
la cual son ellas las beneficiarias; a ellas les “resbala” el
evangelio, sobre todo en cuanto a justicia social se refiere.
La “pastoral general” frecuentemente sélo se reduce a una
religiosidad espiritualista y desencarnada o provoca una “con-
version” en términos de una moral puramente individual y
una accién social paternalista. También se preocuparon al-
gunas Comisiones de la evangelizacién de los que van toman-
do méds papel en las orientaciones de los paises, como los
universitarios y los militares. Existe una preocupacién gene-
ralizada por una “evangelizacién especifica” adaptada a la
situacion y la cultura de estos grupos que necesitan la evan-
gelizacion pero que frecuentemente no la piden .

Aqui podemos sehalar aspectos significativos presentes en este tex-
to. Vemos como las diversas Comisiones Episcopales de Misiones habian
contribuido sustancialmente al contenido del Panorama hasta el lengua-
je original de algunos informes nacionales estd integrado al texto. Vemos
también como algunos conceptos misionoldgicos oriundos de la accién
misionera indigenista —“la penetracion evangélica de las culturas” y la
necesidad de una “evangelizacion especifica” adaptada a la condicion
cultural de los diversos grupos— se aplican también a otros sectores so-
ciales.

Antes de ver la influencia que esta descripcion de las “nuevas situa-
ciones misioneras” habria tenido en Puebla, veremos como éstas se in-
corporan en aquella parte final del Panorama que se dedica a las prioridades
misioneras actuales. En la parte descriptiva del documento departa-
mental ya examinada en las pédginas anteriores, el ultimo pdrrafo consi-
derado se integraba como un aspecto particular de las “nuevas situaciones”.
Pero en su esfuerzo por precisar cinco prioridades mayores (pues si son
muy numerosas, ya dejan de ser prioridades), la Comisién Episcopal
del DMC vio la conveniencia de llamar una atencién particular sobre
esta problemadtica. Las prioridades establecidas respondian a diversos
criterios (los indigenas minoritarios en orden a su estado de emergen-
cia, los mayoritarios en orden al seguimiento de una accidn misionera
ya iniciada, los afroamericanos en razén de su olvido); para la atencidn
a los grupos influyentes, se propuso el criterio de la dificultad de su evan-
gelizacion. Asi vemos que la segunda de las cinco prioridades lee asi:

2. Por razon de la dificultad de llegar a ellos con un didlogo
evangélico renovador e interpelante, y la postergacion conti-
nua de una respuesta misionera a su situacién, sefialamos
la urgencia de evangelizar a los grupos que influyen en los

'93. Tbid., p. 294.
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destinos de nuestros paises: los universitarios, intelectuales,
obreros, gobernantes, militares, empresarios, etc.™.

Observamos aqui la introduccién de un matiz significativo. La
descripcién de la situacién partié de la condicién econémica de algunos
grupos que resisten la evangelizacion y luego incluyé a otros que tam-
bién ejercen una influencia en la sociedad, pero no exclusiva o particu-
larmente derivada del factor econémico. La prioridad citada sefiala espe-
cialmente la influencia social como el factor mds significativo. La omision
de los adinerados en la lista de los ejemplos dados al final no significa
una exclusion consciente; pues el poder del dinero es también un factor
evidente en la influencia social.

La quinta prioridad misionera seflalada en el Panorama llama la
atencion del Episcopado sobre las “nuevas situaciones misioneras” en ge-
neral. Como explicé Mons. Aubry al CELAM, ésta es una prioridad “en
razén de su cardcter mds universal” ”. EIl documento departamental dice:

5. No en ultimo lugar, insistimos en una atencién constante
a las nuevas situaciones misioneras que surgen en nuestro
continente (las migraciones, la precaria adhesion eclesial de
muchos, los efectos de la accién de las sectas, las tendencias
hacia el materialismo, a la no creencia y al ateismo, etc.).”.

Habiendo estudiado lo que dice el Panorama sobre las situaciones mi-
sioneras nuevas y dificiles, veremos ahora lo que Puebla acogio y asumio.

Las situaciones “nuevas” y “dificiles” en el Documento de Puebla

Mientras que la condicién de millones de indigenas y de afroame-
ricanos en América Latina habia llegado a la conciencia de la Tercera
Conferencia no s6lo por medio del aporte del Departamento de Misiones
(aunque su influencia en éstos fue notable), sino también a través de los
aportes de diversas Conferencias Episcopales, la llamada de atencién so-
bre las “nuevas situaciones misioneras” (en tales términos) se debid casi
exclusivamente al aporte del DMC. Es cierto que algunas Confe-
rencias en sus aportes llamaron la atencién sobre las migraciones 7
el impacto de las sectas,”, y la tendencia hacia el secularismo
% Asimismo, la influencia social de algunos grupos particulares (como

94. TIbid., pp. 312-313.
95. AUBRY, Algo especifico para Puebla, p. 3.
96. Panorama misionero, p. 313.

97. Cf. III CONFERENCIA..., Documento de Trabajo, n. 7838. Son las Confe-
rencias de Bolivia, Colombia, Chile y El Salvador.

98. Cf. Ibid., nn. 39, 140 y 679. Son las Conferencias de Bolivia, Brasil, Chile,
Ecuador, Guatemala, Panama y Paraguay.

99. Cf. Ibid., nn. 163-165. Son las Conferencias de Bolivia, Chile, Ecuador y
México.

286 —



los movimientos estudiantiles y obreros, y los sectores poderosos como
los gobernantes, militares, empresarios, etc.) fue generalmente reconoci-
da. Una Conferencia, evidentemente influenciada por el aporte del DMC,
dedic6 dos secciones de su aporte para Puebla a “los que necesitan evan-
gelizacion y no la piden” y a “los que se desligan facilmente de su adhe-
sién a la Iglesia'”. Lo original del aporte del DMC no consistié tanto en
el reconocimiento de los fendmenos mismos, como en la insistencia de
la necesidad de una atencién misionera mds dindmica a estos grupos hu-
manos y de una evangelizacién especifica que partiera de las situaciones
culturales particulares de ellos.

El texto redactado por la Comisiéon V (ya observamos el cargo
que ejercia Mons. Aubry en ésta) refleja mds claramente este enfoque
del DMC. EI subcapitulo producido por esta Comisién —Evangelizacion,
dimension universal y criterios— comienza con esta descripcién de la
situacion y de las inquietudes evangélicas que surgen de ella:

Desde hace cinco siglos estamos evangelizando en América
Latina. Hoy vivimos un momento grande y dificil de Evan-
gelizacion. Es verdad que la fe de nuestros pueblos se ex-
presa con evidencia, pero comprobamos que no siempre ha
llegado a su madurez y que estd amenazada por la presion se-
cularista, por las sacudidas que traen consigo los cambios
culturales, por las ambigiiedades teoldgicas que existen en
nuestro medio y por el influjo de sectas proselitistas y sincre-
tismos fordneos.

Nuestra evangelizacion estd marcada por algunas preocu-
paciones particulares y acentos mds fuertes:

— La redencion integral de las culturas, antiguas y nuevas de
nuestro continente, teniendo en cuenta la religiosidad de
nuestros pueblos;

— la promocion de la dignidad del hombre y la liberacion
de todas las servidumbres e idolatrias;

— la necesidad de hacer penetrar el vigor del Evangelio hasta
los centros de decision, “las fuentes inspiradoras y los mo-
delos de vida y politica” (EN 19) ™.

El primer parrafo refleja y resume los temas ya enunciados en el
Panorama sobre las nuevas situaciones misioneras: “la presién secula-
rista”, “los cambios culturales”, y “ el influjo de las sectas... y sincre-

100. Se trata de la de Bolivia. Cf. su aporte en: III CONFERENCIA..., Li-
bro auxiliar 3, pp. 50-51 y 70-71. Mons. Aubry participé en la Asamblea
de esa Conferencia que preparé el aporte para Puebla en mayo de 1978,
la que tuvo lugar inmediatamente después de la ultima reunién regional
del DMC en Buenos Aires; ¢l contribuyé mucho a la redaccién del aporte
de Bolivia

101. Puebla, nn. 342-345.
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tismos”. La referencia a las “culturas antiguas y nuevas” refleja res-
pectivamente, la atencion del DMC a los grupos étnicos particulares y a
las nuevas configuraciones culturales que se dan entre los migrantes y
los afectados por la secularizacion. La ultima frase citada recalca otro
tema tipico del DMC, “la penetracion evangélica de las culturas”, y tam-
bién se refieren a la evangelizacion de aquellos que ejercen una infuencia
en la vida social.

Pero los parrafos de este subcapitulo del Documento de Puebla
que demuestra mads perfectamente la influencia directa del Panorama
son los que siguen la llamada de atencion sobre las “situaciones perma-
nentes” en que se encuentran los indigenas y afroamericanos. Ya con-
sideramos arriba el contexto de esta seccion. La segunda y tercera ca-
tegorias de “situaciones mds necesitadas en evangelizacion” en América
Latina son:

Situaciones nuevas (AG 6) que nacen de cambios socio-cultu-
rales y requieren una nueva Evangelizacion: emigrantes a otros
paises; grandes aglomeraciones urbanas en el propio pais;
masas de todo estrato social en precaria situacién de fe; gru-
pos expuestos al influjo de las sectas y de las ideologias que
no respetan su identidad, confunden y provocan divisiones.

Situaciones particularmente dificiles: grupos cuya evangeliza-
cién es urgente pero queda muchas veces postergada: univer-
sitarios, militares, obreros, mundo de comunicacién social,
ete '™,

El paralelismo entre estos parrafos y el contenido del Panorama,
particularmente aquella parte dedicada a las prioridades misioneras ac-
tuales, es tan evidente que un comentario seria superfluo. Ya vimos que
las situaciones “dificiles”, incorporadas en la ultima parte de la descrip-
cion global de las “situaciones nuevas” en el Panorama, ya merecieron
ser consideradas como una categoria especial entre las pricridades.
Puebla simplemente apropié la preocupaciéon misionera del DMC sobre
estas situaciones y atin asumié las categorias propuestas por el Departa-
mento. Solamente podemos observar que es dificil comprender la riqueza
misionera inherente en estos parrafos sin conocer también el texto del
Pancrama misionero. Desgraciadamente, el Documento de Puebla no
hace ninguna referencia a este documento del DMC y éste mismo no ha
sido publicado aparte después de la Conferencia . Es por eso que he-
mos citado ampliamente los textos del Panorama en este estudio.

102. Ibid., nn. 366 y 367.

103. El Documento de Puebla normalmente cita sélo los textos de la Biblia,
del Concilio, de las ensefianzas de Pablo VI y de Juan Pablo II y de otros
documentos del Magisterio. En América Latina, las tunicas ediciones del
Panorama que conocemos son el Libro auxiliar 4 y un policopiado hecho
por el mismo DMC.
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En estas ultimas secciones hemos estudiado la influencia del DMC
y de su Panorama misionero en el Documento de Puebla, en lo referente
a las situaciones misioneras existentes al interior de América Latina. Pero
la misma perspectiva ad gentes que habia dirigido al Departamento en
primer lugar a la evangelizacién de los pueblos indigenas, luego a otros
grupos étnicos particulares (los afro- y asioamericanos), y posteriormen-
te a las “nuevas situaciones misioneras”, también lo ha hecho abrir sus
perspectivas mds alld de las fronteras del continente. Ahora estudiaremos
lo que el DMC aporté a la conciencia de la Iglesia latinoamericana sobre
su responsabilidad misionera universal.

