R e A B " Y U astoral

para Améri:a Lu na-CELAM
ENCUENTRO DEL EQUIPO DE REFLEXION E{EM@?@A&M

Y OTROS PENSADORES SOBRE EL TEMA
“RELIGION Y CULTURA”

RELIGION
Y CULTURA

Perspectivas de la Evangelizacién de la cultura
desde Puebla

CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO
— CELAM — 93| 7



© 1981 CELAM Bogota, Colombia

INTRODUGCION

1. El planteo

Esta obra es el resultado de un encuentro de algunos miembros
del Equipo de Reflexién del CELAM vy de otros que no lo son; con-
vocados para estudiar la temitica de “Religidn vy Cultura”, tanto en
relacién con la realidad latinoamericana, como en sus conexiones con
categorias més universales. Se intenté apuntar tanto a las relaciones
concretas en la bistoria latinoamericana v moderna, como a los pro-
blemas de fundamentacién filoséfica y teolégica. Los dos aspectos son
prdcticamente necesarios, porgue la bistoria sin filosofta y teologia se
vuelve mero relato, invertebrado; y teologia y filosoffa sin historia,
pueden formarse mera especulacién. Las dos dimensiones animan vy
guian este Encuentro sobre Religidn vy Cultura que se realizé en Mé-
xico, en noviembre de 1980.

Religion y Cualtura es temitica esencial de la Conferencia Epis-
copal de Puebla, desde la perspectiva de la Evangelizacién de la Cul-
tura, de la cultura latinoamericana. La reaccidn de Evangelizacién +
Cultura es una de las originalidades de Puebla y una novedad en las
perspectivas eclesiales latinoamericanas. Es claro gque me refiero a la
Iglesia como conjunto, no a pensadores o sectores aislados. Sin em-
bargo, 1o es una temébtica nueva en la Iglesia, Recuérdese si presen-
cia en el Concilio Vaticano II, en la constitucidn pastoral “‘Gaudium
et Spes”, y su relevancia en la “Evangelii Nantiandi” (Cfr. EN).

Juan Pablo IT, que abordars reiteradamente esta problemdtica,
dird justamente en su discurso en la Unesco que “cultura es aquello
a través de lo cual el hombre en cuanto hombre, se hace mis hombre,
“es mds", “accede mis al ser”... El hombre, y s6lo el hombre, es
“autor” o “artifive” de la cultura; el bombre, y sblo el bombre, se

expresa en ella y en ella encuentra su propio equilibrio” (n. 7).

La “Evangelii Nuntiandi” fue, como Juan Pablo II lo sefialara
en la apertura de Puebla, el testamento espivitual de Pablo VI. Pero
un testamento espiritual extraordinariamente eclesial, pues condensa-
ba la experiencia mundial de todos los Episcopados, congregados en
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el Sinodo de 1974. Por eso mismo es licito afirmar que la Evangelii
Nuntiandi constituye un documento colegial que al asumir experiens
cias mundiales presenta la evangelizacién de la cultura desde una pers-
pectiva episcopal universal que nos incluye a los latinoamericanos.
En Puebla esa perspectiva tomé el mayor relieve desde los retos de
la realidad latinoamericana y se convirtié en un bilo conductor de la
estructuracion del Documento Final.

Puebla mira a la Cultura desde el dngulo de la evangelizacién
desde el momento que la Iglesia no tiene otro modo de relacionarse
con el mundo, v con cualquier femitica.

Por eso, esta preocupacicn misional no es nueva sino permanente.
Pueden ser nuevas sus formulaciones, pero es de conmtinuada presencia.
Sin la nomenclatura actual, ya esté presemte en San Pablo y San Juan;
en el transito del Nuevo Israel a la varicda gama de culturas del
mundo mediterréneo antiguo, como mis tarde en el paso del Imperio
Romano a la Edad Media. También ya estd presemte desde los co-
mienzos de la evangelizacién en América Latina. Las reflexiones v
memorias de los misioneros son las que ban salvado para siempre,
en la escritura, innumerables testimonios de las culturas indigenas pre-
colombinas. Por ejemplo Bernardino de Sabaghin para México y &l
Inca Garcilaso para el Perd, son dos sacerdotes gue salvan para la
bistoria dos grandes culturas.

Cultura cristiana no es sindnimo de cristigndad. Evangelizar la
culturg es querer bacerlg cristiana en su conjunto, pero por medio de
la libertad, por la Iglesia, por la conversién, nunce por el Estado.

Puebla aborda, pues, la cuestion de la cultura desde la evange-
lizacién. Por consiguiente no debemos suponer gque encontréramos en
Puebla an tratado sobre la Cultura. Nada de eso. Lo que encontramos
es lo mis imprescindible para la visibn evangelizadora: los elementos
de una visién de la cultura suficientes para una accidn pastoral. No
mds, pero tampoco menos. Pero esos elementos exigen desarrollo.

Puebla se convierte en un punto de partida, en un desafio para
la profundizacién. Las élites intelectuales catlicas latinoamericanas
tiewen una gran tarea y podrin realizar un gran servicio a sus pueblos
y a la Iglesia.

Entendiendo las cosas asi, se realizé este Encueniro sobre Reli-
gibn y Cultura y se publica esta obra. En esta dimensidn de la cul-
tura de Puebla no es la dltima palabra, sino sélo una de las primeras,
Esperamos que sean muchos los que la retomen y la expresen todavia
mejor a fravés del didlogo y la discusidn.
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2. El desarrollo

Varias preocapaciones giraban en torno al Encuentro.

En primer lugar, era menester plantear tna visién de la idea de
“cultura” em la totalidad del Documenio de Puebla, para obtener una
perspectiva lo mids completa posible y poder asi hacer un inventario
amplio de los problemas, cuestiones e interroganies que se plantean.

En segundo lugar, nos importaba esta temdtica de la cultura de
Puebla, inserta en la perspectiva histérica latinoamericana, en cone-
xibn con la evangelizacién, la unidad y pluralidad de la culturs, las
corrientes de pensamiento latinoamericano, la religiosidad popular y
la seculavizacidn.

En tercer lugar, nos parecia que serfa de gran importancia una
reflexibn bistdrico-sistemdtica y comparativa. Se pensé asi que seria
oportuno y ttil que los participantes fomaran particularmente, para
su reflexion, la referencia o el didlogo con algin pensador actual —en-
tre muchos— relevante sobre la cultura, De tal modo, la reflexion
del Encuentro no se concentraria solamente en los textos de Puebla
o en la exclusiva perspectiva latinoamericana, sino que se abriria al
didlogo con el pensamiento contempordneo, ya teoldgico, filoséfico o
socioldgico. Era muy estimulante ver los puntos de convergencia con
tdl 0 cual pensador, penetrar en el pensamiento de Puebla desde in-
gulos distintos que ciertamente enriguecerian el didlogo. Esto quedaba
a criterio y responsabilidad de los participantes gue asi guisieran ha-
cerlo.

Nos importaba sobremanera que se dilucidaran conceptos claves
como “modernidad”, “ilustracién”, "secularizacién”, “liberacién”, eic.,
en relacibn a la problemitica de la cultura. También las posibles rela-
ciones de Puebla con las ciencias sociales y con las ciencias de la na-
tnraleza. En fin, sabiamos que no todos los problemas se podian abor
dar en esia primera tarea, pero debia comenzarse com un horizonte
amplio y profundo en sus implicaciones histSricas y sisteméticas.

Pretendiamos, como se ve, no limitarnos a una exégesis repetitiva
de Puebla, en su espivitu abrir nuevos horizontes, nuevos problemas,
guizds como impulso para el pemsamiento catblico latinoamericano ac-
tual. Esta obra no es un texto facil. Para muchos podré ser el descu-
brimiento de la extensibn y profundidad del tema de la culturs, que
no se reduce a los limites de una empresa educativa ni al acopio de
datos y buenas maneras. Para otros serd un estimulo a seguir bucean-
do en profundidad.



Desde estas bases se comprende la estructura de este libro. En
primer lugar se intenta dar una visibn total de Puebla y su problemi-
tica de la cultura; luego, distintos dngulos de abovdaje de aspectos de
Puebla en intima ligazén con la bistoria latinoamericana, como “mo-
dernidad”, “secalarizacion”, “‘religiosidad popular”, etc. Finalmente, se
ofrecen reflexiones bistérico-sistemdticas no sélo en relacidn a la Bi-
blia, sino al pensamiento contempordneo (Alfred Weber, Erich Przy-
wara, McLuban, ]. Ladriére, Paul Ricoeur, el tomismo actual).

Es claro que faltan muchos temas de vital importancia. Por ejem-
plo seftalar a la lux de Puebla, la perspectiva de la comunidn y parki-
cipactén y la de los pobres en relacién a la cultura. Aungue el buen
lector encontrard incidencias de esas temdticas en el curso de toda
esta obra, es wverdad gue deberdn ser tomadas expresamente con la
atencidn y amplitud gue merecen. También son hilos conductores de
Puebla, que bay que mostrar cémo se relacionan con el de Evange-
lizacién de la Cultura. Todos estdn intrinsecamente ligados, pero bay
que mostrar en qué formas y con qué moddalidades bistéricas.

Para terminar, me permito aqui reproducir un fragmento de las
palabras que pronuncié al inaugurarse este Encuentro en México, para
que se perciba cudl era el espirity que nos animaba desde el principio:

“La cultura latinoamericana implica una vision de la bistoria lati-
ncamericana y un sentide de la dindmica de nuestros pueblos, de sus
problemas y desgarramientos, de sus necesidades. ;Somos un conti»
nente marginal? ¢Tenemos algo gque aportar al mundo? ;Podemos
bacerlo? Cubles son nuestros conflicios fundamentales?

Nuestros pobres y la cultura; evangelizacién y liberacibn; nues-
fras dependencias culturales, nuestra vocacibn propia; nuestras posi-
bilidades y nuestras fuerzas; la modernizacién de América Latina:
qué significa, cudles son sus caminos; la secularizacion y el secularis-
mo. En fin, maltiples son los abordajes, y cada uno se enlaza con los
otros, pues todo estd imbricado en la totalidad de la cultura.

Siempre se experimenta la necesidad de enfoques “integrales” no
parciales ni reduccionistas, no unilaterales ni amputados. La “integra-
lidad” es una caracteristica de la visién catdlica; pero no es fécil. Una
visibn integral es tan necesaria como dificil, y justamente la cultura
implica ese sentido integral. Evangelizacidn de la Cultara significa esa
vocacibn integral de la evangelizacidn, de la Iglesia,

Nos reunimos asi con una vocacidn y una exigencia de integrali-
dad; esto no lo perdamos de vista, Es claro también que sabemos de
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agestros limites y que no es posible abarcar todo en tan pocos dias.
Se abrirdn algunos caminos y otros quedarin apenas indicados. No
tenemos pretension de agotar ningdn tema. Se trata mds de plantear,
de suscitar, de apunter desarrollos fecundos. Estamos en un proceso,
en las primicias de un nuevo proceso eclesial latinoamericano. Por otra
parie, es ung vastg empresa colectiva eclesial, que necesita la moviliza-
cidn de toda la inteligencia catdlica latinoamericana. Nosotros sélo
somos una infima parte. Dios quiera que aportemos en estos dlas
nuestro grano de arena a esa gran empresa colectiva, misiondl, que
se condensa en la Evangelizacién de la cultura latinoamericana”.

»+  ANTONIO QUARRACINO
Secretario General del CELAM.



LA CULTURA EN EL DOCUMENTO DE PUEBLA

GERARDO REMOLINA, S.J.

El objetivo del presente trabajo es el de hacer una presentacién
global del tema de la cultura en Puebla. Serd, por consiguiente, de
cardcter sintético, en la medida en que pretende recoger en una visién
sistemdtica los elementos dispersos del documento: tendri también
un carécter analitico en cuanto destacaré y examinard algunos aspec-
tos mds significativos con el fin de precisar, lo mds exactamente po-
sible, el sentido en que se entiende la cultura y la tarea que de alli
se deriva para la Iglesia Latinoamericana. Constard de cuatro partes:
1) Concepcién de la cultura; 2) La cultura latinoamericana; 3) El
proyecto cultural para América Latina; 4) Algunas reflexiones de
constatacién y critica.

1. CONCEPCION DE CULTURA

El Documento de Puebla es de cardcter eminentemente pastoral.
No pretende entrar en precisiones tedricas o en discusiones de indole
especulativa; maneja, sin embatgo, nociones y conceptos cuya aclara-
cién serd de no poca importancia para poder determinar y ponderar
el alcance de los programas evangelizadores que se propone. Es esta
la razén que nos ha determinado a buscar una precisién del concepto
de cultura que se maneja en Puebla.

En el capitulo sobre la “Evangelizacién de la cultura” creemos
encontrar tres definiciones o descripciones complementarias de cultu-
ra. La primera considera su aspecto objetivo: la cultura se concibe
como el conjunto de respuestas que el hombre da a la realidad que
lo interpela; la segunda atiende a la combinacién de los aspectos sub-
jetivos y objetivos: indica la taiz de donde brota la cultura, sus for-
mas de manifestacidn y su configuracién en instituciones y estructu-
ras; la tercera describe la cultura como proceso histdrico y social.
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1.1. La cultura como cultivo de las relaciones del hombre
con la realidad

“Con la palabra ‘cultura’ se indica ¢l modo particular
como, en un pueblo, los hombres cultivan su relacién con
la naturaleza, entre si mismos y con Dios (GS 53b) de
modo que puedan llegar a ‘un nivel verdadera y plena-
mente humano’ (GS 53a). Es ‘el estilo de vida comiin’
(GS 53c) que caracteriza a los diversos pueblos; pot elio
se habla de ‘pluralidad de culturas’ (GS 53c)” {DP 386).