10.2 La dimension universal de la mision

En los capitulos anteriores de este estudio hemos visto los rasgos
de una perspectiva misionera universal de la conciencia del Episcopado
Latinoamericano y en las orientaciones del Departamento de Misiones
del CELAM. En el Capitulo I vimos la inquietud del Papa Pio XII al
respecto, y un eco de ella (aunque débil) en las Conclusiones de la Con-
ferencia de Rio en 1955. En el Capitulo II observamos que esta preocu-
pacién estuvo presente con claridad en las primeras orientaciones del
DMC trazadas en el Encuentro de Ambato (1967), el que propuso un ca-
mino pedagdgico que partiera de una atencion a las dreas misioneras en
América Latina y que desembocara en una apertura hacia la responsa-
bilidad misionera universal. En el Capitulo III vimos que esta dimen-
sién también estuvo presente en el marco teoldgico y en las proyecciones
pastorales del Encuentro de Melgar, aunque la atencién a las situaciones
misioneras” al interior del continente fue mds enfatizada. En el Capi-
tulo IV observamos la ausencia de este tema en la Conferencia de Me-
dellin. En el Capitulo V vimos la preocupacion del Encuentro de Caracas
por una educacion misionera universalista actualizada a la luz de la doc-
trina del Vaticano II. En los capitulos siguientes observamos que mien-
tras que esta dimensién no aparecié en los documentos finales de los
Encuentros de pastoral indigenista, si estuvo presente en algunos escri-
tos del entonces Presidente del DMC, Mons. Ruiz. A comienzos del no-
veno capitulo, vimos cémo la concientizacién de la Iglesia en Ameérica
Latina sobre su responsabilidad misionera hacia otros continentes se pro-
puso como una prioridad en la gestion de 1975-1979. Este es el contexto
historico, eclesial y departamental en el que se sitda el esfuerzo del DMC
en 1978, por medio de sus encuentros regionales y su aporte departamen-
tal para Puebla, de urgir a esa Conferencia a pronunciarse sobre una ac-
cion misionera universal.

10.2.1. La misiéon universal en el “Panorama”

Las partes del Panorama que tratan de esta problemdtica son va-
rias.. Ya vimos como este documento, al explicar inicialmente el mismo
concepto de las “situaciones misioneras”, también recalcd “la necesaria
dimensién universal de la misién”. Evidentemente esta problemética
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no aparece directamente en las partes del Panorama que presentan las
diversas situaciones misioneras al interior del continente, aunque se ha-
cen algunas alusiones indirectas a ella en algunos textos no citados arri-
ba . Pero la parte siguiente, que trata de La situacién de la Iglesia
misionera, la abarca explicitamente. Asimismo, las Reflexiones teolégico-
pastorales se refieren a ella. Finalmente, la tercera division mayor del
documento —EIl futuro de la misién en América Latina—, la considera
con mayor amplitud, dedicando dos pédginas enteras a la “mision univer-
sal” en su presentacion de las prioridades misioneras actuales (esta mis-
ma parte dedicé sélo una pagina a las situaciones misioneras internas).
Consideraremos ahora lo que dice el Panorama sobre la dimension uni-
versal de la mision.

Mientras que la primera parte de la primera division mayor del
Panorama se dedica a la situacién de los pueblos latinoamericanos (la
parte que ya estudiamos), la segunda trata de la situacion de la Iglesia mi-
sionera. Esta parte se divide en dos secciones: Signos de vitalidad mi-
sionera y deficiencia en la Iglesia misionera.

Entre los “signos de vitalidad”, hay uno que se refiere a Una reno-
vada conciencia de la misién universal. El texto dice:

Una caracteristica muy esperanzadora de estos ultimos afos
es el despertar de una nueva conciencia en la Iglesia latinoame-
ricana sobre su responsabilidad misionera universal.

El DMC ha hecho un esfuerzo serio para incorporar esta di-
mension necesaria en el dinamismo misionero de nuestra
Iglesia y para llegar a una cooperacion mds activa con las
OMP, para que la orientacién universalista de éstas entrara
en una relacién mutuamente provechosa con las experiencias
misioneras en el interior del continente.

Si la orientacion hacia la misién universal no es totalmente
nueva —las OMP y los Institutos misioneros la han promovi-
do—, es cierto que va formando nuevos impulsos.

;Seria ya el amanecer de una nueva accién misionera no s6lo
en América Latina sino también desde este continente?

Es muy esperanzadora la apertura de muchos laicos a esta
dimensién universal, especialmente entre los que participan
en experiencias de tipo misionero, como las comunidades
de base, los nuevos ministerios y campafas de fraternidad y

105

de ayuda mutua .

104. Cf. Panorama misionero, p. 287, donde se sugiere que la atencién a los
afroamericanos invita a una nueva colaboracién con las Iglesias del Afri-
ca, y p. 290, donde se consideran las dimensiones intercontinentales de

la pastoral a los migrantes.
105. Ibid., pp. 299-300.

290 —



El DMC observa aqui que hay algo nuevo en la conciencia de la Igle-
sia latinoamericana: una apertura hacia la dimensién universal de la mi-
sién. Esta conciencia no es totalmente nueva, pues las OMP y los Institutos
misioneros (cuyo aporte ya habia sido reconocido y alabado en la Decla-
racion de Rio, en 1955) ya se dedicaban a la misién universal. Los laicos
también la demuestran. Sin embargo, esta conciencia es tan nueva, y
no tan generalmente manifestada, que el documento formula su esperan-
za en la forma de una pregunta, tal como hizo el Memorandum del DMC
al CELAM en febrero de 1975.

Hay otro aspecto del texto citado que merece una observacion:
el esfuerzo del DMC para buscar una mayor y mejor coordinacién no
s6lo entre él mismo y las OMP, sino también entre éstas y las diversas
Iglesias locales. El DMC buscaba promover una relacion mds estrecha
entre los comprometidos a la mision universal y los atentos a las situa-
ciones misioneras internas, para su enriquecimiento mutuo. Pues am-
bas dimensiones (ad intra y ad extra) se integran en una visién global
de la mision, y la actividad misionera es una responsabilidad de toda la
Iglesia. A este respecto, el Panorama senala otro signo esperanzador:

Existe una tendencia esperanzadora en la Iglesia hacia una
coordinaciéon mds eficaz entre los diversos sectores misione-
ros. En varios paises, se ha logrado una colaboracion maéas
estrecha y mutuamente beneficiosa entre la Direccion Nacio-
nal de las OMP y la Comisiéon Episcopal de Misiones por la
incorporacion del Director como Secretario Ejecutivo de Mi-
siones de la Conferencia... Asimismo, existen esfuerzos de
coordinar estos organismos al servicio de la animacién de la
dimension universal de la misién con la pastoral indigena, los
territorios misionales al interior del pais y con otras acciones
eclesiales locales en sentido misionero ™.

No obstante algunas experiencias positivas, el documento describe
la desarticulacion generalizada entre los sectores misioneros como una
deficiencia en la Iglesia misionera:

A pesar de algunas experiencias luminosas en algunos paises,
en general falta una mejor comunicacién y coordinacién en
varios sentidos:

— relaciones entre grupos misioneros. . .;

— Relaciones entre estas bases misioneras y la “pastoral gene-
ral”, con las didcesis y las Conferencias Episcopales;

— relaciones mds permanentes y eficaces entre los Pastores y
las bases;

— relacion entre las Comisiones de Misiones con las OMP;

106. Ibid., p. 298.
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— relacion entre la misién “ad intra” y “ad extra”;

— relacion de las OMP con las iniciativas misioneras y las
didcesis .

El resultado de todo no es sélo una pastoral misionera estructural-
mente desarticulada, sino también una actitud generalizada de indife-
rencia hacia la dimensién universal de la mision:

A pesar de un nuevo y alentador despertar en este sentido,
la indiferencia hacia la dimension universal de la mision si-
gue generalizada en la Iglesia latinoamericana. Es notable
entre el clero, y con frecuencia es sentida al nivel de las dio-
cesis y de los Episcopados. Los laicos parecen estar mas
abiertos a esta dimensiéon. Parece que la preocupacién in-
trovertida por los problemas pastorales locales e inmediatos
a veces dificulta una visién més universal; la experiencia de
una dependencia del exterior puede fortalecer esta actitud ™.

Estos textos presentan el andlisis que hizo el DMC sobre el grado
de interés existente entre los diversos sectores de la Iglesia Latinoameri-
cana sobre la dimensién universal de la misién y sobre las condiciones
intraeclesiales que podrian servir para promover una conciencia mas cla-
ra de esta dimension. Hay algunos signos esperanzadores pero son pocos
y aislados. La actitud mds generalizada es la indiferencia. Esta parte
del Panorama expresa la inquietud del DMC sobre la misién universal y
reconoce que una concientizacién mds amplia y mds profunda sobre esta
dimension tiene sus dificultades.

Las reflexiones teologico-pastorales expuestas en el Panorama no
pretenden presentar una sintesis de la teologia de la mision sino mds bien
iluminar algunos aspectos particulares en la tarea evangelizadora en Amé-
rica Latina. Sin embargo, varios textos en esta parte demuestran como
la dimensién universal se inserta en el enfoque del DMC.

La primera seccion se dedica al tema de la evangelizacion de cul-
turas. El aspecto sobresaliente de esta seccion es la descripcion presen-
tada del proceso de evangelizacién, la que comienza con el acercamiento
a un pueblo, procede al discernimiento de una presencia divina en su
historia cultural, anuncia la buena Nueva del Dios viviente que ya esta
cerca, promueve la asimilacion del Mensaje y resulta en una nueva ex-
presion de la fe en el lenguaje total de la cultura. EIl fruto de este pro-
ceso de evangelizacion se describe asi:

Asi nace la Iglesia en una cultura por la fuerza misma del
Evangelio. Esta Iglesia nace con su rostro propio —el de
su cultura—, crece en su propia vitalidad, se da sus propios

107. Ibid., pp. 303-304.
108. Ibid.p. 304.
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ministros, y se hace capaz de comunicar a otros su propia
experiencia de Cristo. Tenemos asi una Iglesia local que es
el lugar de la encarnaciéon de la Iglesia universal. Cuanto
mas auténtica sea la penetracion del Evangelio y la conver-
sion, tanto mds clara serd la expresion universal de la Iglesia,
con su dinamismo misionero .

Observamos primeramente que el énfasis de la dilatacién misione-
ra de las Iglesias nacidas entre las diversas culturas ya estaba presente
en la visién proyectada por Mons. Ruiz en Iquitos. La relacién intima
entre la mision ad intra y la misién ad extra puede considerarse como
una parte integrante del enfoque teoldgico histérico del DMC. Observa-
mos también que esta vision serd acogida en Puebla, que en su reflexién
sobre la misién universal incorpora casi textualmente las ideas expresa-
das en las ultimas lineas de la cita.

La segunda parte de las reflexiones teoldgicas expuestas en el Pano-
rama se dedica a la centralidad del misterio pascual en la teologia mi-
sionera. El pdrrafo central de esta seccién dice:

Anunciamos a Jesus, encarnado en nuestra realidad pecadora,
dentro de un pueblo y una cultura particular, pero que pasé
por la cruz de este mundo a la gloria del Padre. En el acon-
tecimiento crucial de su Pascua, Cristo es constituido Sefior,
revela plenamente al Padre, derrama el don del Espiritu que
hace hombres nuevos, pasa “ad gentes” como hermano uni-
versal, engendra su Iglesia y la envia a todos los pueblos ha-
ciéndose presente en ella para la salvacién plena de todos .

Asi la misién universal de la Iglesia se fundamenta teoldgicamente
en el “paso” de Cristo resucitado a todos los pueblos por la accién de su
Espiritu. El contenido bdsico de este pdrrafo serd acogido en Puebla,
en lo que constituye en efecto la definicion mds clara de la evangelizacion
que se encuentra en ese Documento "'. Por supuesto, se refleja también
en la reflexion particular de Puebla sobre la misién universal.

Asi vemos que la dimensién universal de la misién se inserta clara,
plena y céntricamente en el marco teolégico del Panorama. Las formu-
laciones son concisas pero explicitas.

La parte del documento departamental que se dirige con mayor
fuerza a la dimensién universal de la misién es la tercera divisién prin-
cipal: El future de la misién en América Latina. La primera seccién de
esta parte expone lo que el DMC y las Comisiones Episcopales de Misio-

109. Ibid.. p. 306. El énfasis es nuestro.
110. Ibid., p. 307. El énfasis es nuestro.

111. Puebla, n. 352. La parte relevante de este texto dice: “La Evangelizacion
da a conocer a.Jests como el Sefior, que nos revela al Padre y nos co-
munica su Espiritu”.
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nes, interpretando las inquietudes de los “sectores misioneros” de la Igle-
sia, esperan de la Conferencia de Fuebla:

Los sectores misioneros esperamos que la Iglesia latinoame-
ricana salga de Puebla con una vitalidad capaz de impulsarla
hacia una nueva evangelizacion en sentido misionero. ..

Deseamos una Iglesia mds decididamente puesta al servicio
de los grupos mds necesitados de la evangelizacién... y mas
abiertos a la interpelaciones que surgen de las nuevas situa-
siones histéricas y a las exigencias del servicio misionero
mas alla de sus propias fronteras. ..

En breve, deseamos una Iglesia mds activa y claramente mi-
sionera: misionera en su espiritu de salir al encuentro de los
pueblos para su evangelizacién, misionera en sus convicciones
de fe y en el cardcter vivificante e interpelante de su mensaje,
misionera en su apertura universal. Deseamos una Iglesia
en que la mision no se quede al margen de su vida, sino que
entre al mismo centro de toda orientacién y accién pastoral .

Se expresaron muchas otras esperanzas concretas, pero selecciona-
mos sélo las citas mds pertinentes a la dimensién universal. Otra vez
vemos cémo esta dimension no se trata como un apéndice de la vision
global sino como un aspecto integral de ella.

Las dos ultimas pédginas del Panorama se dedican expresamente a
la dimensién universal de la mision. Esta seccién constituye la tercera
parte de las prioridades misioneras actuales. (La primera, ya examinada,
se refiere a las situaciones misioneras al interior del continente; la se-
gunda, a la calidad evangelizadora de la Iglesia). Se consideran cuatro
aspectos de la problemdtica: 1) “Nuestra responsabilidad”; 2) “Nuestro
aporte propio”; 3) “Un nuevo modelo de la mision”; y 4) “La dinamiza-
cién de las Obras Misionales Pontificias”.

E1 Panorama fundamenta la responsabilidad misionera universal de
la Iglesia latinoamericana tanto en el deber comun de toda Iglesia par-
ticular como en la situacién histérica concreta en que ella se encuentra.
El texto dice:

Es urgente que la Iglesia de Ameérica Latina asuma su respon-
sabilidad misionera universal, con el aporte de personal pro-
pio y con el testimonio de su vitalidad original.

Esta urgencia se deduce claramente de la responsabilidad de
nuestra Iglesia dentro del seno de la Iglesia universal y de la
fraternidad historica de América Latina con los continentes
vecinos de Africa y Asia. En actitud evangélica que consiste
en dar de nuestra pobreza, tenemos que reconocer las inter-

112. Panorama misionero, pp. 311-312. El énfasis es nuestro.
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pelaciones que surgen de las situaciones misioneras en otros
continentes, aun mds urgentes que las nuestras. Por otra
parte corresponde a una oportunidad historica unica, ya que
muchas puertas cerradas a misioneros de Europa y de Norte-
américa se abren a un aporte de otro continente del Tercer
Mundo .

La “fraternidad historica” de Ameérica Latina con Africa y Asia se
refiere tanto al pasado como a la actualidad. Millones de latinoameri-
canos, todavia en “situaciones misioneras”, tienen sus raices en -esos
continentes. Asimismo, los tres continentes juntos constituyen el Tercer
Mundo; son hermanos en la pobreza, hermanos en sus aspiraciones. El
continente cristiano tiene una responsabilidad particular hacia los otros.
El Panorama habia dedicado mucho de su contenido llamando la aten-
cion del Episcopado sobre las situaciones misioneras al interior de Amsé-
rica Latina; aqui le recuerda que las que existen en otros continentes son
aun mas urgentes. La actitud evangélica que se propone aqui es la de
dar de la pobreza. La “opcion preferencial por los pobres”, un tema
candente en la Iglesia latinoamericana contempordnea, asumiria mucha
importancia de Puebla, que recalcaria el potencial evangelizador de los
pobres. Este matiz seguramente estd presente aqui. Pero hay otro as-
pecto concreto tocado aqui: América Latina misma todavia necesita mi-
sioneros de otros paises y es pobre en personal evangelizador propio.
Como explica Mons. Aubry en su comentario posterior sobre este tema,
lo que se pide es la actitud sacrificada y creyente de la viuda de Sarepta
(cf. I Reyes 17, 13-16) y de la viuda del Evangelio (Mc. 12, 43-44) *. El
parrafo siguiente expresa la confianza de que este sacrificio no debilitara
a la Iglesia latinoamericana sino mds bien la fortalecerda y enriquecera:

Esta ayuda misionera a otros vigorizard a nuestras Iglesias,
impulsara el compromiso misionero en el seno de las mismas
y afirmard la intima relacién entre nuestra apertura misione-
ra universal y nuestra capacidad evangelizadora al interior de
Ameérica Latina '°.

El ultimo parrafo de esta seccion considera realisticamente los re-
quisitos previos para que la proyeccion misionera ad extra se haga realidad:

“La actitud decidida de asumir una mayor responsabilidad
misionera universal supone la promociéon de una mistica mi-
sionera en nuestras Iglesias locales y la capacitacion de los
misioneros para esta tarea'‘.

113. Ibid., pp. 314.315.

114. AUBRY, “El Documento de Puebla y la mision”, en: Dimension misional en
Puebla, Col. Puebla N° 13, Ed. CELAM (Bogota: 1979), p. 35.

115. Panorama misionero, p. 315.
116. Ibid.
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Algunas de las dimensiones de una espiritualidad y pastoral mi-
sioneras tipicamente latinoamericanas se sugieren en la seccién siguiente.

La segunda seccion de esta parte se intitula: Nuestro aporte pro-
pio. El DMC y las Comisiones de Misiones creian que era importante
inculcar un sentido de confianza en la Iglesia latinoamericana sobre su
propia capacidad de ser misionera ad gentes. Por eso el Panorama con-
sidera el aporte especifico que esta Iglesia puede contribuir a la vitalidad
misionera de la Iglesia universal, el aporte de sus propias inquietudes,
intuiciones experiencias evangelizadoras, algunas de las cuales ya ejer-
cieron un influjo en el Sinodo de 1974 y en la Evangelii Nuntiandi. Aun
los pobres ofrecen lo mejor que tienen. Asi dice el documento:

Dado por supuesto que debemos ofrecer lo mejor que tene-
mos, América Latina puede aportar experiencias originales y
muy valiosas a la vitalidad de la Iglesia Uinversal (v.g., las
C.E.B., nuevos ministerios, evangelizacién liberadora, Iglesia
pobre, etc.)-".

Y reconociendo que la mision a otros continentes implicard una
comprension evangélica de otras culturas y de las religiones no cristia-
nas, el documento indica algunas d4reas en la experiencia misionera de
la Iglesia latinoamericana que ya la preparan para esto:

Ademds nuestra Iglesia va adquiriendo valiosos conocimien-
tos que la capacitan para la misién, como la comprensién mi-
sionera de las culturas a través de la pastoral indigena y la

18

valoracion de la religiosidad popular ™.

Si se espera que la Iglesia latinoamericana puede entrar en la mision
ad extra con un sentido de confianza en sus propios aportes y en su pro-
pia capacidad misionera, también se espera que sus misioneros sean libres
de cualquier espiritu de superioridad. Por eso se urge una actitud de
humildad:

Toda esta accién evangelizadora debe ser ejercida con gran
sencillez evangélica que sea fiel reflejo de las experiencias
que vive la Iglesia; esta misma sencillez se ha de manifestar
en las expresiones de la fe'.

Todo esto sugiere un nuevo modelo de la misién, que la tercera sec-
cién de esta parte describe asi:

Se ha de promover un nuevo modelo de la actividad misio-
nera que sea reflejo del “rostro propio” y vitalidad de nuestra
Iglesia, que capacita y envia misioneros de paises pobres a

117. Ibid.
118. Ibid.
119. Ibid.
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otros paises pobres prescindiendo de poderes politicos y eco-
nomicos. Esperamos también ser enriquecidos por las Igle-
sias de Africa y de Asia ™.

Tal como la Iglesia que nace del Evangelio entre las diversas cul-
turas tiene su “rostro propio”, asi también la Iglesia que envia misione-
ros a otras partes tiene su propia identidad; no es una Iglesia anénima
o amorfa. No se trata de una propuesta de que los misioneros latino-
americanos impongan su manera de “ser Iglesia” a los pueblos e Igle-
sias particulares de otros continentes. Mds bien es un reconocimiento
de que las Iglesias latinoamericanas ya han sido enriquecidas por su
propia experiencia del Evangelio de Cristo, una experiencia expresada de
un modo concreto que destaca ciertos valores evangélicos que son ca-
paces de enriquecer a otras Iglesias también. La ultima frase de la cita
indica claramente que el proceso propuesto no es unilateral sino mas
bien dialogal. Se espera que América Latina, por medio de un contacto
misionero directo, sea enriquecida por las experiencias y expresiones
de Iglesias hermanas en otros continentes (e.g., por la atencién de las
culturas tradicionales en Africa o por el didlogo con las religiones no
cristianas en Asia). Se propone un “nuevo modelo de la misién” en el
cual los misioneros de paises pobres evangelizan a otros paises pobres.
Es un nuevo modelo porque se trata de un intercambio misionero que
se realiza dentro del “hemisferio sur”, y no unilateralmente, como en
muchos casos historicos desde el siglo VI, del norte al sur. Es un nue-
vo modelo porque los misioneros no estarian asociados al poder politico,
econémico o cultural de sus paises nativos y asi estarian revestidos de
una mayor libertad y sencillez evangélicas.