En la anterior definicién se sefialan los términos bdsicos de la
realidad con que el hombre se relaciona: la naturaleza, €l hombre y
Dios (véase también 307), Interpelado por ellos, el hombre como
colectividad (“en un pueblo”) construye sus tespuestas imprimiéndo-
les el sello de su particularidad y estilo. Pero esta actividad en cuan-
to cultura no es simplemente el hecho espontdneo de reaccién frente
a unos estimulos; implica un c#ltivo, es decir, un cuidado consciente,
disciplinado y finalizado que busca hacer llegar al hombre a “un nivel
verdadera y plenamente humano”; es la “respuesta a la vocacién de
Dios que le pide perfeccionar toda la creacién (Gn) y en ella sus pro-
pias capacidades y cualidades espirituales y corporales” (DP 391).
Este cultivo, asi entendido, crea un “estilo de vida” (cfr. 423, 439),
unz “modalidad” propia (cfr. DP 402) que caracteriza a los diversos
pueblos (DP 386).

Es obvio que la vida del hombre se ha realizado siempre y en
su totalidad, en el ejercicio que mantiene con esta triple realidad:
el bombre es interpelado de multiples maneras por ella y responde,
a su vez, a sus numerosos estimulos e interrogantes. En estos tres
planos de relacién el hombte plasma su libettad, @ medida que va
construyendo la “comunidn y participacidn’: se hace libre, hacién-
dose sesor del mundo, humanizédndolo por el trabajo y la sabiduria;
se hace libre, haciéndose hermano de los hombres en el amor fraterno
que implica el servicio y la promocién de los demds, especialmente de
los mds necesitados; se hace libre, finalmente, al aceptar ser hijo de
Dios, abriéndose al misterio trascendente de Alguien que, como Pa-
dre, lo llama a su plena realizacién con El (DP 322-325). Es asi
como todo que-hacer cultural tiene por fundamento la libertad hu-
mana y su realizacién integral.

Ciertamente no todas las formas de definir la cultura exponen
este triple polo de referencia, sino que mas bien se reducen a los
dos primeros: “Cultura es ¢l modo concreto de relacionarse el hom-
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bre con la naturaleza y con los otros hombres” (cfr. Maurer, Krings
Baumgartner Wild, etc,, citados por F. Taborda, S5.]J., en Theologica
Xaveriana, afio 28, N¢ 4, pdg. 433), con lo cual por contraste aparece
claramente la posicién de Puebla al explicitar la relacién con Dios.

Es apenas légico que, dentro de este enfoque de la cultura, se
ponga un énfasis especial en las “formas distintas de ver el mundo,
el hombre y Dios y de reaccionar frente a ellos” (DP 307), es decir,
en las cosmouvisiones, teorias e ideologias, visiones sobre el hombre
(ib. cfr. 571), etc., que siendo tan sélo uno de los aspectos de la
cultura, son sin duda alguna determinantes de la manera de ser, de
juzgar, de vivit y convivir.

1.2. La cultura como proceso de exteriorizacién
y objetivacién de la interioridad

“La cultura asi entendida, abarca la totalidad de la vida
de un pueblo: el conjunto de valores que lo animan y de
desvalores que lo debilitan y que al ser participados en
comtn por sus miembros, los reiine en base a una misma
‘conciencia colectiva’ {EN 18). La cultura comprende asi-
mismo, las formas a través de las cuales aquellos valores
o desvalores se expresan y configuran, es decir, las cos-
tumbres, la lengua, las instituciones y estructaras de con-
vivencia social cuando no son impedidas o reprimidas
por la intervencién de otras culturas dominantes” (DP
387, subrayados nuestros).

Podriamos esquematizar los elementos ofrecidos por Puebla de
la siguiente manera;

1) Valores y desvalores
(conciencia colectiva)

CULTURA = Conjunto de 2} Formas de expresidn
{costumbres - lengua)

3) Formas de configuracién
(instituciones y estructuras
de convivencia social)

Los valores y desvalores indicados en el nimero anterior, no son
exclusivamente éticos, sino, como se precisa mds adelante, son tam-
bién culturales {cfr. DP 438). Por los primeros creemos entender los
“criterios de juicio”, “las lineas de pensamiento”, el “sentido dltimo”
(cfr. DP 389) que se confiere a la existencia humana; por los segun-
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dos, aquellos que se refieren mds al “cotazén y su intuicién” (DP
414), a sus ‘“‘categorias y organizacién mental”, a2 su “inteligencia y
afecto” (DP 448), a sus “actitudes” frente a la vida, a sus gustos y
a sus ‘“‘preferenctas” (cfr. DP 423). Unos y otros estdn sometidos de
hecho 4 una jerarquizacién (cfr. DP 423) que constituye la “concien-
ciz colectiva” de un pueblo. Es alli donde se encuentra la raiz de la
cultura,

Las costumbres y la lengus son las formas inmediatas de expre-
sién de lo anterior y constituyen el “ambiente” social (cfr. DP 388)
en que se desarrolla la vida, Sin embargo, mds que de lengua, dentro
de la mentalidad de Puebla, deberfamos hablar de lenguaje, en cuan-
to esta denominacién permite cobijar los demds elementos de expre-
si6n a que se refiere el documento, como, por ejemplo, la realidad
extraordinariamente rica de los “simbolos” (cfr. DP 404).

Estos dos primeros aspectos guardan una relacién muy estrecha
con el ser mismo de los hombres y, por consiguiente, con todo lo que
radica en su raza (cfr. DP 307, 409); de ahi la importancia que en
diversos lugares del documenio se confiere a la realidad érica que,
sin confundirse sin mds con la cultura, constituye uno de los fntimos
sustratos de la cultura y su diversidad (cfr. DP 409-411, 422, 424).

Las instituciones y estructuras, con su fuerza extraordinariamente
objetivante, vienen finalmente a dar una configuracién decisiva a todo
lo anterior. Pero ellas no sdlo *configuran™ sino que, una vez cons-
tituidas, se convierten en “factores determinantes” para la vida de
los hombres.

No obstante la nocién tan clara de cultura que encontramos en
el documento y su cardcter totalizante, en no pocos lugares se distin-
gue entre lo cultural, lo social, lo politico y econémico (ej. 483), o
se habla de los “socio-cultural”, en donde pareciera que lo *‘cultural”
se reserva para “‘expresiones” mds de tipo estético y espiritual (cfr.
p.e. DP 444, 466, 483).

Sin embargo, se distingue claramente entre las exptesiones “me-
ramente folkléricas” y lo que es el movimiento general de la cultura,
dando 4 aquellas mds bien un sentido de pasado (DP 398).

1.3. La cultura como proceso hisiérico y social

“La cultura se va formando y se transforma en base a la
continua experiencia histérica y vital de los pueblos: se
transmite a través del proceso de tradicién generacional.
El hombre, pues, nace y se desarrolla en el seno de una
determinada sociedad, condicionado y enriquecide por uma
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cultura particular; la recibe, la modifica creativamente y
la sigue transmitiendo. La cultura es una realidad hists-
rica y social” (DP 392, subrayado nuestro).

La cultura se presenta, pues, como un organismo vivo, sujeto al
natural desarrollo vital: ella germina, nace, asimila (cfr. DP 428),
decae, muere y renace; estd sometida a “nuevos desarrollos”, se ve
“desafiada” por nuevos valores o desvalores, sufre el “impacto” de
otras culturas (cfr. DP 415), estd continuamente avocada a la “rea-
lizacién de nuevas sintesis vitales” (cfr. DP 393, 395). Formacidn,
transformacién y transmisidn son los momentos de su desarrollo y
tienen como base el “sedimento cultural preyacente” (DP 411) y la
“experiencia histérica y vital de los pueblos” (DP 392).

A su naturaleza de proceso histérico y social, van ligadas algunas
de las caracteristicas m4s importantes sefialadas por Puebla: la cultu-
ta es una dctividad creadora (DP 391) y dindmica, envuelta con fre-
cuencia en sitvaciones dramadticas de lucha, en medio de luces y som-
bras, acicateada por contradicciones y desgarramientos (cfr. DP 6).

Esto hace que ella misma necesite un ‘“‘cultivo”, es decir, una
atencién continua y consciente a su evolucién, especialmente en los
momentos de crisis vy de formacién de nuevas sintesis (cfr. DP 393).

1.4. Problemdtica de la cultura

Dentro del proceso evolutivo de su desarrollo, la cultura ha de
afrontar una serie de problemas que brotan de su misma naturaleza.

El primero de ellos es de la identidad. Cada cultura tiene sus
propios valores y sus formas de expresién y configuracién. Permane-
cer fiel a su propia identidad corresponde a la exigencia ineludible
de afianzarse y consolidarse en su propio ser {cfr. DP 240, 425).

Pero la identidad engendra diversidad, pluralismo de religiones,
concepciones filoséficas, ideologias, sistemas de valores (cfr. DP
1210), etc. Afirmadz la identidad, dentro de una sana légica la diver.
sir_Lad no s6lo ha de ser respetada, sino también estimulada y apo-
yada.

Pero, a su vez, la diversidad exige imtegracién: comunién entre
las culturas, didlogo entre los valotes, asimilacién de los factores po-
sitivos, integracién en los niveles econémicos, sociales y politicos (cfr.
DP 425-426), ete.

Finalmente, el proceso global de la humanidad conduce cada vez
més a una wuiversalidad que presenta distintos niveles: el de los
elementos cientificos y técmicos; el de ciertos wvalores, el de un estilo
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de vida que lleva a una determinada jerarquia de valores y preferen-
cias (cfr. DP 424). o

La problemética cultural se plantea, pues, como una dialéctica
entre la particularidad y la aniversalidad, entre el pluralismo y la
integracion. Puebla se pronuncia por el respeto a la clw_ersu:!ad, en
contra de una universalidad, falsamente entendida, como sinénimo de
instrumentalizacién y dominacién de unas culturas por otras (cfr. DP
427): pero aboga, al mismo tiempo, por una integracién umversql
que permita el desarrollo de la propia cultura y la haga capaz de asi-
milar de modo propio los valores y nuevos descubrimientos del saber
y de la técnica (cfr. DP 428). .

1.5. Nociones anélogas y relacionadas con la cultura

Ademds de la nocién propia de cultura, tal como la hemos ana-
lizado hasta ahora, Puebla emplea otras expresiones andlogas que sera
conveniente precisar.

La primera de ellas es la de “civilizacién”. En la mayoria de los
textos, esta expresién tiene un cardcter negativo y suele designar la
cultura urbano-indusirial, “dominada por lo fisico-matemdtico y por
la mentalidad de eficiencia” (DP 415) y ‘“‘acompafiada por fuertes
tendencias a la personalizacién y a la socializacién” (DP 416); ella
tiene como consecuencia una “intensa proletarizacién de sectores so-
ciales y hasta de diversos pueblos” y *“es controlada por las grandes
potencias poseedoras de la ciencia y de la técnica. Dicho proceso his-
térico tiende a agudizar cada vez mis el problema de la dependencia
y de la pobreza” (DP 417). Esta civilizacién, no obstante lo que
tiene de legitimo, enpgendra una dimensién inhumana y de pecado
(DP 429, cfr. 430}, y acarrea trastornos en los modos de vida habi-
tuales de la existencia (DP 431). (Sobre este aspecto negativo, cfr.
DP 432, 466, 1300).

El nombre de civilizacién se aplica también al proceso de secu-
larizacién (DP 431) intimamente ligado a la civilizacién urbano-in-
dustrial, pero sobre todo al proceso del secalarismo ateo que va acom-
pafiade de “una civilizacién de consumo, el hedonismo erigido en
valor supremo, una voluntad de poder y de dominio, de discrimina-
ciones de todo género” (DP 435 cfr. 436).

Se emplea también en el Documento el término de civilizacion
audio-visual (DP 1065) que actia en forma simultdnea y masiva y
ejerce en toda la vida del hombre, de manera consciente o subliminal
una influencia decisiva (DP 1066).

Finalmente, el término de civilizacidn se emplea en una forma
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totalmente positiva: es la #weva civilizacion del amor engendrada por
la fe, “justa, ‘fraterna y abierta a lo ‘trascendente” (DP 551); que
brota de la “adhesién a Cristo” y procura uma vida mds evangélica,
que interpela las rafces egoistas y consumistas y explicita la vocacién
de comunién con Dios v con los hermanos (cfr. DP 642). Es una
nueva civilizacién de participacién y comunién de personas en la Igle-
sia y en la sociedad (cfr. DP 977); la civilizacién del ameor y de la
paz {DP 1192). Esta expresién, inspirada en Pablo VI, fue la esco-
gida por los Obispos de Puebla en su “Mensaje a los pueblos de
América Latina”, y alli ampliamente analizada. :

Otra expresién, de mucho menor importancia, es la de “#rans-
culturacién”. Esta se entiende como un proceso de transmisién y asun-
cién “no patticipativa” de otras culturas, “e incluso destructora de
vzlores autdctonos” (DP 1072},

1.6. Lo especifico de la concepeion de cultura en Puebla

Dos notas caracteristicas me parece descubrir en la concepcién
de cultura en Puebla,

La primera es su cardcter folalizante. No hay absolutamente nada
de la vida de un pueblo que no se halle dentro de los matcos de la
cultura: es toda la realidad v las relaciones que el hombre establece
con ella; -es su interioridad y su exterioridad, es la totalidad de su
proceso social e -histdrico, econémico y politico. :

La segunda y, sin duda, la més importante, es su caricter reli-
gioso. Ya es muy significativo que no todas las formas cortientes de
definir. la cultura expongan el triple polo de referencia que expone
Puebla: la naturaleza, el hombre y DIOS. “Lo esencial de la culiura
—afirma Puebla— estd constituido por la actitud can que un pueblo
afirma o niega su wvinculacién religiosa con Dios, por los valores o
desvalores religiosos (...). De aqui que la religién o la ‘irreligién
sean inspiradoras de todos los restantes érdenes de la cultura —fa-
miliar, econdmico, pelitico, artistico, etc.—" (DP 389, subrayado
nuestro). Aun en Gaudium ¢f Spes y en Evangelii Nuntiandi, 1a cul-
tura se consideraba béasicamente a partir de log -dos primeros polos
de referencia (naturaleza-hornbre). Puebla no sélo introduce el tet-
cero, sino que le eonfiere a él la funcién primordial.

Este enfoque, tan profundamente religioso, se débe no nica-
mente a un planteamiento tedrico, sino al hecho consumado de la for-
macién histérica de América Latina. En la “Visidn bistdrica de la
realidad latinoamericana”, Puebla pone de relieve la forma como la
Iglesia contribuyé vitalmente al nacimiento de nuestras nacionalida-
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des, imprimiéndoles un cardcter particular y haciendo que la evange-
lizacién se encuentre en los origenes del nuevo mundo (DP 4) ella
fue decisiva en la formacién de América Latina (DP 11) y un factor
“constituyente” (DP 6) de su personalidad, en la que dejé un “ra-
dical substrato cawdlico” (DP 7).

Para Puebla, “la presencia viva de Jesucristo en la historia, la
cultura y toda la realidad de América Latina es manifiesta” (DP 221).

Es este hecho el que le permite afirmar que “Ja fe de la Iglesia
ba sellado el alma de América Lating, marcando su identidad hists-
rica esencial y constituyéndose en la matriz cultural del continente,
de la cual nacieron los nuevos pueblos” (DP 445, subrayado nuestro,
cfr, 452), El evangelio ha hecho asi de América Latina una “origi-
nalidad histérica cultural” (DP 446) que congrega y da unidad a
la diversidad de razas y naciones.

Esta concepcién es mis notable en cuanto contrasta incluso con
la del Concilioc Vaticane II que presenta una visién mds “secular”
de la cultura; a ésta se le reconoce su “autonomia” y la fe ha de es-
tablecer con ella miltiples relaciones y nexos (véase Gaudium et Spes,
57.59, 62).

1.7. Cultura y religiosidad popular

Dadas las notas especificas que hemos sefialado de la concepcién
de cultura en Puebla ($u cardcter fotalizante y su esencialidad reli-
giosa), la religiosidad popular, no podia menos que inscribirse den-
tro de los esquemas culturales que hemos presentado v de una ma-
nera particular en el segundo de ellos: Valores, expresiones y confi-
guracidn social, '

Es asi como la religiosidad popular se presenta como:

1. Un acervo de valores

“Por religidn del pueblo, religiosidad popular o piedad popular
entendemos el conjunto de bondas creencias selladas por Dios, de las
actitudes basicas gue de esas convicciones derivan” (DP 444, subta-
yado nuestro). “En su ndcleo, es un acervo de valores que responde
con sabiduria cristiana a los grandes interrogantes de la existencia”
{DP 448, cfr. 413). Es, un “humanismo cristiano”, una especie de
“instinto evangélico” que constituye un principio de discernimiento
para captar espontdneamente lo que sirve al Evangelio y a la Iglesia
(ib. subrayado nuestro},
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2. Un conjunto de expresiones y de formas de vida

“Se trata de la forma o de la existencia cultural que la religién
adopta en un pueblo determinado. La religién del pueblo latinoame-
ricano, en su forma cultural mds caracterfstica, es expresién de la fe
catélica. Es un catolicismo popular” (DP 444) con grandes devocio-
nes y celebraciones populares (109, 232}. “Establece una fraternidad
fundamental, ensefia a encontrar la naturaleza y a comprender el tra-
bajo y proporciona las razones para la alegria y el humor, aun en me-
dio de una vida muy dura” (DP 448, cfr. 413). Es una realidad que
abarca muy amplios sectores sociales, congrega multitudes en los san-
tuarios y fiestas religiosas (DP 449).

3. Una deficiente expresién en la organizacién de nuestras so-
ciedades y estados

No obstante todos los valores y la fuerza de expresién, la reli-
giosidad popular acusa una notable deficiencia en lo que se refiere a
la configuracion social. Es una religiosidad que no ha logrado objeti-
varse claramente en estructuras verdaderamente cristianas. “Por ello
deja un espacio para lo que $.S. Juan Pablo IT ha vuelto a denominar
estructuras de pecado” (DP 452).

La existencia de estructuras generadoras de injusticia en puehlos
de arraigada fe cristiana como el nuestro, arguye falta de fuerza ¥
vigot en la fe para penetrar los criterios y los centros de decisién, al
mismo tiémpo que para resistir al embate de las idealogias de culturas
dominantes incoherentes con nuestra fe cristiana (cfr, DP 437).

2. LA CULTURA LATINOAMERICANA

Une vez dilucidada la nocién de cultura que se maneja en el do-
cumento, es importante considetar la forma concreta como se concibe
la culturs latinoamericana,

2.1, La cultura latinoamericana como proceso histérico

Tanto en el capftulo dedicado a la “Evangelizacién de la cultura”,
como en otros lugares, encontramos unas cuantas pinceladas de lo que
ha sido el proceso histérico de la cultura latinoamericana, Consideré-
moslas brevemente.
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Las raices de la cultura latinoamericana estdn constituidas por
tres grandes universos culturales: el indigews (culturas precolombi-
nas), el blanco (cultura hispano-lusitana) y el africano. Estas raices
fueron enriquecidas después por diversas corrientes migratorias, espe-
cialmente en el Cono Sur (cfr. DP 409). Cada uno de estos univer-
sos aporté sus formas propias de ver el mundo, el hombre y Dios, y
de reaccionar frente a ellos (ib.). Asi, por ejemplo, el alma religiosa
primitiva se halla ligada a una visidn de la persona como prisionera
de formas mdgicas de ver el mundo y actuar sobre él; el hombre no
es duefio de si mismo, sino victima de fuerzas ocultas (DP 308}.
Algunas de estas visiones, no suficientemente clarificadas y purifica-
das, contintian influyendo en la identidad de nuestra cultura.

Este mestizaje racial y cultural no sélo ha marcado profunda-
mente el proceso de formacién de la cultura latinoamericana, sino que
continuard determindndolo en el futuro (cfr. DP 409).

Del siglo XVT al siglo XVIII, se echaron los cimientos de nues-
tra culturz. Entre ellos se halla como factor importantisimo la fe ca-
télica que llegé a convertirse en sustrato constitutivo de su ser e iden-
tidad y dio a este complejo racial y cultural una unidad espiritual que
subsiste, no obstante las divisiones nacionales y los desgarramientos
econémicos, sociales y politicos (DP 412).

A partir del siglo XVIII esta cultura mestiza y, poco a poco,
también los enclaves indigenas y afro-americanos, han comenzado a
sufrir el impacto de la civilizacién urbano-industrial (DP 415) oon
su pretensién de universalidad (DP 421-428); del liberalismo y del
colectivismo; de la secularizacidn y el secularismo (DP 437-438) con
tode lo que traen de ideologias y de estilos de vida.

En este proceso han surgido fenémenos particulares e impottan-
tes como son los de la migracidén del campo a la ciudad, la invasién
de sectas, el influjo masivo de los medios de comunicacién social, la
emergencia del mundo obrero, la promocién de la mujer y las diver-
sus ideologias (cfr. DP 542-557).

Hoy la cultura latinoamericana se halla avocada a todos estos
desafios.

2.2. Grupos culturales latinoamericanos

Dentro del proceso histérico descrito, es necesario distinguir di-
versos grupos. culturales que, o bien han permanecide intactos al co-
rrer de los siglos, o bien se han ido formando con caracterfsticas pro-
pias (cfr. DP 51).

Puebla sefiala, por ejemplo, la existencia de grupos culturales au-
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téctonos de origen africano (DP 451), de indigenas (DP 1164) o
aborigenes (DP 1015) con sus formas propias de organizacién social,
sisteras simbélicos, costumbres, celebraciones, artes y aun habilida-
des manuales.

Junto a estos grupos étnicos, hay una gran variedad de grupos
sociales e incluso generacionales, que constituyen universos cultura-
les. Tales son los “medios pobres, humildes, populares e incluso ar-
tesanales” (DP 1233, cfr. 447) con sus propios valores y sensibilidad.

Como grupo cultural vale la pena destacar el de Jos jdvenes.
“La juventud no es sélo un grupo de personas de edad cronolégica.
Es también upa actitud frente a la vida, en una etapa no definitiva
sino transitiva. Tiene rasgos muy caracteristicos” (DP 1167). “Este
dinamismo la hace capaz de renovar las culturas que, de otra manera,
envejecerfan” (DP 1169).

Pero la juventud de América Latina no puede considerarse en
abstracto, Ella misma estd caracterizada por la diversidad, segin sus
experiencias sociales y politicas, su condicién econdmica, etc. (DP
1175-1176}.

El desarrollo de algunos de estos grupos culturales (especialmen-
te los primeros} ha sido muy precario. Se los desconoce, margina y
aun destruye {cfr. DP 52).

2.3. Valores culturales latinoamericancs

Los valores culturales del pueblo latinoamericano resefiados por
Puebla se hallan dispersos a lo largo de todo el documento. Resultarfa
dificil componer un perfil claro en base a todos esos lugares y mucho
més dar una visién completa de dichos valores, En un esfuerzo de
sisternatizacién podrfamos recoger los valores latinoamericanos de la
siguiente forma:

1. La manera de ser del pueblo latinoamericano (especialmente
en los sectores pobres) estd sellada particularmente por el corazén
¥ la intuicién mds que por las categorias de organizacién mental carac-
teristicas de las ciencias; esto conduce a una facilidad de plasmacién
artistica y vital (DP 414).

2. La sabiduria popular presenta rasgos contemplativos que
orientan el modo de vivir la relacién con la naturaleza y los demds
hombres {DP 413).

3. El hombre latinoamericano tiene una profunda estima de la
libertad (DP 321) y de la dignidad personal (DP 452, 413, 454).

4. Es caracteristico su amor a la tierra y lo que ello implica de
estima por lo autGctono y original (DP 19).
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5. Hay en ¢l un profundo arraigo de los valores de relacién
bumana: acogida amistad, parentesco, familia (DP 18, 413; la fami.
lia especialmente DP 239-240, 570) y las actitudes que de alli bro-
tan: sentido de solidaridad, de fraternidad, facilidad para compartir,
etc. (DP 17, 452, 454).

6. Es un pueblo que tiene el sentido del trabajo, del buntor 3
de la fiesta (DP 413, 448, 449, 454). '

7. Finalmente, hay en él una profunda capacidad de sufrimiento
y heroismo (DP 454).

Algunos de estos valores se han intensificado especialmente en
los ltimos tiempos. Tales son: la conciencia de la dignidad (DP 18),
la estima por lo autéctono (DP 19), el sentido de la participacién po-
litica y social y la organizacién cooperativa (DP 18). Otros en cam-
bic sufren un creciente deterioro o se hallan en verdadera crisis como
son los valores morales {DP 69) y familiares (DP 573, 577). Asi,
por ejemplo, “las culturas tradicionales de nuestros paises se han
visto deformadas y agredidas” (DP 53} por el materialismo indivi-
dualista y colectivista, por el consumismo y el inmanentismo, por el
deterioro de los valores familiares basicos y de la honradez piblica y
privadga (DP 54-58), En esta forma se han ido minando nuestra iden-
tidad y nuestros valores.

Los valores religiosos estan ampliamente epumerados en la des-
cripcién de la religiosidad popular (DP 448, 454), De ellos guiero
poner de relieve solamente algunos mds generales, prescindiendo de
ciertos contenidos que los explicitan. El pueblo latinoamericano es,
aun desde antes de su evangelizacién, profundamente religioso (DP
171, 109); su arraigada fe, alimentada por devociones sustanciales,
especialmente a Jesucristo, a Marfa vy a los sacramentos (DP 172,
282 ss.), posee la capacidad de expresarse en un lenguaje total que
supera los racionalismos (canto, imigenes, gesto, color, danza) {DP
454) y sabe situarse en el tiempo (fiestas) y en el espacio (santua-
rios, templos). El pueblo latincamericano tiene la capacidad de cele-
brar su fe en forma expresiva y comunitaria y de integrar profunda-
mente los sacramentos y sacramentales en la vida personal y social
(ib.). Es asi como la oracién v la piedad, presentes en el alma de
nuestro pueblo (DP 895) estdn enraizadas en lo autéctono de nues-
tras culturas (DP 904) y toda nuestra cultura estd impregnada por
la fe (DP 413).
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2 .4. Tendencias de la cultura latinoamericana

El movimiento principal de la cultura latinoamericana, desde su
interior, podria caracterizarse como la bdsqueda de una afirmacién
de si misma. Junto con el despertar de las masas populares (DP 232)
lx cultura latinoamericana ha asistido en los dltimos tiempos a impor-
rantes momentos de encuentro consigo misma, descubriendo el valor
de su historia, de sus culturas indigenas, y de su religiosidad popular
(DP 234). En todo este proceso se percibe la busqueda angustiosa
de su propia identidad (DP 232), el creciente interés por los valores
autéetonos (DP 19) y la necesidad cada vez mayor de una integra-
cién latinoamericana (DP 232).