La cuarta y ultima seccion de esta parte trata de un aspecto con-
creto e importante: la dinamizacion de las Obras Misionales Pontificias.
Consiste en un parrafo breve:

Debe existir un apoyo mutuo entre las OMP y las Iglesias
locales. Las OMP deben apoyar y asumir los esfuerzos mi-
sioneros de las Iglesias locales, y éstas han de dinamizar
todas las empresas de las OMP, teniendo presente que todos
trabajamos por el mismo fin: que Cristo sea conocido y ala-
bado por todos los pueblos .

Aqui vemos una referencia a las observaciones hechas en aquella par-
te del Panorama dedicada a los signos de vitalidad y de debilidad en la
Iglesia misionera. Existe con frecuencia una vitalidad misionera nota-
ble en los servicios eclesiales en favor de la evangelizacién de los grupos
humanos que se hallan en “situaciones misioneras” dentro de los res-
pectivos paises, pero los comprometidos en esta accién no siempre estdn
abiertos a la dimensién universal de la mision. Por otra parte, los com-

120. Ibid., p. 316
121. Ibid.
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prometidos en la sensibilizacion de la Iglesia sobre esta dimension (y
en muchos casos, son unicamente las OMP), frecuentemente no estdn en
contacto con esos centros locales de vitalidad misionera. Hay lo que
se puede describir como una ruptura tragica entre las varias manifesta-
ciones concretas de la “pastoral popular” (e.g., la pastoral indigena, los
esfuerzos por la liberacion integral y por la evangelizacion de los pobres,
y la formacién de comunidades eclesiales de base) y la promocion de la
dimensién universal de la misién. El DMC, convencido de una relacion
intima entre la misién ad intra y la misién ad extra, urge la superacion
de esta anomalia para que los esfuerzos misioneros en las bases se abran
al dinamismo vivificante de una misién universalista y para que la pro-
mocién de la misién universal se haga mds creible y deseable por su va-
loracién de los aportes misioneros de las experiencias apostolicas locales.

La ultima frase del parrafo citado tiene un significado importante
en la visién teoldgica del DMC. El fin de la actividad misionera, sea
ad intra o sea ad extra, tiene una proyeccién histérica y escatoldgica,
como dice el texto: “que Cristo sea conocido y alabado por todos los
pueblos”. La conversién es una participacién en el dinamismo del mis-
terio pascual: es un conocimiento de Cristo por la fuerza vivificante
de su Espiritu, que nos hace pasar de la muerte a la vida. Es una vi-
vificacion de los hombres y de los pueblos enteros que encuentra su
plenificaciéon en la alabanza de Dios. Veremos en la parte siguiente co-
mo esta idea se expresa en un texto de Puebla en que la influencia de
Mons. Aubry fue notable.

10.2.2. La misiéon universal en el Documento de Puebla

Cuando estudiamos lo que dijo Puebla sobre las situaciones mi-
sioneras permanentes, nuevas y dificiles, consideramos no s6lo el aporte
del DMC sino también los de las diversas Conferencias Episcopales. Vi-
mos que en algunos casos los aportes de éstas pudieron haber sido in-
fluenciados por las reuniones regionales organizadas por el DMC. Tam-
bién vimos que el texto del Documento de Puebla sobre esos temas
mostré un influjo del Panorama misionero. Podemos observar lo mismo
en el caso del tema de la misién universal.

Al menos seis aportes de las Conferencias Episcopales se refieren a

122

la mision universal, directa o indirectamente ™.

En todos los casos menos uno, las Asambleas de las Conferencias
en las que se prepararon estos aportes tuvieron lugar después de los en-
cuentros regionales del DMC con los Presidentes de las Comisiones *. En
al menos algunos de estos casos, podemos sospechar alguna influencia
del Departamento de Misiones.

122. Cf. III CONFERENCIA..., Libro auxiliar 3, pp. 25 (Brasil); 61 (Bolivia);
346 (Colombia); 428-429 (México); 649 (Ecuador); y 738 (Paraguay).

123. La del Brasil se realizé en abril; las otras, en mayo.
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El texto mads explicito de Puebla sobre la responsabilidad misionera
universal es el que sigue inmediatamente los pdrrafos referentes a las
“situaciones mds necesitadas de evangelizacién” en el mismo continente
(las permanentes, nuevas y dificiles). El Documento dice:

Finalmente, ha llegado para Ameérica Latina la hora de inten-
sificar los servicios mutuos entre Iglesias particulares y de
proyectarse mds alld de sus propias fronteras, “ad gentes”.
Es verdad que nosotros mismos necesitamos misioneros.
Pero debemos dar desde nuestra pobreza. Por otra parte,
nuestras Iglesias pueden ofrecer algo original e importante:
su sentido de la salvacion y de la liberacion, la riqueza de su
religiosidad popular, la experiencia de las Comunidades Ecle-
siales de Base, la floracion de sus ministerios, su esperanza y
la alegria de su fe. Hemos realizado ya esfuerzos misioneros
que pueden profundizarse y deben extenderse .

Seria superfluo afirmar aqui que estas palabras de Puebla consti-
tuyen la declaracién méds clara de la historia del Episcopado latinoame-
ricano sobre su responsabilidad misionera universal. Son la respuesta,
después de casi una generacién, a la esperanza formulada por el Papa
Pio XII antes de la Conferencia de Rio en 1955. Como afirma el pdarrafo
siguiente, estas palabras no son solamente la proposicion de un ideal,
sino mds bien un compromiso a la accién misionera universal . Para
muchos en América Latina, “Puebla 368” ya se ha revestido de un valor
simbdlico.

Observamos que muchas de las frases particulares del parrafo ci-
tado reflejan casi idénticamente las formulaciones expuestas en el Pano-
rama: “dar desde nuestra pobreza”, “nuestras Iglesias pueden ofrecer algo
original e importante...”, etc. No serd necesario reiterar el comentario
va hecho sobre ellas. Pero también encontramos algunas frases que no
se hallan en ese documento del DM. Consideraremos éstas aqui.

En primer lugar, las palabras llamativas al comienzo del parrafo
n. 368 reflejan una influencia del DMC, pero una que remonta a los co-
mienzos de su cuarta gestion. Recordamos las palabras dirigidas por
el Presidente y Secretario del Departamento a la Reunién de Coordina-
cion del CELAM en febrero de 1975:

En este momento historico..., tenemos que preguntarnos si
no ha llegado la hora para que la Iglesia latinoamericana asu-
ma una responsabilidad misionera, ain méds activa y mads vi-
sible, en el mundo .

124. Puebla, n. 368.
125. Ibid., n. 369.
126. Memordndum DMC 1975, p. 5.
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Las palabras de Puebla: Finalmente, ha liegado para América Latina
la hora. .. de proyectarse mds alld de sus propias fronteras, ‘ad gentes’...”,
parecen responder textualmente a este interrogante. Ya que Mons. Aubry
ejerci6 una responsabilidad directa en ambas formulaciones, la coinci-
dencia textual es més que fortuita.

Pero hay otras frases, no ajenas al enfoque del DMC pero tampoco
expresadas claramente en los textos citados del Panorama, que parecen
haber sido formuladas directamente por la Comisién V. En primer lu-
gar, se describe la accion misionera universal como una intensificacion
“de servicios mutuos entre las Iglesias particulares. Se situa la respon-
sabilidad misionera no en los evangelizadores individuales ni en los Ins-
titutos misioneros sino mds bien en las Iglesias particulares. La accion
misionera es una manifestacién de la comunién entre las Iglesias locales.
Este tema se enfatiza también en otro texto de Puebla:

La Iglesia Particular ha de poner de relieve su cardcter mi-
sionero y su comunién eclesial, compartiendo valores y expe-
riencia, asi como favoreciendo el intercambio de personas y
de bienes .

Vemos, entonces, que el acento puesto sobre la responsabilidad
misionera de las Iglesias particulares es un aspecto integrante de la vi-
sién eclesiolégica y misionolégica de Puebla.

El uso de las palabras “ad gentes” para referir a la mision univer-
sal también tiene que atribuirse a la Comisién V. En la documentacion
del DMC correspondiente a este periodo, se hablé normalmente de la
misién ad extra (casi siempre en conexién con la misién ad intra) y de
la “dimensién universal de la misién”. En algunos textos (como uno
citado en la seccién anterior), se afirma que Cristo, constituido Sefior
por su resurrecciéon, pasa “ad gentes”; asi se establece el fundamento
teoldgico pascual para la misién de la Iglesia. Evidentemente la Comi-
sién V. quiso recoger una formulacién sencilla y no técnica que se refie-
ra claramente a la universalidad de la misiéon y que evocara las palabras
del mandato del Sefior (Mt. 28, 19) y el titulo del Decreto misional del
Concilio.

Otra novedad es la anadidura de la frase “su esperanza y la ale-
oria de su fe” a la lista de los aportes originales de las Iglesias latino-
americanas al mundo més amplio. En las reflexiones teolégico-pastorales
del Panorama, se recalca la importancia de que la accién misionera ma-
nifieste la “confortadora alegria de evangelizar”'™. Asimismo, el texto
ya citado arriba afirma que “esta accién misionera debe ser ejercida
con gran sencillez evangélica que sea fiel reflejo de las experiencias que
vive la Iglesia” . Las palabras afiadidas seguramente reflejan las ideas

127. Puebla, n. 655.
128. Panorama misionero, p. 310.
129. Ibid., p. 315.
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del DMC. Pero también reflejan el espiritu con el cual el Episcopado
reunido en Puebla asumia su responsabilidad misionera universal. Esto
se ve en €l otro texto principal de la Conferencia que se refiere a la
dimension universal de la misién, el que se encuentra en su Mensaje a
les pueblos de América Latina:

Es conmovedor sentir en el alma del pueblo la riqueza espi-
ritual desbordante de fe, esperanza y amor. En este senti-
do, América Latina es un ejemplo para los demads continentes
y manana podrd extender su sublime vocacion misionera mas
alld de sus fronteras '.

El hecho de que la Comision redactora introdujo algunos matices
propios (y enriquecedores) en este pdrrafo no disminuye la importancia
del aporte del DMC. Pues su mismo contenido basico y la formulacion
de varias de sus frases demuestran una clara influencia del Departamento.
Mds bien las anadiduras demuestran que la Conferencia hizo suya la
orientacion del DMC y quiso expresar sus convicciones en sus propias
palabras.

Pero el parrafo n. 368 no es el unico texto del Documento de Pue-
bla que merece un comentario. Pues este pdarrafo se coloca como el
punto culminante de una reflexion teolégica mds amplia sobre la mision.
En esta reflexion también la influencia del DMC es notable.

La reflexion teoldgica del subcapitulo sobre Evangelizacion, di-
mensién universal y criterios comienza con una afirmaciéon que orienta
toda la evangelizacion hacia su dimensién universal:

La mision evangelizadora es de todo el Pueblo de Dios. Es su
vocacion primordial, “su identidad mads profunda” (EN 14).
Es su gozo. El Pueblo de Dios con todos sus miembros,
instituciones y planes, existe para evangelizar. El dinamis-
mo del Espiritu de Pentecostés lo anima y lo envia a todas
las gentes. Nuestras Iglesias particulares han de escuchar
con renovado entusiasmo el mandato del Sefior: “Id, pues, y
haced discipulos a todas las gentes” (Mt. 28, 19) "'.

Vemos aqui la reiteracion de un tema central del Departamento de
Misiones: la Iglesia es por su naturaleza misionera, y la actividad misio-
nera incumbe a todos sus miembros. Este tema se enfatiza explicita-
mente en todos los Encuentros del DMC desde Ambato hasta Iquitos y
se manifiesta con la misma claridad en los diversos escritos y ponen-
cias de Mons. Ruiz y de Mons. Aubry.

El mismo subcapitulo, después de considerar los aspectos centra-
les y cristolégicos del Misterio de la Evangelizacion (ya observamos en

1—3—0. Puebla, “Mensaje...”, n. 3, parrafo 11.
131. Ibid., n. 348.
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otras partes de este estudio como algunos de los textos reflejan el enfo-
que del DMC), describe los diversos pasos o elementos en el proceso de
la evangelizacion. EIl punto culminante de este proceso es el envio mi-
sionero. El texto dice:

La Iglesia, mediante su dinamismo evangelizador, genera es-
te proceso.

-— Da testimonio de Dios, revelado en Cristo por el Espiritu
que clama en nosotros Abba “Padre”. Asi comunica la expe-
riencia de su fe en El.

— Anuncia la Buena Nueva de Jesucristo mediante la pala-
bra de vida: anuncio que suscita la fe...

— Engendra la fe que es conversion del corazon, de la vida;
entrega a Jesucristo; participacion en su muerte para que su
vida se manifieste en cada hombre. ..

— Conduce al ingreso en la comunidad de los fieles...

— Envia como misioneros a los que recibieron el Evangelio,
con el ansia de que todos los hombres sean ofrecidos a Dios
y que todos los pueblos le alaben.

Asi la Iglesia, en cada uno de sus miembros es consagrada
en Cristo por el Espiritu, enviada a predicar la Buena Nueva
a los pobres y a “buscar y salvar lo que estaba perdido”
(Lc. 19, 10) ™.

Aqui vemos varios acentos tipicos del enfoque del DMC. La con-
version se presenta como una participacién en el misterio pascual. El
punto culminante de la evangelizacién no estd meramente en la vivencia
comunitaria de la fe, sino en el nuevo envio misionero. La evangeliza-
cion tiene la finalidad escatoldgica: la ofrenda de los pueblos vivifica-
dos por el Espiritu de Cristo para la alabanza de Dios (el texto hace una
referencia a Romanos 15, 16) .

Toda la tercera parte del subcapitulo se dedica a la fundamenta-
cion teoldgica de las diversas dimensiones de la actividad misionera, tanto
ad intra como ad extra. Esta parte comienza estableciendo una relacion
entre dos aspectos de la evangelizacién, su fuerza transformadora y su
universalidad.

132. Ibid., nn. 356-361.

133. Todavia no ilustramos este aspecto del enfoque del DMC. Un ejemplo
se da en la conclusién de la ponencia del P. Gorski en Manaus: “Que
la vitalidad de los pueblos... vivificados por el Espiritu del Sefor cru-
cificado y resucitado, sea un culto viviente al Dios viviente! Y que nues.-
tra ofrenda misionera también sea un culto a Dios:... la alabanza de
los pueblos!”; en: Una pre-historia de este Encuentro, p. 4.
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La Evangelizacion ha de calar hondo en el corazén del hom-
bre y de los pueblos; por eso, su dindmica busca la conver-
sién personal y la transformacién social. La Evangelizacién
ha de extenderse a todas las gentes; por eso, su dindmica bus-
ca la universalizacion del género humano. Ambos aspectos
son de actualidad para evangelizar hoy y mafiana en América
Latina .

Este texto aparentemente busca dar un sentido misionero al tema
de la evangelizacién integral. Tal como la Iglesia desea evangelizar a
todo hombre (como persona y como ser social) asi también desea evan-
gelizar a tedos los hembres.

El Documento luego explicita la fundamentacion teoldgica de 1la
dimension y destino universal de la evangelizacion:

El fundamento de esta universalidad es ante todo el mandato del
Senor: “Id, pues, y haced discipulos de todas las gentes”
(Mt. 28, 19) y la unidad de la familia humana, creada por el
mismo Dios que la salva y la marca con su gracia. Cristo,
muerto por todos, los atrae a todos por su glorificacién en
el espiritu. Cuanto mds convertidos a Cristo, tanto ma&s
somos arrastrados por su anhelo universal de salvacién. Asi-
mismo, cuanto mads vital sea la Iglesia particular, tanto mds
hard presente y visible a la Iglesia universal y mds fuerte se-
ra su movimiento misionero hacia los otros pueblos .

Podemos discernir el reflejo de tres textos ya citados del Panorama.
Aqui proponemos la unidad de la familia humana como un fundamento
de la misién universal;, el Panorama habla de la fraternidad de Amsérica
Latina con Africa y Asia'™. La reflexién pascual, que asume un pues-
to de centralidad en este parrafo, no sélo refleja en general el énfasis
en el misterio pascual durante esta gestién del DMC, sino también la
reflexion teoldgica expuesta en el Panerama'. Asimismo, las ultimas
palabras de este parrafo reiteran casi textualmente las ultimas frases de
la reflexion expuesta en el Panorama sobre las Iglesias locales nacidas
entre las diversas culturas; por su insercién en éstas, manifiestan mejor
la universalidad de la Iglesia, y por su asimilacién del mensaje evangé-
lico, se hacen mds capaces de comunicarlo a otros pueblos también .

Esta parte del subcapitulo finalmente considera las dimensiones
concretas de la fuerza siempre mds universalista del Evangelio. El 1l-
timo pdrrafo vinculé la vitalidad de la Iglesia local con su movimiento

134. Ibid., n. 362.
135. Ibid., n. 363
136. Ver arriba, nota n. 113.
137. Ver arriba, nota n. 110.
138. Ver arriba, nota n. 109.
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misionero hacia otros pueblos. Los parrafos que siguen explican este
dinamismo, como ya mencionamos cuando tratamos de la contextuali-
zacion de las “situaciones misioneras” en el Documento de Puebla. El
primer fruto de la evangelizacion es la dinamizacién de la comunidad
eclesial local, como dice el pdrrafo siguiente:

Nuestro primer servicio, para formar una comunidad eclesial
més viva, consiste en hacer a nuestros cristianos mas fieles,
maduros en su fe, alimentdndolos con una catequesis adecua-
da y una liturgia renovada. Ellos serdan fermento en el mun-
do y dardn a la Evangelizacion vigor y extension ™

Vemos que esta vitalizacion de la comunidad local no se presenta
como el punto de llegada de la evangelizacién, sino mds bien como un
nuevo punto de partida; es una vitalidad que la capacita para la exten-
sion de la actividad misionera mds alld de su propio ambiente humano.

Las dimensiones de esta dilatacion misionera se presentan en los
siguientes pdarrafos, ya estudiados en detalle en las partes anteriores de
este capitulo. La primera zona de dilatacion consiste en la atencién a
las “situaciones mds necesitadas de la evangelizacion” en el propio pais
y continente: las permanentes (n. 365); las nuevas (n. 366); y las difici-
les (n. 367). Finalmente, hay la proyeccién misionera mads alld de las
fronteras locales, nacionales o continentales, la misién “ad gentes” (n. 368).

Asi vemos que la dimension universal de la misién se presenta
como la culminacién de la actividad evangelizadora de la Iglesia. Pero
no se la presenta como el ultimo paso c¢romnolégico. No se propone es-
perar hasta que todas las comunidades eclesiales locales sean plenamen-
te vitalizadas, ni siquiera hasta que todas las “situaciones misioneras”
en el continente sean atendidas. Se afirma mds bien que ya ha llegado
la hora de la misién universal. La salida “ad gentes” es un acto de fe,
de esperanza y de amor. Como ya dijo el Panorama, se confia que es-
ta proyeccién misionera mds alld de Ameérica Latina “yigorizard a nues-
tras Iglesias [e] impulsard el compromiso misionero en el seno de ellas
mismas” ™. En vez de considerar una evangelizacion “acabada” al in-
terior del continente como una condicién previa para la misién universal,
se contempla la posibilidad de que la misma capacidad de evangelizar
América Latina en profundidad dependa de un dinamismo misionero
universal.

10.3. Algunas observacienes finales

En este capitulo hemos estudiado la contribucién del Departamen-
to de Misiones del CELAM a la Conferencia de Puebla. No hemos in-
tentado presentar una visién global de todas las orientaciones misione-

139. Puebla, n. 364.
140. Panorama misionero. p. 315 (ver arriba, nota n. 115).

304 —



ras de la Conferencia; ésto exigiria un estudio mds completo y detallado.
Nos hemos limitado a examinar aquellos textos de Puebla que reflejan
mas directamente el aporte del DMC particularmente aquello contenido
en su Panerama misionero de Ameérica Latina. Sin embargo, los textos
estudiados son los que demuestran mds clara y sintéticamente la visién
misionera de Puebla.

Creemos que si un detective quisiera encontrar al “culpable” de
las orientaciones misioneras principales de Puebla, en base a los crite-
rios de meotivo, oportunidad y medios, €l tendria que acusar al DMC.
Pues durante toda la gestion de 1975-1979 el motivo estaba claramente
expuesto. La oportunidad estaba presente, con el Presidente del Depar-
tamento en un puesto influyente y con otros obispos del DMC y de las
Comisiones de Misiones presentes en la Conferencia. E1 DMC también
contaba con los medios necesarios: sus esfuerzos orientadores al interior
del CELAM, sus reuniones regionales de 1978 y un documento (el Pano-
rama) en el cual las dimensiones de la problemdtica misionera se pre-
sentaron clara y fuertemente.

Pero mds importante que la influencia del DMC en el texto del Do-
cumento de Puebla es su contribucién a la conciencia misionera del
Episcopado latinoamericano. Si comparamos Puebla con las dos Confe-
rencias precedentes, vemos que las diferencias son notables. Vimos que
los contenidos misioneros en las Conclusiones de Rio pueden atribuirse
mds a las orientaciones dadas desde Roma que a las inquietudes de los
propios obispos reunidos alli. Observamos también que una orientacién
misionera explicita casi no se encuentra en los documentos de Medellin.
Pero vimos en este capitulo que el Episcopado reunido en Puebla asu-
midé no sélo los contenidos misioneros expuestos por el DMC sino tam-
bién su marco conceptual fundamental. Esta conciencia misionera se
debia, en su inspiracién general, al influjo de la Evangelii Nuntiandi; pero
en sus expresiones concretas, se debia, en buena parte al aporte del
DMC. Es esto que hemos estudiado aqui.

Podemos decir que mucho de l¢ nuevo que se encuentra en el Do-
cumento de Puebla tiene un cardcter misionero. Algunos aspectos de
esta vision misionera estaban presentes en el enfoque histérico del DMC
(e.g., la atencién a la evangelizacién de las culturas y el mismo concepto
de las situaciones misioneras). Otros se explicitaron durante su cuarta
gestion (e.g. la identificacion de situaciones nuevas y dificiles y la in-
sistencia en la dimensién universal de la misién). Lo significativo no
es la originalidad del aporte del DMC, sino mds bien el hecho de que es-
tas mismas orientaciones misioneras fueron insertadas orgdnicamente en
el enfoque teoldgico-pastoral del Episcopado en Puebla.