Pero su dinamismo tiene que enfrentarse a otras tendencias que
proceden del exterior: la fuerza de culturas dominantes o neocolonia-
listas (cfr. DP 26) que, incoherentes con la fe propia de nuestra cul-
tura, pretenden imponerse a través de sus ideologias (DP 437, cfr.
1053) y de la creacién artificial de necesidades superfluas (DP 1267).

2.5. Desalios, peligros y amenszas para la cultura latinoamericana

El Documento de Puebla analiza ampliamente las actuales co-
rrientes de pemsamiento y de vida, que, a su juicio, ejercen un mayor
influjo en la globalidad de nuestra cultura, Ellas son la civilizacién
urbano-industrial (DP 415-418, cfr. 460, 648, 1267), su pretensién
de universalidad {DP 421-428}, el fendmeno de la ciudad (DP 429-
433) y el proceso de secularizacién y secularismo (DP 434, 436, cfr.
83, 1052). Estas cuatro tendencias exigen una labor de discernimien-
to {DP 408) que permita a2 nuestros pueblos situarse de manera cons-
ciente y responsable frente a los peligros de deformacién (cfr. DP 53}
¢ inversién de valores (cfr. DP 34-58) que ellas comportan y frente
a la necesariz asimilacién de sus valores positivos, especialmente los
cientificos y técnicos.

No menor atencién exigen desde este punto de vista (DP 534,
538, 554) las ideologias presentes en el mundo latinoamericano. Sien-
do pot naturaleza parciales (DP 535), las ideologias llevan en sf
mismas la tendencia a absolutizar los intereses que defienden, la vi-
5ién que proponen y la estrategia que promueven; llegan, incluso, a
transformarse en verdaderas “religiones laicas” (DP 536-537). Miés
alld de sus contenidos conceptuales constituyen fendmenos vitales de
un dinamismo arrollador vy contagioso; “esto les confiere una ‘mis-
tica’ especial y la capacidad de penetrar los diversos ambientes de
modo muchas veces irresistible” (DP 537). Tres son las ideologias

23



difusién cultural (e.d. entre los intelectuales, artistas, educadores,
estudiantes y comunicadores sociales) (DP 823).

En otras palabras, hay que “activar una presencia mds decidida
en los centros donde se gemeran las vigencias culturales y de donde
emergen los nuevos protagonismos. En este sentido se hace necesaria
una pasioral orgénica de la cultura, del movimiento de los trabajado-
tes y de la juventud” (DP 1125, cfr, 1237-1253).

Dada la naturaleza dindmica e histérica del proceso cultural, la
accién evangelizadora exige tener como meta general la constante re-
novacién y transformacién evangélica de nuestra cultura (DP 395);
el estar presentes con el evangelio particularmente en los periodos de
cambio, en que se forjan las muevas sintesis culturales (DP 393),
en las situaciones nuevas que nacen de cambios socio-culturales (DP
366), atendiendo siempre hacia dénde se dirige el movimiento gene.
ra: de la cultura (DP 398).

Todo lo anterior se debe procurar a partir de la dimensién reli-
giosa (DP 390}, atendiendo a la religién de nuestros pueblos como
a algo de primera importancia y asumiéndola no sélo como objeto de
evangelizacién, sino también (en cuanto ha sido ya evangelizada)
como fuerza activamente evangelizadora (DP 396).

Pero si es verdad que el intento evangelizador ha de ser alta-
mente incisivo, la tarea especifica de la evangelizacién consiste en
anunciar ¢ Cristo “e invitar a las culturas #o a quedar bajo un marco
eclesidstico, sino a acoger por la fe, el sefiorfo espiritual de Cristo,
fuera de cuya verdad y gracia no podrin encontrar su plenitud” {DP
407, subrayadoe nuestro).

3.1.3. Ovientaciones para el proyecto evangelizador

Ademss de las indicaciones anteriores, Puebla ofrece una serie
de orientaciones generales y particulares sobre la manera concreta de
realizar el proyecto evangelizador de la cultura. Queremos simple-
mente enumerarlas, para no repetir lo que ya analizamos en otro lugar
(Puebla: Evangelizacién y Cultura, dos perspectivas. CELAM, Colec-
cién Puebla N¢ 22, pdgs. 28-36).

Las orieniaciones generales se refieren a tres puntos principales:
1) Conocimiento y amor de las culturas, 2) Atencién a la dindmica
cultural, 3) Encarnacién en la cultura. Las orientaciones patticulares
contemplan dos capitulos: 1) El discernimiento de los hechos desde
la historia y fenomenologia latinoamericana, 2) El afrontamiento de
los desaffos de la nueva cultura.
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3.2, Proyecto de una nueva sintesis culturel

El proyecto de la evangelizacién de la cultura se complementa
con el de la creacién de una nueva sintesis cultural que conjugue la
tradicién y el progreso y atne las posibilidades del porvenir con las
energias provenicntes de nuestras rafces comunes (9, 12, cfr. 234).
Esta sintesis ya habfa sido intuida por Medellin, bajo la inspiracién
de Pablo VI: “aunar en una sintesis nueva y genial lo antiguo y lo
moderno, lo espiritual y lo temporal, lo que otros entregaron y nues-
tra propia originalidad (Med. Introduc. 1)” (4, subrayado nuestro).

Se trata, por consiguiente, de una sintesis que ha de lograrse en
ccntingidad con lo que hemos sido y hemos recibido (cfr. 1, 3, 4,
12, 14), permaneciendo fieles a la propia identidad.

Esta sintesis implica la integracion de las diversas etnias indige-
sos (DP 422) v de los diferentes grupos sociales en el cuadro poli-
tico vy cultural, de manera que para defender su propia cultura no se
replieguen en un aislacionisme infructuoso, y tampoco se dejen ab-
sorber ficilmente por los nuevos estilos de vida que instaura el nuevo
tipo de cultura universal (DP 424). Es una integracién que ha de
llevar a todos los amplios sectores de nuestra sociedad (DP 138)
una participacién en el campo politico (DP 135) en los avances de
la ciencia y de la técnica moderna, lo mismo que en la cultura y es-
percimiente digno (DP 136).

“Todo esto llevard a una mayor integracién de nuestros pueblos
en coincidencia con las tendencias universales de una sociedad, como
suele decirse, mas globalizada y planetaria, potenciada por los medios
de comunicacién social de amplisimo alcance” (DP 137).

Esta integracién ha de garantizarse con una revitalizacién de la
cultura popular, dando “prioridad en €l campo educativo a los nume-
rosos sectores pobres de nuestra poblacién, marginados material y
culturalmente” (DP 1043) y “alentando ensayos que por medio de
la imagen y el sonido hagan creativamente manifiestos los valores y
simbolos hondamente cristianos de la cultura latinoamericana” [DP
1047}.

Dentro de este proceso de integracién cultural, propuesto por
Puebla, la maujer ocupa un lugar destacado. Marginada hasta hace re-
lativamente poco a consecuencia de atavismos culturales (especial-
mente el machismo) y en una ausencia casi total de la vida politica,
econdémica y cultural (DP 834), la mujer ha sido explotada de ma-
neras muy diversas, siendo desconocidos o conculcados sus derechos
(DP 834-839). Incluso dentro de la Iglesia la mujer no ba sido va-
lorada suficientemente (DP 839). Pero en nuestro horizonte cultural
comienza a apreciarse ya signos positivos de superacién: las tareas
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sociales de la mujer comienzan a definirse mds clara y ampliamente
(DP 299), se percibe un lento pero creciente ingreso de la mujer en
las tareas de construccién de la sociedad y un impulso de incorpora-
cién en todos los 4mbitos (DP 840). Es necesario, pues, revalorizar
su unidad fundamental de estirpe, vocacién v destino con el varén
(DP 334), su igualdad fundamental (DP 317), su dignidad como
mmagen de Dios (DP 841, 847), su misién en la Iglesia (DP 842-
844), su papel como madre y educadora del hogar (DP 846), etc.
Es preciso que la Iglesia dé un aporte humanista y evangelizador a
la promocién de la mujer conforme a su identidad especifica (DP
443) y es indispensable en nuestro ambiente cultural dar a la mujer
el lugar y las responsabilidades que le corresponden en el mundo, en
la sociedad y en la Iglesia (DP 840, 842-849, 1174), ya que su fes-
ponsabilidad es insustituible (DP 1219).

Pero la integracién no ha de ser sélo de grupes, sino también de
valores; las nuevas cosrientes de pensamiento y de vida ofrecen no
s6lo aspectos negativos, sino también una serie de valores positivos
que es necesario discernir e iategrar a nuestro patrimonio cultural,
como, por ejemplo, los valores cientificos y técnicos (DP 136, 428).
Esta integracién es un desafio para estar a la altura de lo mejor de
nuestra historia y de responder con fidelidad creadora, a los retos
de nuestro tiempo latinoamericano.

Esta integracién de valores y de culturas, trae problemas espe-
cificos especialmente en el campo social, lo cual hace necesaria la
“elaboracidn de una ética social capaz de formular las respuestas cris-
tianas a los grandes problemas de la cultura contemporénea” (DP
1227, subrayado nuestro).

Dentro de esta integracién y renovada conversién en el plano de
los valores culturales, es necesario comuanicar wvalores cristianos a la
cultura global (DP 16), revitalizar los palores evangélicos y llegar a
una rdpida y profunda transformacién de las estructuras (DP 438),

Es una sintesis cultural que ha de llevar a una “calidad de vida
mds humana, sobre todo por su irrenunciable dimensidn religioss” (DP
132, subrayado nuestro), por ‘‘wna comvivencia social fraterna donde
se fomenten y tutelen los derechos humancs” (DP 134) .y donde se
llegue a una equilibrada relacién del hombre con lg naturaleza, evi-
tando la explotacién itracional de los recursos y la contaminacién am-
biental (DP 139, 1236).

Esta nueva sintesis estard caracterizada por el equilibrio entre
la universalidad y la diversidad; en la linea de la primera propiciard
la integracién universal y en la linea de la segunda respetard e impul
sard la diversidad de culturas en una actitud siempre abierta (cfr.
DP 427-428). “‘Reconaciendo que los pueblos latinoamericanos tienen
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tantos valores, necesidades, dificultades y esperanzas en comin, se
debe promover una legitima integracién que supere los egoismos vy
los estrechos nacionalismos y respete la legitima autonomia de cada
pueblo” (DP 1282, 336). “Una integracién justa en los cuadros res-
pectivos de una nacionalidad, de una gran patria latinoamericana y
de una integracién universal que permita a nuestros pueblos el desa-
rrollo de su propia cultura, capaz de asimilar de modo propio los ha-
llazgos cientificos y técnicos” (DP 428, subrayado nuestro). Una in-
tegracién que respete el pleno derecho de las naciones y pueblos a su
autodeterminacion econémica, politica, social y calturdl (DP 1276,
subrayado nuestro).

3.3. Agentes del proyecto cultural

La evangelizacién de la cultura y la creacién de una nueva sin-
tesis cultural comprometen a toda la Iglesia latinoamericana. Hay,
sin embargo, grupos y personas sobre quienes recae de manera espe-
cial esta responsabilidad. Son aguellos que podrfamos lamar “Agen-
tes” del proyecto cultural.

3.3.1. La familia

Dentro de las miltiples funciones de orden educativo que debe
desempediar, le corresponde a la familia en el campo de la cultura
la misién de comunicar los valores recibidos de la historia familiar y
local. (DP 598) e integrar sus propios valores naturales con la fe
(DP 600).

3.3.2. Los religiosos

Con su acci6n evangelizadora han de llegar a los diversos dmbi-
tos de la cultura, del arte, de la comunicacién social y de la promo-
cién humana y ofrecer en ellos el aporte especifico del Evangelio (DP
770).

3.3.3. Los institutos seculares

Desde su propio carisma de buscar “responder de modo directo
al gran desafio gue los actuales cambios culturales estin planteando
a la Iglesia”, deben dar un paso hacia las formas de vida secularizada
del nuevo mundo urbano-industrial, evitando que la seculatizacién
se convierta en secularismo (DP 774, subrayado nuestro).
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3.3.4. Los laicos

Deben sentirse particularmente interpelados por las consecuen-
cias de injusticia (sistemas y estructuras) que brotan del proceso de-
sigual de industrializacidn, urbanizacién y transformacién cultural (DP
778). Ellos deben buscat una participacién més activa y responsable
en el campo politico, social y cwltaral, particularmente en los sectores
obreros y campesinos (DP 785, cfr. 819). A ellos corresponde de
manera especial la construccién del Reino en su dimensién temporal
{DP 787, 789) a través de la accién politica (DP 791) y de los me-
dios de comunicacién social (DP 790). Deben, finalmente, aportar
al conjuntc de la Iglesia sus experiencias en el “mundo secular” y su
competencia profesional en los diversos drdenes (DP 795).

3.3.5. Agentes autdctonos

Pero es necesario, ademds, preparar agentes “autéctonos” que
con su sensibilidad y conveniente capacitacién puedan colaborar de
manera eficaz en el proceso cultural (cfr. DP 369). Especial
atencién deberd prestarse en este punto a los seminaristas (cfr, DP
871, 875, 877, 884, 886) y demds agentes de pastoral (cfr. DP 155),

3.4. Medios ¢ instrumenios del proyecto cultural

Para la realizacién del proyecto cultural, la Iglesia ha de valerse
de aquellos medios e instrumentos propios de su misién, asi como
de todos los demds que le ofrece hoy Ja misma cultura. Los primeros
requicten un esmerado esfuerzo de adaptacién; los segundos una
atencién particular y un empleo inteligente.