— 305



CONCLUSION

En este estudio hemos examinado las orientaciones teoldgico-pas-
torales del Departamento de Misiones del CELAM desde su fundacién en
1966 hasta el fin de su cuarta gestiéon en 1979. Este estudio nos ha per-
mitido apreciar el desarrollo histérico del pensamiento misionoldgico en
América Latina en el periodo que se extiende desde el Concilio Vaticano II
hasta la Tercera Conferencia General del Episcopado celebrada en Puebla.
En estas pdginas conclusivas presentaremos una recapitulacion de los
principales temas caracteristicos de esta reflexion misionolégica, un re-
sumen de sus fuentes inspiradoras, algunas reflexiones sobre su signifi-
cado y algunas dreas para una investigacion futura.

1. Las caracteristicas principales de la reflexién misionolégica
latinoamericana desde 1966 hasta 1979

La reflexion misionolégica propiamente latinoamericana a diferencia
de la de Europa, tuvo su origen después del Concilio Vaticano II y ha
sido profundamente marcado por éste. También ha sido marcado por
una situacion eclesial particular. Como Africa y Asia, América Latina es
un continente del Tercer Mundo, pero a diferencia de ellas, no estd con-
siderada en su globalidad, ni por la Santa Sede ni generalmente por su
propia poblacion catdlica como un “territorio de misiones”. El DMC,
entonces, al comienzo de su existencia tuvo que precisar el sentido de la
misién en América Latina para definir su servicio especifico a la Iglesia
de este continente.

1.1. Guiado por las orientaciones del Concilio, y particularmente por el
Decreto Ad Gentes, el DMC afirmé desde sus comienzos el principio de
que toda la Iglesia es misionera por naturaleza. La actividad misionera
no es marginal; es mas bien el deber fundamental de la Iglesia y de to-
dos sus miembros, y en particular del Colegio Episcopal. Encontramos
este principio reiterado en casi todos los Encuentros y documentos prin-
cipales del DMC durante todo este periodo. Pero el DMC también en-
contro que este concepto no coincidia con la imagen popularizada de la
mision en casi todos los sectores de la Iglesia latinoamericana. Se su-
ponia que la actividad misionera es el asunto de los Institutos misioneros
y que se realiza s6lo en ciertos territorios designados como “misiones”.
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1.2. La primera tarea del DMC fue, entonces, la demarcaciéon teolégica
del concepto de la “mision”. Este también es un esfuerzo manifestado en
los documentos de cada una de las cuatro gestiones entre 1966 y 1979. El
DMC quiso evitar dos posiciones extremas: la idea de que “todo es mi-
sién” (en tal caso, nada en concreto es mision) y la idea de que las “mi-
siones” se restringen sélo a agquellos territorios juridicamente constituidos
como tales por la Santa Sede. Vemos una transiciéon progresiva pero de-
cidida en dos sentidos. Primeramente, en vez de hablar de territorios
misionales se comienza a hablar de areas misioneras (Ambato, 1967) y
luego de situaciones misioneras (a partir de Melgar, 1968). En segundo
lugar se propone la sustitucién de un criterio juridico por un criterio
teolégico para establecer el campo de la actividad especificamente mi-
sionera. Los grupos humanos servidos por esta accion no se define en
base al tipo de circunscripcion eclesidstica en que viven, sino mas bien
en base a su grado de evangelizacion. Progresivamente los sintomas que
piden una acciéon misionera definirian asi: los grupos de una situa-
cién misionera” serian aquellos entre los cuales el Evangelio todavia no
ha logrado penetrar hasta las raices de sus culturas y entre las cuales la
Iglesia todavia no ha nacido con “rostro propio” y vitalidad propia.

1.3. Como un resultado de esta reflexion, vemos el desarrollo del con-
cepto de las “situaciones misioneras”. La idea naciéon de la necesidad
de describir la condicién de grupos no evangelizados o insuficientemente
evangelizados, particularmente los pueblos indigenas, que vivian no en Vi-
cariatos o Prefecturas Apostdlicas, sino mds bien en didcesis o prelaturas.
Pero al proponerse este concepto, y el criterio teoldgico en que se basa,
se vio inmediatamente su aplicabilidad a la condicién de muchos otros
grupos insuficientemente evangelizados. Desde Melgar ya se sefialaron a
las poblaciones afroamericanas y a sectores descristianizados. Desde 1976,
el DMC también comenzd a llamar la atencidn a los asioamericanos, un
grupo antes olvidado. Desde el mismo afo, se establecié la categoria de
“nuevas situaciones misioneras” para describir la condicion de aquellos
grupos cuya no evangelizacién se relacionaba no a su identidad étnica,
sino a los cambios sociales recientes experimentados por ellos (e.g. los
migrantes). En 1978 se llamé la atencién sobre aquellos grupos influ-
yentes en la sociedad cuya evangelizacion es constantemente postergada
debido a su dificultad, o que resisten una evangelizacion interpelante. Asi
nacié la categoria de “situaciones dificiles” empleada en Puebla. El
concepto de las situaciones misioneras queda como uno de los grandes
y originales aportes histéricos del DMC a la reflexién misionoldgica.

1.4. Relacionado a ésto, el DMC, mucho antes de la Iglesia latinoame-
ricana en general, manifestaba una constante concentracion en la evan-
gelizacién de las culturas. Esta nacié primeramente de la necesidad de
comprender las culturas indigenas para su evangelizacion. Progresiva-
mente, el DMC comenzé a aplicar los marcos conceptuales oriundos de
este apostolado a otros grupos culturales. Se prestaba una atencién, par-
ticularmente en la gesién de 1975-1979, tanto a las “culturas antiguas”
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como a las “culturas nuevas” del continente. La valoracién de la di-
versidad cultural desde una perspectiva misionoldgica no coincidian con
el concepto generalizado en América Latina (aun en la Iglesia) de la unidad
cultural supuesta del continente; no todos la comprendian ni aceptaban
el punto de vista del DMC. La Evangelii Nuntiandi contribuyé a que
Puebla acogiera la perspectiva del DMC.

1.5. En la historia de todo este periodo, vemos en el DMC una atencién
prioritaria a la evangelizacion de los pueblos indigenas del continente.
La “situacién misionera” de los pueblos amerindios llamd la atencién
del Departamento desde sus comienzos, progresivamente hasta los afios
1969-1974 cuando éste se dedicaba casi exclusivamente a ellos. Tres as-
pectos de la situacién de los indigenas afectarian sustancialmente el en-
foque teologico del DMC: su identidad cultural particular (lo que invité
al DMC a prestar atencion a la de otros grupos), su inacabada evangeli-
zacion después de mds de cuatro siglos (lo que urgiria el desarrollo de
una teologia de la evangelizacién), y su estado generalizado de pobreza
extrema y de marginacion socio-econémico-politico (lo que insertaria una
dimension “liberadora” en el enfoque). Antes de Puebla, el DMC llamod
claramente la atencion del Episcopado sobre la situacion de los indigenas
y asi lo que habia sido una inquietud particular del Departamento se
convirtié en una preocupacion evangelizadora de toda la Iglesia continental.

1.6. Como una consecuencia de su atencion a los indigenas, el DMC
también valoré el aporte de la antropologia cultural a la actividad misio-
nera y a la reflexién teolégica sobre las culturas. Esta orientacién, aunque
claramente presente durante todo el periodo estudiado, también fue mds
pronunciada en los afios 1969-1974. Aun la Conferencia de Rio en 1955
dese6 establecer un centro de investigacién etnoldgico-indigenista para
orientar la comprension misionera de las culturas. Tanto la misionolo-
gia como la antropologia buscan valorar las culturas nativas, afirmando
su identidad, su dignidad, su integridad y la riqueza de su diversidad.
Vemos una constante preocupaciéon en el DMC por reconciliar la auto-
nomia de los grupos particulares con su vocacion a la comunién més am-
plia (humana y eclesial), el valor de sus tradiciones con su transforma-
cion liberadora y el “relativismo cultural” (deducido del hecho de la di-
versidad) con la normatividad del Evangelio. En los afios 1969-1972 casi
todas las publicaciones del DMC llevaron el binomio “antropologia y
teologia” en sus titulos, y en los afios 1972-1974 se buscé promover una
sintesis “teo-antropolégica”; en el mismo quinquenio el DMC mantenia
contactos muy estrechos con varios expertos y centros antropoldgicos.
En el cuadrienio siguiente el DMC, afirmando la importancia de la an-
tropologia, prefiri6 mds bien promover una vinculacion mds directa de
esos con las diversas Comisiones Episcopales de Misiones y enfatizar el ca-
racter propiamente evangélico y eclesial de sus servicios. No quiso mi-
nimizar o distorsionar los aportes valiosos de la antropologia, sino mds
bien destacar el sentido que éstos tienen a la luz del misterio pascual.
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1.7. Un aspecto muy significativo del enfoque misionoldgico historico
del DMC es su visién integral de la condiciéon social de los pueblos evan-
gelizados. Esta visién es bipolar. Por una parte llama la atencién a la
riqueza de los pueblos evangelizados: sus ricas experiencias y expresio-
nes religiosas y culturales. Por otra parte llama la atencién sobre la
pobreza de la mayoria de los grupos necesitados de una atenciéon misio-
nera: su estado de marginacién socio-econémico-politico. Si el primer
aspecto pide una reflexién teoldgico-antropoldgica, el segundo pide una
reflexién misionoldgica sobre la liberacion integral. Ambos piden accio-
nes eclesiales decididas en favor de la dignidad que tienen estos grupos
en el designio de Dios.

Esta vision integral de la situacion de los pueblos tuvo unas con-
secuencias concretas en la reflexién teolégica del DMC. En su enfoque
se destacan los valores misionoldgicos inherentes no sélo en el Ad Gentes,
la Nostra Aetate y la Lumen Gentium, sino también en la Gaudium et Spes.
Asimismo, en la gestion de 1975-1979, el DMC sugirié que los mismos cri-
terios misionoldgicos empleados para discernir los valores de la religio-
sidad popular fueran aplicados también a la comprensiéon del nuevo fe-
némeno de la “secularidad popular”: las maneras no tradicionales y no
especificamente religiosas en que los sectores secularizados de la socie-
dad expresan sus angustias, sus aspiraciones e, implicitamente, su busque-
da de Dios. Para el DMC, los grupos humanos, sean de culturas antiguas
o nuevas, son Pueblos vivientes, cuya pobreza humana y riqueza cultural
ambas tienen un sentido profundo en el misterio de la encarnacion, muer-
te y resurreccion de Cristo.

1.8. TUna constante de todo el periodo estudiado es el esfuerzo consciente
del DMC para precisar la teologia de la mision. Ya en Ambato el DMC
buscé traducir el principio de la naturaleza misionera de toda la Iglesia
a la situacién de América Latina para demarcar el campo especifico de
la actividad misionera en este continente. En Melgar el Departamento
produjo una hermosa sintesis misionolégica basada en una lectura lati-
noamericana de la doctrina conciliar. Mons. Ruiz, particularmente en
los afios en que presidia el DMC (1969-1974), produjo una serie de refle-
xiones misionolégicas caracterizadas por una amplia documentacion bi-
blica y conciliar. Durante el cuadrienio siguiente, Mons. Aubry busco
profundizar en la teologia de la misién, centrdndola en el misterio pas-
cual e iluminando sus diversas dimensiones concretas desde ese enfoque.
Este enfoque de la “encarnacién pascual” producido en los afos 1975-
1979 mereceria en si mismo un estudio particular, lo que no pudimos
realizar en este trabajo.