3.4.1. La catequesis

“La fidelidad al hombre latinoamericano exige de la catequesis
que penetre, asuma y purifique los valores de su cultura” y se empe-

g;(jn un uso adecuado y adaptado del lenguaje catequistico (DP

3.4.2. La Lturgia

Por su parte, la liturgia ha de valerse de la riqueza cultural y
de la piedad popular (DP 898), tespetando el patrimonio artistico
y cu]tu?al de nuestros pueblos (DP 948). Ha de buscar adaptarse
a las diversas formas de cultura y situaciones de nuestro pueblo jo-
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ven, pobre y sencillo (DP 899) y a la calidad y naturaleza de sus
asambleas (DP 928); ha de buscar ritos acomodados a nuestras ne-
cesidades, especialmente a las del pueblo sencillo, teniendo en cuenta
las legitimas expresiones culturales (DP 926, 940). Finamente, ha
de promover una sana creatividad de las expresiones culturales (DP
940, 948) y una musica sacra que corresponda a la indole de nuestros
pueblos (DP 947).

3.4.3. Formas de oracién y piedad

“La expresidn de la piedad popular debe respetar los elementos
culturales nativos” (DP 936).

3.4.4, Educacién

Medio privilegiado para la realizacién del proyecto cultural es,
evidentemente, la educacién., En cuanto “actividad humana del orden
de la cultura” (DP 1024) tiene una finalidad esencialmente persona-
lizadora y bumanizadora. Aunque en cuanto tal no pertenece al con-
tenido esencial de la evangelizacién, sino mds bien a su contenido in-
tegral (DP 1013), Puebla le consagra una atencién del todo especial.

La labor educativa se desarrolla hoy en una situacién de cambio
socio-cultural caracterizado por la secularizacién, el auge de los me-
dios de comunicacién social y el desarrollo econdmico cuantitativo
(DP 1014). Es importantisimo detectar en esta situacién las influen-
cias ideolégicas en la manera misma de concebir la educacién, aun
la cristiana (DP 1021), pues alli se juega el destino cultural de nues-
tro continente.

La educacién ha de integrarse en el proceso social latinoamerica-
no —impregnade por una cultura radicalmente cristiana— aunque
necesitada de una constante evangelizacién (DP 1028); ha de desem-
pefiar una funcién critica y de regeneracidn de nuvestras pautas cul-
turales (DP 1029), de manera que sea instancia efectiva de asimila-
cién crftica e integradora del saber y de la cultura en general (DP
1040},

Especial atencién ha de prestarse a las universidades, cuya pri-
mordial funcién educadora es la de promover la cultura integral (DP
1060); dada su importancia, ofrecen a las ideologias un codiciado ob-
jetivo desde donde dominar la cultura y la sociedad (DP 1053).

Pero se impone, ademds, dar prioridad “a los numerosos secto-
res pobres de nuestra poblacidn, marginados material y culturalmen-
te” (DP 1043) y buscar la manera de integrar al proceso educativo
a ciertos grupos, especialmente aborigenes, que carecen incluso de
formas estructurales de educacién (DP 1013).

Finalmente, ha de promoverse la educacién popular (informal}
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para revitalizar nuestra cultura, “alentando ensayos que por medio
de la imagen y el sonido hagan creativamente manifiestos los valores
y simbolos hondamente cristianos de la cultura’ latinoamericana” (DP
1047).

3.4.5. Medios de comunicacién social

No menor atencién ha de prestarse a los diversos medios de
comunicacién social. Dada su diversidad y la forma simultinea y ma-
siva en que actian, inciden en toda la vida del hombre y ejercen so-
bre él una influencia decisiva (DP 1066). Condicionados por la rea-
lidad socio-cultural, son al mismo tiempo factores determinantes de
la misma (DP 1067). Es imprescindible, por lo tanto, la formacién
del pueblo para que con una actitud critica puedan contrarrestar el
impacto de sus mensajes alienantes, ideol6gicos, culturales y publici-
tarios que lo bombardean continuamente (DP 1077, 1088). Pero
sobre todo, es indispensable valerse de ellos para transmitit los men-
sajes evangélicos (DP 1063, 1064, 1076), incluirlos en la pastoral
de conjunto {DP 1080), aprovecharlos en la Liturgia (DP 900, 949)
y formar agentes de comunicacién social (DP 1081, 1086).

4. ALGUNAS REFLEXIONES DE CONSTATACION Y CRITICA

La visién que acabamos de presentar, considerada en su globa-
lidad, suscita algunos interrogantes e inquietudes que juzgamos con-
veniente explicitar a nivel de reflexién y critica constructiva.

4.1. Esencialidad de lo religioso e integralidad de la cultura

El énfasis en el aspecto “religioso” como constitutivo esencial
de la cultura, y quizds el ambiente eclesidstico en que surgié el docu-
mento, hace que Puebla sucumba ante el peligto de minusvalorar, o
no apreciar suficientemente, la importancia de algunos aspectos que
son de hecho decisivos en la conformacién de la cultura. Asi, per
ejemplo, parece que lo cientifico y lo técnico, la industrializacién y
el urbanismo, los medios de comunicacién social, etc., son mirados
por Puebla sobre todo desde una perspectiva negativa y esto hace
que se adopte ante ellos una actitud de tipo defensivo. ¢No faltard
aqui un poco de coherencia enire el planteamiento teérico que con-
asambleas (DP 928); ha de buscar ritos acomodades 4 nuestras ne-
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sidera la cultura en su integralidad, y los. planteamientos de tipo
pidctico y analitico?

4.2. Proceso cultural latinoamericano e integralidad de la cultura

En la misma: linea, la presentacién del proceso cultural latino-
americano pasa por alto, o prescinde de hecho, de algunos factores
de primera importancia en la conformacién de nuestro mundo. En
efecto, los elementos que se sefialan alli son casi todos de indole ét-
nica y religiosa, sin que, por ejemplo, se vea el influjo determinante
de la geografia y el paisaje, del clima y la lengua, de las formas-de
conquista y colonizacién, del trabajo y la economia, de los diversos
procesos de independencia politica, En una palabra, falta una concep-
cién realmente integral del “hacerse” cultural de nnestros pueblos.

4.3, Concepcion totalizante .de la cultura y preyecto cultural

La concepeidn fotalizante de la cultura, vdlida tedricamente, re-
presenta no pocas dificultades -de operacionalizacién del provecto de
Puebla. En efecto, dominar una realidad que #rasciende todos los
dmbitos de la vida humana, resulta excesivamente dificil en el mo-
menta de hacer la planeacién de un proyecto. Al enfocar el aspecto
de la cultura, ¢no serfa conveniente sectorizar y reducir el campo con
el fin de lograr una real efectividad? Asi, por ejerplo, si enfocamos
la ciltura desde la ‘segunda definicién' que analizamos (cfr. supra
1.2): valores y desvalores, costumbres y lengua, instituciones y es-
tructuras, el campo- es tan sumamente extenso que tesulta desconcer-
tante, ¢No seria conveniente, entonces, al hablar de una.pastoral de
la-cultura quedarnos con aquellos elementos que se refieren mds di-
rectamente al modo de ser de nuestros pueblos? sEs decir, a su

“genio propio, 2 sus valores de sensibilidad y corazén, a su manera

propia de pemsar y apreciar, 2 la creatividad que de alli se deriva?
En una palabra, ¢no seria conveniente guedarse tnicamente con el

“alma” del pueblo y. sus valores “culturales”. {contradistintos de los

propiamente ‘“‘éticos” o morales)? Con ello no pretendemos sino
diferenciar campos y funciones.
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4.4. Cultura popular y cultura de élites

La cultura en Puebla es ante todo popular. Efectivamente, la
cultura en su sentido mds refinado, dirjamos m4s “culto”, estd préc-
ticamente ausente del documento. Las referencias a las élites intelec-
tuales son escasisimas; a ellas se refieren los nimeros DP 79 y 81 (y
quizds €l 83). De manera poco relevante se habla de la necesidad de
una nueva presencia evangelizadora en las élites intelectyales y ar-
tisticas (DP 442} y con la misma poca fuerza se habla de la ausen-
cia casi total de la Iglesia en el espacio de la creacién y difusién
cultural (intelectuales, artistas, educadores, estudiantes, comunicado-
res sociales (DP 823). Algo se equilibra esta actitud cuando se ha-
bla de “activar una presencia mis decidida en los centros donde se
generan las vigencias culturales y donde emergen los nuevos prota-
gonismos” (DP 1125}, o cuando se habla de la “atencién que todos
debemos dar al ambiente intelectual y universitario” que se califica
de “opcién clave” (DP 1055), Pero en ningin lugar se encuentra un
andlisis cuidadoso y relevante. En el capitulo sobre la “Accién de la
Iglesia con los constructores de la sociedad pluralista en América La-
tina” encontramos una serie de “iniciativas prdcticas” que son de
hecho unas cuantas recomendaciones de tipo exhortativo (DP 1237,
1239, 1242).

4.5. Dialéctica identidad-universalidad

A nivel tedrico {pero de extraordinaria incidencia en la practica)
queda por resolver de una manera mas clara la dialéctica identidad-
diversidad, particularidad-universalidad. En efecto, lo que en dltimo
término interesa es el hombre y su desarrollo: las manifestaciones
particulares (culturas) son contingentes y caducas. En un mundo
como el nuestto en donpde varias cultura estdn précticamente conde-
nadas a desaparecer (p.e. algunas culturas indigenas) gcudl ha de
ser la actitud verdaderamente evangélica? ¢Hay que buscar salvarlas
a toda costa en virtud de su “identidad” y “originalidad”, o trabajar
decididamente en la linea de una universalidad realmente humana?
¢Hasta dénde debe llegar el “respeto” y cudl es el limite de la “in-
tervencién” ?
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4.6. Encarnacién e inculturacién

Aungue la linea de “encarnacién” es clara y definida en el Do-
cumento de Puebla (véanse los ntmeros DP 400 y $8.), se echa de
menos la presencia de una nocién que se ha venido elaborando en los
Guimos afios: la “inculturacién”. Ella darfa una mayor fuerza de
encarmacién no sélo en la cultura, sino también en “las culturas” y
“subculturas”, e.d. en las situaciones tan extraordinariamente dis.
pares que se dan en dmbitos geogrificos a veces tan reducidos ¥ con
variaciones tan profundas. '

Las anteriores reflexiones tienen una finalidad puramente cons-
tructiva. Creemos que el Documento de Puebla en lo referente a la
cultura ha tocado con extraordinaria competencia pastoral un punto
decisivo de la evangelizacién latinoamericana ¥ que sus orientaciones
son profundamente convincentes y estimulantes.

35



SOBRE EL SIGNIFICADO DE PUEBLA

CarLos CastiLLo PERaza

Y JorGE MuURNoOZ BATISTA
Escuela de Filosoffa de la
Universidad La Salle

El tema de la evangelizacion de la cultura es, quizd, el que la
IIT Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, celebrada
en Puebla, subraya con mayor énfasis, al menos por lo que hace a
las tareas de la Iglesia en América Latina, planteadas como obra
liberadora de todo el hombre y de todos los hombres de este con-
tinente nuestro. La cuestién atrae a quienes trabajamos en el dmbito
de la reflexién dentro de una perspectiva de fe y compromiso. Si la
liberacién integral que buscamos estd orientada por las tres lfneas
trazadas por el Papa Juan Pablo II —la verdad sobre Jesucristo, la
verdad sobre la Iglesia y la verdad sobre el hombre—, al menos la
teicera pauta nos compete a quienes “por oficio o pot vocacién”,
como escribié alguna vez Albert Camus, nos preocupa y ocupa la
persona humana como sujeto de la historia y objete de nuestra acii-
vidad intelectual.

Puebla supera las acepciones de “cultura” y de “hombre culto”
que son comunes, No se refiere al hombre capaz de apreciar y criti-
car las grandes creaciones del espiritn humana, sobre todo aquellas
del pasado, ni a quienes recuerdan y citan con facilidad nombres,
fechas y frases. Mds alli de las concepciones elitistas o memoristas
de “cultura” y de “hombre culto”, la Iglesia nos hace dirigic la aten-
cién hacia “el modo particular como, en un pueblo, los bombres
cultivan su relacién con la naturaleza, entre st mismos y con Dios, de
modo gue puedan llegar a un nivel verdadera y plenamente bumano”,
es decir, al “estilo de vida comin gue caracteriza a los diversos pue-
blos” y que permite hablar de “pluralidad de culturas” 1. El Episco-
pado Latinoamericano ve, asi, que la cultura “es unma realidad bisté-
rica y social”, mds que un fenémeno de erudicién individual; nos
indica que la cultura “se va formando y se transforma con base en

L. Documento de Pusbla Ne 286.
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la continua experiencia histérica.y vital de los pueblos” y “se trams-
mite a través del proceso de tradicidn generacional” 2,

Con lo anterior, la Iglesia reconoce que el desarrollo del cono-
cimiento, el avance constante de la ciencia y de la téenica, la indus-
trializacién, los medios de informacién, los de comunicacién y los de
transporte y los cambios en la manera de producir, distribuir y con-
sumir bicnes y servicios, han movido geogrificamente y alterado
intelectual, psicolégica y espiritvalmente a los latinoamericanos.
Que nods han hecho cambiar —en algunos casos brutalmente— nues-
tra forma de ubicarnos y de actuar en relacién con el tiempo, con
el espacio, don la naturaleza, con los demds hombres, con las normas
expresas o tcitas de conducta, con la vida, con la enfermedad, con
la muerte, .con la propiedad, con el trabajo, con el progreso; con
la familia, con la religién, con el culto y con la fe.