1.9. En esta reflexion teoldgica se destaca la importancia de fundamen-
tar la misién de la Iglesia en el misterio trinitario-cristolégico-pascual. Du-
rante los diversos periodos se enfatizaron diferentes aspectos de este
misterio. Durante la gestion de 1966-1969 se recalcé que la mision de la
Iglesia fluye de y prolonga en la historia, las misiones del Hijo y del Es-
piritu Santo, enviados por el Padre en su designio amoroso de salvacion
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(el enfoque trinitario del Ad Gentes). en los afos 1969-1974 se enfatizo
el misterio de la encarnaciéon. Tal como Cristo en su encarnacidon asu-
mié una solidaridad con los pobres y con una cultura determinada, asi
también la Iglesia, siguiendo el modelo de Cristo, debe “encarnarse” en
la vida de los pueblos particulares. En los afios 1971-1979 se enfatizo
que el sentido profundo de la encarnacion del Sefior se plenifica en su
misterio pascual; asi Mons. Aubry dio a este enfoque el nombre de la
“encarnacion pascual”. Cristo no sélo se solidariza con la condicién hu-
mana sino también la transforma en una nueva creacién. Por el don
del Espiritu Santo, el Sefior glorificado se hace presente a todas las gen-
tes, llevandolas a una nueva vida de comunién con sus hermanos y con
el Padre. La misién evangelizadora de la Iglesia consiste en comunicar
esta vida pascual a todos los hombres, para que ellos, por una conversion
libre, consciente y responsable, participen plenamente en el misterio pas-
cual. Asi, por la penetracién del anuncio pascual en el corazon de las
diversas culturas, y el nacimiento de una Iglesia “con rostro propio” en-
tre ellas, éstas se transforman para la vida de los hombres y la gloria de
Dics. Por medio de este enfoque pascual el DMC quiso dar un sentido
teoldgico mds claro a las intuiciones vdlidas de diversas corrientes mi-
sionoldgicas (descritas como “ricas y confusas” a la vez), reconciliar va-
rias dicotomias posibles (v.g. entre la evangelizacién explicita y la libe-
racion, entre la insercién de la Iglesia en las diversas culturas y la misién
universal, etc.) y ofrecer una sintesis misionolégica que valora a la vez
la fidelidad de la Iglesia a la tradicién de la Palabra revelada y su fide-
lidad profética a la presencia del Espiritu, que no sélo acompafa y vi-
vifica a ella, sino también la anticipa entre las gentes.

1.10. Un aspecto importante de las reflexiones doctrinales de todas las
gestiones estudiadas es la valoracion teoldgica de la situacién histérica
de los pueblos evangelizados. Por supuesto las orientaciones conciliares
sobre las “semillas del Verbo”, las “preparaciones evangélicas” y la “pe
dagogia hasta Cristo” estaban muy presentes en esta reflexién. Los En-
cuentros de Melgar (1968) y de Iquitos (1971) reflexionaron sobre la in-
sercion de los diversos grupos humanos en la tunica historia de la salvacién.
Desde 1975, se destac6 mds claramente la dimensién neumatolégica de
la “presencia oculta del Sefior” entre los pueblos. Se llamd la atencidn
sobre la presencia del Espiritu del Sefior resucitado al interior de las
experiencias histéricas de los hombres, aquellas expresadas tanto en las
regiones y las culturas tradicionales como en las nuevas situaciones de
vida. En estas reflexiones el DMC recordaba que la historia de los pue-
blos estd marcada no soélo por la presencia salvifica de Dios, sino tam-
bién por el misterio del pecado. También se hacia una relacién entre
el discernimiento misionero de la presencia del Sefior entre las culturas
y la formulaciéon del karygma evangélico: se anuncia cémo Dios ya estd
cerca de los pueblos para que ellos tomen cuenta de esta presencia mi-
sericordiosa y se entreguen a él.
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1.11. Estas reflexiones conducen a otro tema constante en la misiono-
logia del DMC: la insistencia de una “evangelizacién especifica” orienta-
da a la situacién particular de cada grupo cultural. Mientras que esta
insistencia fluia orgdnicamente de la reflexién ya expuesta y se funda-
mentaba teolégicamente en ella, también surgia como una reaccion a una
“pastoral general” uniforme que se dirija a todos pero que lleve consigo
el riesgo de llegar a ninguin grupo concreto.

1.12. Relacionado a las consideraciones anteriores es la insistencia en
que los modelos concretos de la actividad misionera sean fieles a la teo-
logia de la misién. Durante todas las gestiones se ve una critica del mo-
delo en que el misionero “transplante” en un suelo cultural particular
un modelo ya hecho de la Iglesia, sea “uniforme” o configurado en otra
cultura. Se criticaban también aquellos modelos que identificaban la
evangelizacién y la conversiéon con la “integracion” de una “cultura” o
en la “civilizacién occidental”. Desde 1971 se critica también la adapta-
cién: el esfuerzo para acomodar el evangelio a una cultura por medio de
algunos arreglos externos y superficiales. En Iquitos se propuso mas
bien un modelo de encarnacién, en que el misionero se hace solidario
con la situacion concreta de un pueblo y en que €éste mismo se hace el
protagonista de la reexpresiéon de la fe. La Critica de Mons. Aubry de
la transplantacion y de la adaptacion fue teolégicamente mads radical.
Esos modelos resultan en el sincretismo, la confusion y rechazos mutuos,
y no en la conversion ni el nacimiento de una Iglesia local viviente, por-
que ignoran el dinamismo divino que opera en la evangelizacion. La
Iglesia nace de la penetracion de la Palabra, proclamada y entendida en
una cultura particular, y por la accién del Espiritu en el corazon de
las personas. Es esta experiencia del Dios viviente que resulta en que
una Iglesia local nazca con su rostro propio y con sus propias expresio-
nes culturales de la fe y de la comunién universal (cf. Escogido para
proclamar el Evangelio de Dios, pp. 15-22: no examinado en el texto de
nuestro estudio).

1.13. Esta consideracién conduce a otro tema constante en el enfoque
histérico del DMC: la promeocion de las Iglesias particulares autéctonas
entre las diversas culturas. Fue una aplicacion del contexto latinoamerica-
no de las orientaciones conciliares sobre las “Iglesias jovenes” (cf. AG 6;
15-19; etc.). Esta preocupacion, presente ya seminalmente en Melgar, se
explicité como la gran prioridad del DMC en el periodo de 1969-1974, par-
ticularmente con referencia a las culturas indigenas. Durante esos anos, €l
Departamento propuso una visién teoldgica centrada en la encarancion de
la Iglesia, como ya observamos. Buscé traducir los criterios conciliares so-
bre las Iglesias autéctonas jovenes a sus implicaciones practicas y delinear
los rasgos concretos que deberian tener esas Iglesias, incluyendo una diver-
sidad de formas ministeriales y liturgicas. En los afios 1975-1979 el DMC
ratificé la importancia de esta preocupacién, haciéndola uno de sus ob-
jetivos generales. Pero, al no abandonar totalmente el lenguaje de la
encarnacion, se prefiri6 en esa gestion hablar del nacimiento de la Igle-
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sia entre los diversos grupos culturales (no solo los indigenas). Asimismo,
se enfatizé la responsabilidad misionera mds amplia de esas Iglesias
jovenes.

1.14. Otro tema constante relacionado al anterior es la valoracion del
aporte particular de las diversas culturas de la vitalidad de toda Ia
Iglesia y de toda la humanidad. Al valorar la identidad y diversidad de
las culturas particulares, el DMC no buscaba promover su aislamiento
de los otros sectores de la sociedad, sino mds bien su comunion con ellos
en términos de igualdad y de dignidad. Asimismo, destacé el valor de
sus experiencias y expresiones religiosas y culturales como un enrique-
cimiento a la vitalidad de la Iglesia universal.

1.15. Como consecuencia de lo expuesto arriba, el DMC también insistia
en la diversidad cultural en la Iglesia universal. Melgar observo los efec-
tos negativos en la actividad misionera del “peso de la herencia socio-
cultural del occidente” con el cual la Iglesia estd frecuentemente cargada.
En Iquitos, Mons. Ruiz criticé la identificacion de la Iglesia y del Evan-
gelio con una “monocultura” universal. Mons. Aubry insistié que la Igle-
sia que nace entre los diversos pueblos, nace con su rostro propio: el
de su cultura. La pluriformidad cultural de la Iglesia universal es un
corolario de la vision teoldgica fundamental del DMC. Dentro de esta
vision, la diversidad no debilita la universalidad de la Iglesia, sino mas
bien la fortalece. Cuanto mds una Iglesia local estd insertada en una
cultura, tanto mds claramente hace visible a la Iglesia wuniversal. Y
cuanto mayor sea la penetracion y la asimilacion del Evangelio en el
lenguaje y en los simbolos de una cultura, tanto mayor serd el dinamis-
mo misionero de una Iglesia local. Como ya observamos, la manera en
que el DMC valoraba la diversidad cultural y, por consiguiente, la plu-
riformidad eclesial, no era siempre comprendida y acogida por aquellos
que valoraban mads bien la unidad cultural del continente. Sin embar-
g0, Puebla demostrd una mayor apertura en esta materia.

1.16. No obstante el énfasis dado en el enfoque del DMC a la evangeli-
zacion de las culturas al interior del continente, el Departamento no hi-
zo caso omiso de la dimensiéon universal de la mision. Esta dimensién
fue explicita en los comienzos del DMC y siempre estuvo presente de al-
guin modo en las reflexiones doctrinales del Departamento en los perio-
dos siguientes. Sin embargo, cuando éste se dirigia casi exclusivamente
a la pastoral indigena, la mision universal no fue enfatizada. En la ges-
tion de 1975-1979, el DMC insistié prioritariamente en la mision ad extra
sin minimizar la importancia de la misién ad intra. Esta priorizacion
de la mision universal si fue algo nuevo.

1.17. En los periodos en que el DMC enfatizé la misién universal, vemos
que €l Departamento suponia una intima relacién entre la mision “ad
intra” y la “ad extra”. En Ambato se propuso un camino pedagdgico es-
tratégico para despertar la conciencia misionera de la Iglesia en América
Latina: el de llamar la atencion sobre las dreas misioneras dentro del
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continente para promover una apertura misionera universal. En la ges-
tion de 1975-1979 se busco encauzar las energias misioneras presentes en
la “pastoral popular” (la atencién a los pobres, las comunidades eclesia-
les de base, los nuevos ministerios, la evangelizacion liberadora, etc.) y
en la pastoral indigena hacia un compromiso misionero universal. Se vio
en estas experiencias misioneras locales tanto una capacitacion para una
misién intercontinental como un aporte especifico de América Latina a
la mision de la Iglesia universal. Es significativo que la Conferencia de
Puebla no sélo se comprometiéo a la mision “ad gentes”, sino también re-
conocié con mayor vigor y claridad que las Conferencias anteriores, las
interpelaciones presentes en las “situaciones misioneras” al interior del
continente. Creemos haber demostrado la influencia particular del DMC
en las orientaciones de Puebla sobre ambos aspectos.

1.18. Finalmente, tenemos que reconocer la importancia del esfuerzo del
DMC para promover la capacitaciéon misionera de la Iglesia latinoameri-
cana para su mision multidimensional. En todas las gestiones, vimos
una preocupacién del DMC sobre la formacion de evangelizadores en
la teologia y antropologia misioneras. Durante varios periodos, se busco
la creacion de un centro continental para este fin. Se ofrecieron nume-
rosos cursos para misioneros en diversos paises y a diferentes niveles.
Por muchos afos se priorizé la formacién en las bases. En la gestion
de 1975-1979, en adicion a esa, se buscO priorizar la sensibilizacion y ac-
tivacion misionera al nivel episcopal y también precisar y profundizar la
reflexion teoldgica sobre la mision en sus diversas dimensiones. Sospe-
chamos que las orientaciones misioneras de Puebla se deben, al menos
en parte, a los esfuerzos del DMC en este sentido.

2. Las fuentes inspiradoras de la reflexion
misionolégica en América Latina

Habiendo recapitulado los contenidos fundamentales del pensa-
miento misionolégico latinoamericano expuesto por el DMC, creemos
conveniente hacer algunas observaciones breves sobre las fuentes que lo
inspiraron.

En primer lugar, es necesario observar la importancia histdrica
que tuvieron las orientaciones de la Santa Sede en la Primera Conferen-
cia General del Episcopado Latinoamericano. La inquietud del Papa
Pio XII sobre la responsabilidad misionera universal de América Latina
y la llamada de atencion del Cardenal Piazza sobre las situaciones al in-
terior del continente necesitadas de una accién misionera (mads alld de
los “territorios misionales”) tenian un cardcter profético. Si estas mis-
mas orientaciones pasaron al olvido debido al lapso de once anos antes
de la creacion del Departamento de Misiones del CELAM, y por lo tanto
no ejercieron una influencia directa en las orientaciones de este, sin em-
bargo intuyeron las dimensiones principales que el enfoque del DMC
iba a asumir. Es justo reconocer la primera inquietud misionera en la
historia reciente de la Iglesia latinoamericana fue sembrada desde Roma.
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El aporte constitutivo a la configuracion concreta de la misiono-
logia latinoamericana también vino de Roma, del Concilio Vaticano II.
Como ya observamos, la misionologia del DMC es sustancialmente con-
ciliar, inspirada no sélo en los contenidos del Ad Gentes y de otros textos
misioneros afines, sino también en los de la Gaudium et Epes. Pero el
DMC no so6lo repetia las orientaciones conciliares sino también las inte-
riorizaba y las reexpresaba en su lenguaje propio en sus esfuerzos de
traducirlas a la realidad latinoamericana. Asimismo, la fundamentacién
biblica de la doctrina conciliar invité al DMC a profundizar en la refle-
xXion sobre las Sagradas Escrituras.

Otra fuente significativa del pensamiento misionolégico del DMC
se encontraba en la experiencia eclesial particular de América Latina.
El Departamento primeramente tenia que demarcar el concepto de la mi-
siéon para que fuera comprensible y motivador en el contexto peculiar
del continente. Se nutria de los valores de la “pastoral popular” y, par-
ticular, de la visiéon de la liberacion integral caracteristica de la Iglesia
latinoamericana.

En la gesion de 1975-1979, la influencia del Sinodo de 1974 y de la
Evangelii Nuntiandi fue notable. Estos no sélo enriquecieron el enfoque
del DMC, sino también legitimaron algunos aspectos fundamentales de
él. Aunque el DMC se dedicaba desde sus comienzos a la evangelizacion
de las culturas, la importancia de ésta (y de la diversidad cultural) no fue
generalmente reconocida en la Iglesia latinoamericana hasta que el tema
de la evangelizacion fue adoptada para la Conferencia de Puebla.

Finalmente, tenemos que sefialar la influencia que ejercieron per-
sonalmente los tres Presidentes del DMC durante el periodo estudiado,
en las orientaciones misionolégicas del Departamento. A Mons. Valencia
Cano se deben la creacion del DMC y el cardcter de sus orientaciones
fundamentales trazadas en los Encuentros de Ambato, Melgar y Caracas.
Las reflexiones teolégicas de Mons. Ruiz caracterizadas por su amplia
documentacion biblica y conciliar, enriquecieron el enfoque del Departa-
mento. No en ultimo lugar, las convicciones profundas de Mons. Aubry
sobre la centralidad del misterio pascual, su inquietud por la mision
universal, su intuicién sobre las “nuevas situaciones misioneras” y su
preccupacion por la activacion misionera de los obispos, todas tuvieron
un influencia notable no sélo en la reflexiéon misionoldgica del DMC mis-
mo, sino también en las orientaciones misioneras de la Conferencia de
Puebla.

3. El significado eclesial de la reflexion misionologica
del Departamento de Misiones del CELAM

Sin repetir todo lo ya expuesto arriba, nos limitaremos a senalar
aqui algunos de los posibles aportes originales del enfoque del DMC a
la reflexion misionolégica en la Iglesia universal y a la vitalidad misio-
nera de la Iglesia en América Latina.
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Seguramente la misionologia latinoamericana ha recibido de las
reflexiones misionales de la Iglesia universal mucho mads de lo que puede
aportar a ellas, particularmente en lo que se refiere al fundamento tri-
nitario de la teologia de la misién, a la valoracién evangélica de la diver-
sidad cultural y a la visién doctrinal sobre las jovenes Iglesias particu-
lares autdctonas. El influjo directo vino a través de los documentos ma-
gisteriales (especialmente los del Concilio y la Evangelii Nuntiandi) pero
es justo reconocer que €éstos mismos ya habian sido enriquecidos de los
aportes de las experiencias misioneras de las Iglesias en Africa y Asia.

Sin embargo, nos atrevemos a sugerir que la reflexion misionolo-
gica del DMC puede aportar algo original a los otros sectores de la Igle-
sia. En primer lugar, sefialamos la sustituciéon de criterios juridico-terri-
toriales para demarcar el campo de la actividad misionera, por criterios
teologicos. En segundo lugar, sefalamos el corolario del primero: el
desarrollo del concepto de las “situaciones misioneras”. Pues en muchas
otras partes del mundo donde la Iglesia ya ha sido implantada, segura-
mente existen grupos humanos nunca evangelizados en sus culturas (si-
tuaciones permanentes), otros no evangelizados en su actual condicion
de cambio socio-cultural (situaciones nuevas) y aun otros sectores influ-
yentes cuya evangelizacion se posterga (situaciones dificiles). Asimismo,
la aplicacion de principios y criterios misionoldgicos originalmente pro-
puestos para la evangelizacion de las culturas tradicionales a las culturas
“nuevas” y aun secularizadas (e. g., la idea de la “secularidad popular”) cons-
tituye un aporte nuevo. Pues los destinatarios de la evangelizaciéon son
pueblos vivientes, algunos de los cuales manifiestan sus angustias y aspi-
raciones, sus valores y su vitalidad, a través de religiones y culturas tra-
dicionales, y otros, a través de nuevas configuraciones socio-culturales.
Relacionada a todo esto es la insistencia de una evangelizacion especifica
(vs. una “pastoral general” amorfa), orientada a la situacién histérica de
cada grupo humano. Una caracteristica sobresaliente de la misionolo-
gia latinoamericana es su visiéon integral de la situacion histdrica de los
pueblos evangelizados que contempla no sélo su estado religioso-cultural,
sino también su condicién socio-econdémica y politica. Si la pobreza tan
tipica de muchos grupos culturales insuficientemente evangelizados en
América Latina ha merecido la atencidon misionera de la Iglesia en ese
continente, la pobreza aun mads trdagica de los no evangelizados en otros
continentes seguramente pide también una evangelizacion integral y li-
beradora. Finalmente, podemos senalar el valor misionoldgico de otros
aspectos de la ”pastoral popular” latinoamericana incorporados en el en-
foque del DMC. La valoracion de la religiosidad popular implica una
atencién no solo a las codificaciones religiosas oficiales o publicas sino
también, y preferentemente, a las experiencias y expresiones religiosas
de la gente sencila. Las comunidades eclesiales de base ofrecen a los
evangelizados una experiencia mds intima e intensa de la participacion
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en la Iglesia local. Asimismo la floracion de los nuevos ministerios, par-
ticularmente entre los indigenas recién evangelizados, manifiestan un di-
namismo misionero. No hemos investigado hasta qué punto cudles de
estas intuiciones misionoldgicas latinoamericanas también se manifiestan
en la vitalidad misionera de otras Iglesas hermanas en otros continentes;
solo podemos sospechar que hay algo original y valioso en ellas.

Con un mayor sentido de confianza podemos sefialar el aporte de
las orientaciones misionolégicas del DMC a la vitalidad y capacitacién de
la Tglesia en América Latina. En primer lugar, es muy significativa la
aplicacion de principios y criterios propiamente misionologicos a un
contexto histérico-social y eclesial en el cual la diversidad cultural, la
pluriformidad eclesial y la existencia de situaciones netamente misione-
ras no eran reconocidas ni valoradas espontdneamente. La toma de con-
ciencia misionera manifestada en Puebla (aunque sea incipiente y no ple-
namente desarrollada) es signinficativa en si misma, y el DMC tenia alguna
influencia en ésta. Asimismo, la apertura del Episcopado reunido en
Puebla a su responsabilidad misionera universal y su compromiso a ella
son histéricamente significativos. Finalmente, la pedagogia misionera
aplicada por el DMC en su cuarta gestion a la situacion interna de la
Iglesia latinoamericana, marcada por una proliferacion a la vez “rica y
confusa” de inquietudes, intuiciones, corrientes y opciones evangelizado-
ras, puede servir para la promocién de un didlogo intraeclesial que con-
duzca a la comunidon y al enriquecimiento mutuo en vez de una polariza-
cion conflictiva y misionariamente estéril. Pues las tensiones experimentadas
actualmente demuestran por una parte una preocupacién por la fidelidad a la
objetividad, la integridad y el valor constitutivo de la verdad revelada y
por la preservacion de la identidad y comunién eclesiales. Por otra par-
te, demuestran una inquietud por la fidelidad al hombre en su situacidn
concreta y un deseo de destacar la fuerza interpelante y transformante
del Evangelio en la sociedad. En una “pastoral general”, es posible en-
fatizar solo el primer aspecto. En los movimientos renovadores, sélo
el segundo. Pero en la actividad misionera —y en concreto, en el enfo-
que evangelizador del DMC— se enfatiza tanto la fidelidad al Dios viviente
como la fidelidad al hombre viviente, tanto la universalidad de la Igle-
sia como su insercion en las diversas culturas. La reconciliacidon de
estos diversos aspectos no es siempre facil, pero siempre es necesaria,
tanto en la actividad misionera misma como en la reflexién misionolégica
que busca orientarla hacia una mayor fidelidad al Evangelio.

4. Sugerencias para investigaciones futuras

Finalmente, podemos sugerir algunas dreas de investigacién rela-
cionadas a nuestro tema. Primeramente mencionamos la conveniencia
de realizar un estudio mds completo y detallado del pensamiento misio-
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nolégico de los dos primeros Presidentes del DMC: Mons. Gerardo Va-
lencia Cano (1966-1969) y Mons. Samuel Ruiz Garcia (1969-1974). En se-
gundo lugar, consideramos indispensable un estudio sistemdtico del enfo-
que teolégico pascual desarrollado por el DMC bajo la Presidencia de
Mons. Roger Aubry en los afios 1975-1979. Finalmente proponemos un
estudio global de las orientaciones misioneras de la Conferencia de Pue-
bla. Esperamos que el presente trabajo tenga algun valor en la contex-
tualizacion de estas investigaciones particulares.
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