Reconocer las dimensiones social ¢ histética de la cultura es
aceptarla como “conjunto de los sistemas de represemtacién, los siste-
mas normativos y los sistemas de expresidn” de una colectividad dada
en un momento histérico dado, ‘es decir, como ese todo “gue da @ la
vida de una colectividad histdricq su configuracibn especifica”. Y este
réconocimiento es importante, porque ayuda a combatir el prejuicio
que hizo de una cultura —ld occidental—, sinénimo de la‘cultm:a
vnivetsal. Aceptada tal definicidn, resilta que una cultura “es Iz
expresion de una particularidad ?J:stérsca de un panto de vista orf
ginal e irreductible sobre el mundo, la vida y la muerte, sobre el
significado del hombre, sobre sus oblzgaczones sus pr:vdeg:os ¥y sus
limites sobre lo que debe bacer 'y lo que puede esperar”. Resulta
asimismo que “en y por su cultura el individuo entra de verded en
la dimensidn propiamenie bumana de su vida, se eleva por encima
y mas allé del animal que hay en é”. Y, fmalmente que tal cultura
ofrece al hombre una forma de vida “por y en la que se configura su
existencig individual, y en cuyo contexto puede consiruirse su des-
tino particular”; en la medida en que “le proporciona un arraigo, que
lo sitdia en algung parte, en un tiempo vy en un lugar determinado,
que le confia una cierta herencia, para lo mejor v para lo peor, que
le abre también, corvelativamente, un borizonte de posibilidades que
son, para él, su futuro concreto; en una palabra, que lo ligan a una

perspectiva particular, a un wodo especifico de enter:der y goxar &l
mundo” 3.

2. Ibid. Ne 392,
3, Ladriere, Jean, El refo de la racionalided, UNESCO, Sigueme. Salamanca, 1978,
Pags. 1416,
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Cabe atin aclarar lo que son esos sistemas cuyo conjunto cons-
tituye la cultura, En cuanto a los de representacién, comprenden los
conceptos y los simbolos por medio de los cuales los hombres trata-
mos de interpretarnos a nosotros mismos y al mundo en que vivi-
mos, a nuestro pasado, a nuestro porvenir y a nuestro presente, asi
como “los métodos por medio de los cuales trata la colectividad de
amplisr sus conocimientos y sus técnicas”. Los mormativos, por su
parte, abarcan “todo lo que depende de los valores con los gue se
juzgan las acciones y las situaciones” y, en el caso, “se justifican las
précticas concretas”; ademds, incluyen “todo lo que depende de las
reglas particulares por medio de las cuales reorganizan los ‘sistemas
de accién’”. En cuanto a los de expresién, agrupan todas las formas
que permiten poner ante los sentidos las representaciones y las nor-
mas. Los de accidn reunen, al mismo tiempo; “las mediaciones téc.
nicas que permitens dominar —mis o menos adecuadsmente— el me-
dio social, y las mediaciones propiamente socigles, a través de las
cudles se organiza la colectividad para seguir su propio destino” 4.

Esto nos muestra a la cultura como “vida y obra del espiritu
referide a épocas histéricas y a sociedades humanas participantes en
una profunda unidad” y a las culturas como “‘realidades bistéricas,
universales en cuanto a su ser esencial, particulares en cuanto @ su
incorporacidn vital en determinada sociedad”® y, més profundamen-
te, como “comunidad de conceptos fundamentales sobre el bhombre
y el universo, conceptos intuidos y razonados, aprebendidos por el
conocimiento logico y por la penetracibn, también comquistadora del
sentimiento. .., conceptos que luego revierten sobre el conocedor ¥
el sentir, imponiéndoles cauce y modos peculisres, y determinando,
en consecuencis, una precisa direccin vital, wn sentido y una actitud
que marcan con sello propio todo el sector humano comprendido por
un orbe cultural” ®. De suette que cultura es ese intento permanente
del hombre que quiere clasificar sus actitodes y sus acciones en el
mundo —tanto en lo que se refiere a comprenderlo como en lo que
toca a transformarlo—, intento que no serfa posible sin apelar a
“ciertos fines y, por tanto, a cierta idea de la historia y del devenir
del hombre”; no se trata al hablar de historia, de la simple prolon-
gacién de una naturaleza sometida a leyes necesarias y, por tanto,
previsible y predecible, sino de “lugar de la libertad” ™. Y esto nos
remite de nuevo al ntcleo, a la médula, a “la substanciz de todas las
culturas”, es decir, al “concepto de hombre”, que viene 2 ser “la

fhid.

Gonzilex Luna, Efrain, Obras de, Jus, México, 1974, pigs. 102-109. Tomo TI.
Gonzdlez Luna, Efrzn, Obras de. Tomo VII, Jus, México, pag. 141,

Ladriére, Jean: Op.cit. pdgs. 18-19.
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presencia decisiva, el centro de gravedad, la inspiracién dg todos. los
srances de la bistoria, la esencia de todos los estilos de vida social 8.
En pocas palabras una cultura se identifica y puede ser juzgada por
el “tipo de hombre” que una cplectividad dada concibe y desea rea-
lizar en su tiempo y sitio propios.

En este sentido, forman parte de la cultura los conceptos, Jos
mitos, las creencias, los valores, las comunidades y tipos de trabajo,
las comunidades religiosas e ideolégicas, la escuela, el medio ambier!-
te humano y rural, las diversiones, las instituciones publicas y pri-
vadas, la universidad, el Fstado y el gobierno. Vistas asi las cosas, en
una colectividad de grandes dimensiones pueden convivir familias
culturales o culturas diferentes, o variables notablemente diversas de
una cultura cuyas lineas comunes muy generales —un cierto reper-
torio comin de pautas de comporiamiento, tal vez minimo— permiten
calificar de macional o de contimental, La realidad muestra que, in-
cluso en la hipétesis de que todos los miembros de una colectividad
compartieran convicciones sobre el hombre y el sentido de la exis-
tencta humana, habria distintas opiniones en o relativo a los modos
de realizar lo conducente para concretar en el aqui y ahora tales con-
vicciones. Asi que, incluso en el seno de una cierta unidad cultural,
hay pluralidad, hay diferencia. Lo esencial, como escribié reciente-
mente Edouard Massaux, es que “los diferentes grupos, a pesar de
sus diferencias, mantengan la voluntad de vivir en comén... (vo-
luntad) que para ser efectiva debe apoyarse sobre un cierto consen-
so “de base”?® Algo andlogo expresé el Lic. Efrain Gonzilez Mor-
fin en un documento publicado por la Universidad Iberoamericana.
La Iglesia, nos dice el Documento de Puebla, se pregunta si la “uni-
versalidad” que se atribuyen ciertas culturas no es “sinénimo de nive-
lacién y uniformidad, o de falta de respeto por las diferencias, o de
intento de debilitacién, de absorcién o de eliminacién de esas dife-
rencias. Ademds, desde esta defensa de la pluralidad cultural, recha-
za la “instrumentacién de la universalidad” cuando equivale a “la uni-
ficacién de la humanidad por via de una hiriente e injusta suprema-
cia y dominacién de unos pueblos o sectores sociales sobre otros pue-
blos y sectores” 10,

Puebla asume esta visién plural de la cultuta y, desde el hori-
zonte de la revelacién, nos dice que en la médula de la médula, es
decir, en ese concepto de hombre que es el niicleo de la cultura de
un pueblo, se encuentra la actividad con la que ese pueblo “afirma

8. Gonzilez Luna, Efrain, E! hombre y el Estade, Accibn Nacional, México, pag. 47,

Y. Citado por mi, de memoria, en Derecko a la informacidn, ponencia presentada
en audiencia pablica sobre el tema.

0. Documento de Puebla, Ne 427,
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o niega una vinculacidn religiosa con Dios?, es decir, “los valores o
desvalores religiosos”, pues estos tienen que ver “con el sentido dl-
timo de la existencia y radican en aquella zona miés profunda, don-
de’ el hombre encuentra respuestas a las preguntas bisicas y defini-
tivas que lo acosan”. Tales respuestas pueden liberar “hacia lo tras-
cendente” o encerrar en lo inmanente !, Ademds, Puebla nos habla
de que las culturas “pasan por periodos en que se-ven desafiadas por
nuevos valores o desvalores, por la necesidad de realizacién de nue-
vas sintesis vitales” 2, y nos pide “atender hacia dénde se dirige el
movimiento general de la cultura, més gque 2 sus enclaves detenidos
en el pasado; a las expresiones actualmente vigentes mds que a las
meramente folkloricas™ 13, '

La actividad cultutal, la obra humana de bidsqueda y enunciado
de conceptos sobre el hombre y las telaciones de éste con sus seme-
jantes, con la naturaleza y con Dios, de valores y de normas es, para
la Iglesia, “wna actividad creadora del hombre, con la que responde
a la vocacién de Dios, gque le pide perfeccionar toda la creacién y
en ella sus propias capacidades y cualidades espirituales y corporales”;
esta actividad tiene como base “lz conmtinua experiencia bistdrica v
vital de los pueblos” y es, en consecuencia, “una realidad bistérica
y social” ¥, Tal realidad, en nuestro continente se ve agredida en
la actualidad por una novedad “impulsada por las grandes potencias
v marcada por las ideologias mencionadas” —individualismo Iiberal
y colectivismo marxista— y a la que Puebla llama “cultura urbano-
industrial, inspirada por la mentalidad cientifico-técnica’. Nuestros
prelados advierten que ‘“los pueblos, las culturas particalares, los di-
versos grupos humanos, son invitados, més aiin, constrefiidos a in-
tegrarse en ella” 5. Este proceso, en América Latina y en todo el
mundo, llega hoy, dice Puebla, “a su punto de crisis’’.18,

Es en el marco de esta crisis donde la Iglesia latinoamericana,
teunida en Puebla, se plantea su obra especifica: la evangelizacién.
Esta habri de realizarse “de modo gue pueda ayudar a los ficles a
vivir su vida cristiona en el cuadro de los nuevos condicionamientos
que la sociedad urbano-industrial crea para la vida de santidad; para
la oracidn y la contemplacidn; para las relaciones entre los hombres,
que se tormax andnimas y arraigadas en lo meramente funcional;
para .una nueva vivencia del trabajo, de la produccion vy del consu-

1t. Documento de Prebla, N+ 389, cfr, Ne 387.
12. Ibid, Nr 393,

13. [Ibid, Ne¢ 398.

14. ibid, Nos, 391.392,

15. Ibid, Ne 421.

16. Idd, Ne 399,
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mo” 1. La Iglesia latinoamericana se propone anunciar a Cristo e
“invitar @ las culturas a no gquedar bajo un marco eclesidstico, sino
a acoger por Iq fe el sehiorio espiritual de Cristo, fuera de cuya ver-
dad v gracia no podrin enconirar. su plenitud. De este modo, por la
epangelizacion, la Iglesia busca que las calturas sean renovadas, ele-
vadas y perfeccionadas por la presencia activa del Resucitado, ceniro
de la bistoria, 3 de su espiritu’’ 18

Tal tarea piene, como meta general, “la constante renovacién y
transformacion evangélica de nuestra cultura, es decir, la penetracidn
por el Evangelio de los valores y criterios que la inspiran, la conver-
sién de los hombres que viven segin. esos valores y el cambio que,
para, ser mds plenamente buritanas, requieren las_estructuras en que
aguellas viven y se expresan” 1. Para realizarla, Puebla considera de
primera importancia “atender a la religién de nuestros pueblos, no
solo asumiéndola como objeto de evangelizacidn, sino también, por
estar ya evangelizada, como fuerza activamente evangelizadora” . Y
la perspectiva eclesial se amplia al establecerse que la evangelizacién
de la cultura busca “no solamente al individuo, sino a la cultura del
pueblo” 2 en “la zona de  sus velores fundamentales, suscitando una
conversion que pueda ser base y garantia de la transformacién de
las estructuras y del ambiente social” ®%, Se parte de tomar en cuenta
a todo el hombre “a partir. de su dimensién religiosa” con €l objeto
de que “germine p seq reavivada la fe evangélica y para que ésta,
comto base de comunién, se proyecte hacia formas de integracion
justa en Jos cuadros respectivos de una nacionalidad, de una gran pe-
t¥ia latinoamericana y de una integracién universal que permita @ nues-
tros pueblos el desarrollo- de su propia cultura, capaz de asimilar de
modo propic los hallezgos cientificos y técnicos” .

Evangelizar, para la Iglesia de América Latina, es encarnatse en
Jos pueblos y asumir sus culturas, No se trata, aclara Puebla, de “una
identificacién, sino de una estrecha vinculacién” 2* que habrd de rea-
lizarse segin ciertos criterios y consideraciones. En cuanto a los cri-
terios, sefiala que “no es un proceso de destrucci6n, sino de conso-
lidacién y fortalecimients” de’ los valores de esas culturas, de modo
que crezcan “Jos gérmenes del Verbo ptesentes” en ellas; afiade que
asume con interés mayor ‘‘los valores especificamente cristianos que

I7. ibid, Ne 433.
18. [Ibid, Ne 407,
19. ibid, Ne 395.
20. ibid, No 3%.
21. Ibfd, Ne 394.
22. Ibid, Ne 388,
23, Ibid, Nos. 390 y 428.
24. Ibid, Ne 400.
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encuentra en los pueblos ya evangelizados y que son vividos por éstos
segiin su propia modalidad cultural, es decir, que evangeliza a partir
“de aquellas semillas esparcidas por Cristo” y de los valores que son
fruto de la evangelizacién ya realizada y por medio de un lenguaje
que hace explicito el Evangelio en conceptos y simbolos de la cultura
que evangeliza 2.

Ahora bien, no se trata de asumir todos los sistemas de repre-
sentacién, de expresién y normativos que constituyen la cultura en
que se intenta encarnar. La Iglesia debe también denunciar y corre-
gir “la presencia del pecado en las culturas”, criticarlas y discernir
cudles son las idolatrias de valores “erigidos en idolos” o de valores
que no son tales y que una cultura dada “asume como absoluios’ 28,
Puebla afirma que esta labor “no puede verse como un atropello” en
la medida en que es invitacién “‘a abandonar falsas concepciones de
Dios, conductas antinaturales y abetrantes manipulaciones del hombre
por el hombre” #7,

En lo que toca a las condiciones de una genuina evangelizacién
de la cultura, Puebla indica que se requiere: a) conocer la cultura
de América Latina; b) una profunda actitud de amor a los pueblos;
c¢) saber discernir las modalidades propias, las ctisis y los desaffos
histéricos que afectan a una cultura; d) solidarizarse con ella en el
seno de su historia y e) atender hacia donde se dirige el movimiento
general de tal cultura y a sus expresiones actuales, mds que a sus
reductos detenidos en el pasado y a sus expresiones puramente fol-
kléricas 8, Ademds, indica que “es mejor evangelizar las nuevas for-
mas culturales en su mismo nacimiento y no cuando ya estén crecidas
v estabilizadas” y concluye: “Este es el actual desafic global que en-
frenta la Iglesia™ 2°.

¢Qué se desprende de este conjunto de aportaciones que la re-
flexién eclesial ofrece a los catélicos de América Latina?

‘En primer lugar, una preocupacién qué va mds alld de la bus-
queda de una evangelizaciéSn de las personas tomadas individual-
mente, No es que Puebla abandone este campo. Serfa insensato.
Pero si se subraya que esa conversién de las personas se logra
asumiendo lo que esas personas, en tanto que pueblos, han creado
y crean en lo que concietne a memoria histérica y lo que toca
a vision de futuro o, dicho en otros términos, tanto en lo que
tienen en comun como recuerdo, como en lo que buscan construir

2. Ibid, Ne 401-404.
26. [bid, Ne 405.

7. Ibid, Ne 406.

28. Ibid, Nos. 397-398.
2. Ibid, Ne 393,
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como esperanza o, si se quiere, lo que son como pueblo y lo que quie-
ren ser como nacién y, en este sentido, lo que intentan creat como
Estado, pues lo que hace que un pueblo se convierta en nacién es el
proyecto y la realizacién de un Estado, es decir, de una forma de or-
ganizacién social, juridica y politica que ofrezca a todos los medios
necesarios para realizarse plenamente. Es obvio gque tal proyecto de-
he tener en su cimiento conceptos claros sobre el hombre, la socie-
dad y la historia, es decir, cultura. De alli que Puebla se proponga
ir hacia ese nicleo para nutrirle de Evangelio.

Ahora bien, esto implica reconocet el pluralismo cultural que,
en América Latina, se da en el seno de una amplia cultura latino-
americana de algiin modo impregnada ya de valores evangélicos. Sig-
nifica, asimismo, aceptar, por una parte, que el cristianismo es irre-
ductible a cualquier cultura particular y que los cristianos, 4l mismo
tiempo que nos identificamos con nuestros-universos culturales, nos
separamos de ellos desde el horizonte critico de la revelacidn o,
lo que es lo mismo, estamos “en el mundo sin ser del mundo”, por-
que asumimos nuestra realidad para transfiguratla a partit de una
“categorfa” que es “la persona a la vez hist6rica y resucitada de
Jesucristo” 3, “Esto, como es obvio, no significa mds que plantear
la accién de encarnacién desde y para la situacién histérica, social y
cultural latinoamericana. .. y la peculiar experiencia que la fe vive
en esa situacién, para poder responder teolégicamente a ésta” ®l.
Aqui hay algo importante. Puebla reconoce que los pueblos latino-
americanos, aunque carezcan de un grado alto de civilizacién, son
cultos, en el sentido de que cultura es un saber acerca del sentido
de la vida y de la muerte, aunque tal sapiencia sufrea una crisis y
contenga “desvalores”. En tales culturas hay semillas del Verbo no
s6lo porque en todas las hay, sino porque ya fueron de algin modo
evangelizadas, La relevancia de tal reconocimiento estriba en que la
fe y la cultura o las culturas latinoamericanas ya no se consideran
bdrbaras o menores, sino “fruto nuevo de un mestizaje cultural ibe-
roamericano y del bautismo que ese nuevo fruto recibis™ 2.

Pero Puebla nos afirma que Ia cultura latinoamericana estd en
crisis. Y una crisis de cultura trae consigo una crisis de sociedad. Es-
ta crisis es universal y es lo que se ha llamado “crisis de lz moder-
nidad”, es decir, de la cultura que “nacié en Europa con el surgi-
miento de los tiempos modernos y la emergencia de la burguesia

30, Birou, Alain, De quelgues problémes posés aux colrdtiens par la crise cultu-
relle de notre époque, en Convergence Nt 2, 1980, Louvain, pig. 24.

31. Scannene, Juan Carles, Teologla de la liberacidn y praxis popular. Sipueme,
Salamanca, [976, pag. 65.

32. fbid, pag. 2.
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como clase. Se trata de un determinado proyecto de hombre v de
sociedad, que se descubre en el origen de los sistemas sociales que
hoy nos rigen: el capitalismo liberal y el capitalismo comunista de
Estado” ¥. Este proyecto lleva implicita una nacionalidad que, al
mismo tiempo, lo justifica (ideclogia) y lo hace posible: la naciona-
lidad cientifico-técnica, instrumental y cuantitativa, mis volcada ha-
cis los medios que hacia los fines, que tendié y adn tiende a erigirse
en tnica y universal. Ademds, dio origen a la industrializacién y a un
tipo de relacién con la naturaleza que no sélo desembacé en la re-
duccién de ésta “a objeto de dominio y de explotacién, sino que
ha llegado a vivir de esa misma manera la relacién entre los hombres
y entre los pueblos, y aun la relacién con Dios. En este ultimo caso
es natural que se haya desembocado en el ateismo y lo ‘muerte de
Dios', muerte de un dios ideolégico que la razén moderna se habia
construido a su imagen y semejanza” 3%, El hombre se concibié a si
mismo de una nueva manetra, expresé esta concepcidén en forma nueva
y construyé una ética, un derecho y una economia que hoy estin en
crisis, con la consigniente crisis social.

No se circunscribe esta crisis al dmbito geogrifico cultural de
Europa. ¢Por qué? Porque nuestros paises de América Latina na-
cieron y se desarrollaron bajo e! influjo de la modernidad europea,
a pesar de los conflictos que se dieron entre las éticas de la refor-
ma y de la contra-reforma en nuestro continente dutante el periodo
coloniel, como lo ha sefialado Indalecio Liévano Aguitre, Es pre-
ciso recordar, a mayor abundamiento, los problemas que actualmen-
te generan en nuestro continente, en Asia y Africa las secuelas del
capitalismo —Jas multinacionales— y “el influjo occidental en Chi-
na 4 través del comunismo™ 3.

¢Cémo se relacioné la Iglesia con la modernidad? Es preciso
sefialar que ésta nacié contra la Iglesia y en defensa de la autonomia
de la razén y del antropocentrismo; el proceso culmina, en lo teérico,
con Hegel, quien se lanza a la tarea de mostrar que “fodo el proceso
que se desarrolla racionalmente, dentro del cual el cristianismo no
es el gue explica a la bistoria sino que es un elemento del mismo
proceso de la bistoria”; asf, es ésta la que explica a aquel y “no es
la fe la gue idlumina a la razdn, sino la razon la que idlumina a la fe.
Se trata, pues, de “sustituir el concepto cristiano de providencia por

33. Scannone, Juen Carlos, Hacia una pastoral de la culiura, en Stromata, Nos.
34, 1975, pags. 239-250.

34. Ibid, pag. 240, cir. Biron, en Op.cit. y Garaudy, Roger, Appel aux vivants,
Senil, Paris, 1979,

35. Los grandes conflictos sociales y econdmicos de nuestra historia, Tercer Mun-
do, Bopols, pags. 223-262.
5. Scanoone, Apud Stromata, N2 citado, pég. M3
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ol de razon. .. No es abora Dios quien crea al bombre, sino el hom-
bre quien crea a Dios”. En consecuencia, la historia no trasciende a
la razén y es esta la que asume una especie de “cardcter teologal” ¥
y tiende “‘a reducir toda trascendencia, alteridad y gratuidad. .. a
Tos limiles de la raxén y eficacia del hombre”, concebido éste segiin
los “centros modernos de poder’” ®. Pero no hay que olvidar, por
otra parte, que muchos cristianos hicieron suyas en la prictica, las
tesis de la modernidad mientras mantenfan su adhesién, nostdlgica
més que convencida, a la doctrina de la Iglesia y que, confortable-
mente ubicados en esa dicotomia, sepultaron las exigencias del cris-
tiznismo y olvidaron tomar su distancia en relacién con los “desva-
lores” de la modernidad, pasticularmente con la eteccién de la uti-
lidad como valor supremo que constituyd lo econémico-material en
razén para vivis, y redujo la vocacién del hombre a la persecucién de
fines inmanentes barnizada con una religiosidad pietista 32,

Asi, las tensiones entre modernidad e Iglesia pasaron al nuevo
mundo, de tres maneras. La primera, como incapacidad de asumir
desde la fe los valores modernos; la segunda como dicotomia; la
tercera, como pretension de untversalidad cultural dominadora y uni-
formadora. En cualquiera de los casos la crisis estaba presente vy,
paulatinamente, sus manifestaciones surgieron: atefsmo tedrico, ma-
terlalismo préctico, guerra, violenciz, injusticia, marginacién de hom-
bres y.de pueblos, deshumanizacién. “Todos esos fendmenos estdn
interpelando a la fe para que sea fermento de conversién; ya o sélo
de conversién personal, sino también de comversién social, estructural
y cultyral”, en la medida en que la misma crisis permite descubrir
sus propios fundamentos antropolégicos ¥, _

A todo esto habria que afadir que “del método civilizador de
Espafia, que iba de inmediato a la formacién del Estado... saltan-
do por encima de la etapa formativa de los individuos, dimand el
vicio que deforma a la América Latina: la preponderancia de lo po-
litico y la susencia angustiosa de lo civico”. Fuimos tratados como
menores de edad, como socialmente impotentes e incapaces de cons-
truir nuestro propio proyecto. En el fondo, se consideraba que la
autoridad politica era la tnica capaz de ordenar la sociedad, més
por medio de la emisién de leyes que por la formacién de hombres,
De alli que, por una parte, surgieran “los Estados centralizados y
paternalistas. .. empefiados en sobreponer a la sociedad, artificiosa-

37. Sciacca, M.F., Lecciones de Filosofia de la Historie, Studio Editorial di Cu)-
lura, Génova, 1978, pags. 16-18,

38, Scannons, Apund Stromiaia, Ne citado, pag, 242,

3%, Cfr. Birou io log, cit.

40. Scannone, e¢n Siromata, Ne citado, pég. 242
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mente, las formas mds perfectas —juridicas, politicas y estructura-
les—, sin tomar en cuenta la receptividad natural y las virtualidades
actuales de la materia social. . . y, por la otra, surgieran la frustracién
politica y la indiferencia social de los ciudadanos, el cémodo pasivis-
mo de quienes lo esperan todo de los gobiernos y de sus instrumen.
tos” 4. El Estado espafiol tenfa un proyecto global y una cultura.
Nuestros Estados heredaron tal pretensién. Y si aquel de algin mo-
do impuso su visién del mundo, estos intentan imponer visiones del
mundo que no son suyas. Se trata simplemente de hacer el tipo de
hombre funcional para el poder. La modernidad en crisis ignora —tal
vez més que la contra-reforma espafiola— los valores del pasado, De
alli que, como lo sefiala Puebla, la via para encontrar la propia moder-
nidad esté sembrada de escollos y exifa, por una parte, reivindicar la
cultura popular y, por otra, fortalecer los valores propios de manera
que sea posible encontrar la propia via. En este sentido, dice Octavio
Paz: “No predico ¢l regreso a un pasado, imaginario como todos los
pasados, ni pretendo volver al encierro de una tradicién que nos aho-
gaba. Creo que, como los otros paises de América Latina, México
debe encontrar su propia modernidad. En cierto sentido debe inven.
tarlg. Pero inventarla a partir de las formas de vivir y motir, pro-
ducir y gastar, trabajar y gozar que ha creado nuestro pueblo, Es una
tarea que exige, aparte de circunstancias histéricas y sociales favora-
b!es, un extraordinario realismo y una imaginacién no menos extraot-
dinaria. No necesito recordar que el renacimiento de la imaginacién
lq mismo en el dominio del arte que en el de Ia politica, siempre ha
sldt?, precedido por el andlisis y la crftica. Creo que a nuestra gene-
ractdn y a la que sigue les ha tocado este quehacer, que debe co-
menzar “por la critica de nosotros mismos” %, '

Esta’ critica que Paz pide a los intelectuales, debemos exigirnos-
la los cristianos y preguntarnos, hoy y aqui, en México, cudles son
los e}ementqs de nuestro pasado —indigena, espaiiol, colonial, inde-
peqdlente, liberal, conservador, catélico, reformista, socialista, revo-
lucionatio— que vale la pena rescatar “para integrar ## modelo de
d{mrmlio acorde con nuestra propia identidad” . La tarea exige, al
mismo tiempo, “una mirada penetrante de fe” y “una razén lo mds
abierta posible para comprender en profundidad lo que _temporal y
eternamente estd en juego en el devenir actual del mundo”, de ma-
nera que aceptemos, por un lado, que el cristianismo no es recetario

41. 8iri, Carlos Alberto, La preeminencia de ia Yeivitast f icienci
LA L 1 ) . ¥ la insuficiencia de la
polis”, Ministerio de la Educacién, San Salvador, Et Salvador, 1967, p:zgs. 18-20.

42. Bl ogro filan.  cico, Mortiz, México, 1979, pags. 99-100.
ot 4ii4 Gonzdlez Pedi o, Enrique, Lz rigueza de la pobreza, Mortiz, México, 1979
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socio-econdémico -y, por otro, que debemos actuar. Tal esfuerzo nos
obliga a huit de una doble tentacién: la de amalgamar y la de evadir-
nos ¥4,
La amalgama consistiria en identificar el mensaje evangélico con
algén proyecto temporal concreto. La evasién equivaldria @ huir de
los riesgos de la encarnacién, Aquella es “acomodo y confusién’™;
ésta, ruptura, separacién y aplazamiento. Aquella, temporalismo in-
mediatista; é&sta, olvido del tiempo y fuga hacia la eternidad. Am-
bas, teducciones indebidas, renuncian a apoyarse en una antropolo-
gia cristianz, fundada en el alcance de la vida histérica de Cristo
“quien fue el hombre Jesds en un momento preciso de la bistoria
(y} estd preseste y acluante, actualmente, en los cristianos y que
volverd al fin de los tiempos para mostrar v salvar todo lo que ma-
durd entre el momento de la creacidn v el del fin del mundo®,

Cabe, empero, hacer agunas reflexiones complementarias.

a) Me parece que el Documento de Puebla hay que entenderlo,
o intentarlo entender, desde la perspectiva de la renovacién conci-
liar y particularmente a partir de la enciclica Ecclesiam suam. Como
se recordard, este documento del Papa Pablo VI, abordaba “los ca-
minos que la Iglesia Catélica debe seguir en la actualidad para cum-
plir su misién” %, El Sumo Pontifice, en ese que llamé “mensaje fa-
miliar exento de solemnidades”, habla a los padres conciliares y a
todos los fieles de tres tareas que es preciso emprender para hacer
frente a Ja “hora de tensidén e intensa actividad” que vive el mundo
y la Iglesia en él. Esas tres tareas son: la profundizacién de la con-
ciencia que la Iglesia tiene en si misma, su renovacién y el didlogo
con el mundo moderno. En general, puede afirmarse que pusimos el
acento en el tercer punto, Me parece que Puebla —a Iz luz de ]a
Evangelii Nuntiandi— es un retomar el orden de importancia des-
pués de haber pagade muy caro haber seguido el de lo que parecfa
la urgencia. Tal vez esto es lo que ha permitido a algunos presentar
a Puebla como un retroceso en relacién con Medellin. Sin embargo,
no es asf. Desde su inicio, el Documento de Puebla reconoce que
aumenta la distancia “entre muchos que tienen poco y los pocos gque
tienen mucho” y comprueba que “los valores de nuestra cultura estén
amenazados” y que “se estdn violando los derechos fundamentales
del hombre”. Ademss, la Iglesia Latinoamericana condena, en nom-
bre del amor cristiano, “las divisiones absolutas y las murallas psico-
ldgicas que separan violentamente a los hombres, a las instituciones

4. Birou, Op.cif., pag. 30,
45. Ibid, pags. 28-3L.
46. Ecclesiam Suam, tltule, AAS 56 (1964).
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y a las comunidades nacionales” y rechaza con repulsién “la sujecién
y la dependencia perjudiciales a la dignidad” de América Latina”, “la
condicién de satélite de ningin pais del mando”, y la explotacién y
los obsticulos procedentes de los pafses desarrollados 47,

b) La Iglesia Latinoamericana sefiala que su tarea de Evangeli-
zacién “‘estd marcada por algunas preocupaciones particulares y acen-
tos mis fuertes; )

—La redencién integral de las culturas, antiguas y nuevas de

nuestro continente, teniendo ‘en cuenta la religiosidad de nuestros.

pueblos;

—La promocién de la dignidad. del -hombre y la libetacién de
todas las servidumbres e idolatrfas;' -+« -

—La necesidad- de hacer penetrar el vigor ‘del Evangelio hasta
los centros de decisién, las fuentes inspiradoras y los modelos de la
vida social y politica” 48,

De esta manera, la Iglesia privilegia al pueblo, a lo que se lla-
ma hoy “sociedad civil” como lugar de Evangelizacién. La alterna-
tiva asumida es tanto mds védlida en la medida en que el poder po-
litico se encuentra hoy desprestigiado y cada vez mds incapaz de
ser promotor y gestor de una auténtica cultura con firmes bases axio-
légicas, cuando no es generador de una anticultura que hace de la
corrupcién un valor. Esto es particularmente notable en los paises
donde la palabra del poderoso estd divorciada de sus acciones y el
poder mismo se sostiene, o bien por la fuerza, o bien porque ha lo-
grado de algin modo disolver a la sociedad o hacerla asumir “des-
valores”, La evangelizacién de la cultura es asi un intento de forta-
lecer a la sociedad y de lograr, por medio de la. conversién de los
hombres que la forman, generar una autoridad moral e intelectual
—es decir, cultural— que pueda imponer opciones al .poder mismo
sin necesidad de recurrit a la violencia. He aqui un. desaffo para los
cristianos en general y para los intelectuales cristianos. en particular,

¢) La Iglesia reconoce que la crisis de las culturas y, por en-
de, de las sociedades latinoamericanas, es al mismo tiempo. resultado
de una incapacidad de éstas para generar y rescatar valores que’las
fortalezcan y rediman, y del impacto que una cultura en crisis ejerce
sobre ellas. De alli que nos invite a estudiar 'nuestra historia y nues-
tro presente para superar el elitismo y la dependencia culturales y la
cultura impuesta que es la “de masas”, por medio de la -mirada aten-
ta a la cultura popular y a la promocién de ésta como “realizacién

41, Documento de Pucbla, Mensaje iniciaf.
48, fbid, Nos. 342.M45. "
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solidaria .de un destino .comdn” que, més que, p_roducpi_én de “obje-
ros” culturales, es lo que “se es juntos gracias a la calidad de lo que
se comparte y se vive” %, _

Si la cultura es “arraigo y proyecto colectivo” que se descubren
y realizan en el seno de _comunjdad_es solidarias c_:p,.'le bus_ycan -dar sen-
tido a su existencia y crear un espacio de elaboracién y discusién libre
de proyectos, es. en esta obra donde debe darse el esfuerzo.de lo§
cristianos por encontrar valores y criticar ‘“‘desvalores”. De. esta ma-
nera la Iglesia se desvincula del poder y asi se salva de la tentacién
de ponerse al servicio de éste o del riesgo de verse manipulada por
1%, :

Ademds, esta evangelizacién podrfa permitir al pueblo hacer de
su gobierno un medio para poner en marcha un proyecto global cua-
litativamente distinto: liberador, plural, .participativo, democrdtico,
é&tico. Esto equivaldria a coadyuvar en la formacién ‘de un auténtico
pueblo y en la constitucién de una nacién genuina,

d) La Iglesia es consciente de que los sistemas sociales que
hoy nos rigen —el capitalista. liberal y el capitalismo comunista de
Estado— tienen un proyecto de hombre y de sociedad emparentados
por la misma racionalidad que, de algin modo es, como sefiala. Alain
Birou, “post-cristiana” ®' en la medida. en que reduce toda trascenden-
cia, alteridad ¥ gratuidad a los limites de la razén y eficacia del hom-
bre “moderno”, dominado por el atefsmo y- el materialismo- tedricos y
précticos, De suerte que si estamos ante una situacién en la que tales
sistemas entran en crisis porque han dade como resultado “el triunfo
de lo inhumano en la humanidad”, bien vale la pena preguntarnos si
debemos continuar “la exaltacién sin reservas de los valores del mun-
do moderno” y seguir creyendo que “el verdadero destino humano
se juega esencialmente en los campos de la politica, de la economia
y de la cultura vy no en el campo religioso de la fe en Cristo”. ..
quien estd sin medida mds alld de rodos los proyectos de liberacién
y de creacién de un hombre nuevo en el horizonte del tiempo” 33,
Ramén Xirau ha escrito, en relacién con la crisis actual, que todavia
no sabemos “si serd crisis de deterioro y muerte o de crecimiento”,
pero que indudablemente se trata de una crisis “de orden espiritual
y solamente con medidas de orden espiritual podrd ser vencida, en-
cauzada y llevada a un mds alto nivel de conciencia” 3.

49 Birou, Alain, en Op.cit.. pags. 24-25.

50. Cfr. Las reflexiones sobre filosofia y poder en Ardstegui, Antonio, La lucha
fitosdfica, Fondo de Cultura Popular, Madrid, 197S.

S1. Op.cit., pag. 3.

52. idid, pdg. 33.

53. El desarrollo y las crisis de la filosofia occidental, Alianza Editorial, Madrid,
1915, pags. 11-12.
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La pregunta es vélida, porque hoy como nunca la creacién su-
fre dolores de parto y, en ella, los cristianos “‘quienes poscemos las
primicias del Espiritu, gemimos interiormente mientras esperamos
la liberacién, pues hemos sido salvados, pero en esperanza, y la es-
peranza que se ve ya no es esperanza. Porque lo que uno ve ¢cémo
esperarlo?; pero si esperamos lo que no vemos, en paciencia espe-
ramos” 3, Quiz4d el problema estribe en ¢6mo explicar esto a los
que ya no pueden aguardar mds, es decir, en cémo injertarnos en
la lucha de los impacientes para acompaiarlos y darles testimonio de
lo relativo de nuestras realizaciones. Esta es también una forma de
e:lralngelizar la cultura, de encarnar en ello la fe y de combatir a los
fdolos.

“Vuestra contribucién ~—decfa Juan Pablo II a los representan-
tes de las organizaciones catélicas ante la UNESCO— debe comsistir
en el esfuerzo por introducir en el corazén de los problemas donde
estd en juego el destino de los bombres, una dimensién ética y reli-
giosa que es componente fundamental de la realidad humana. Nin-
guna solucidn es posible por negociaciones a nivel politico, econbémi-
co 0 técnico —por wecesarias que éstas sean— si no se inspird en esas
dimensiones fundamentales. Que ¢l respeto y la tolerancia, la volun-
tad de colaboracidn y de diélogo no sean numca coartadas para disi-
mular o minimizar la contribucién original que les es propia, a par-
tir de la verdad de Cristo, fuente de verdad acerca del hombre y de
su dignidad” .

54, Rom VIIE, 13-25.
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11 TESIS SOBRE EVANGELIZACION, CULTURA
Y RELIGIOSIDAD POPULAR EN EL DOCUMENTO DE PUEBLA

Javier LozaNO BARRAGAN
Obispo Auxiliar de México

PRESUPUESTOS

1. El Documento de Puebla recibe su unidad desde su intuicién
tinica: la evangelizacién entendida como comunién y participacién
en todos los 4mbitos latinoamericanos; en el individual de la persona
y en ¢l comunitario esto es, en el econémico, politico, social y cultu-
ral. Privilegiando a los pobres, a los jévenes, a los constructores de
la sociedad pluralista, y la defensa de los derechos humanos, dentro
de una situacién latinoamericana histérica y conflictiva.

2. Es en esta visién de totalidad en la que se comprenden la
individualidad de sus temas. Y ya mds en concreto, los temas de evan-
gelizacién, cultura y religiosidad popular se entienden formando una
unidad con los dos restantes de esta sub-parte: liberacién, ideologias
y politica; y en total conexién con los tres temas del contenido de la
evangelizacién: Cristo, Iglesia, Hombre.

1* TESIS

“Ctltura, religiosidad popular, liberacién, politica e ideologias,
son I ‘encarnacion’ real en Ambérica Latina, de la evangelizacidn. Son
el ser de la Evangelizacién en su dinamicidad cambiante de “término’.
Asi la evangelizacibn no se queda en un ‘tener’ sobreafiadido al hom-
bre latinoamericano, sino que es su mismo ‘ser’” (DP 4-7; 444-447;
411.414).

A primera vista la segunda parte del segundo capftulo de Pue-
bla aunque con el subtitulo de qué es evangelizar, quedaria como una
serie de temas interesantes en conexién con la evangelizacién. En
la tesis que enuncio, afirmo que dentro del pensar de Puebla, la ma-
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nera concreta como se da un mensaje al hombre latinoamericano acer-
ca de Cristo, Ia Iglesia y el hombre, es a través de estos temas. Es
desde su cultura, en su religiosidad, en el esfuerzo de liberacién, en
la expresién politica donde hoy se evangeliza.

Pero en la tesis hay otra afirmacién, o si se quiere, otra explici-
tacién de esta afirmacién, y €s que estos temas, no son meres modos
de evangelizar, meros medios, meros métodos, sino que son el ser de
la evangelizacién latinoamericana, La evangelizacidn produce y realiza
al hijo de Dios; el hijo de Dios no es una abstraccién; sino que es
este hombre latinoamericano que &nticamente ha sido y es hijo de
Dios gracias a la fe producida por la evangelizacién. Este hijo de Dios
no es una estaticidad sino que actda como hijo de Dios. Esto tiene rea-
lidad a pesar de todas las limitaciones y perversiones histéricas. Con-
secuentemente, la evangelizacién es en su “término” cambiante y diné-
mico, esto es, en lo que produce como filiacién divina que se desarro-
lla, cultura, En su profundidad de matriz cultural es religiosidad po-
pular latinoamericana. En su lucha por construir constantemente al
hijo de Dios, es liberacién. Y en su integralidad humana se expresa
e inspira la economia politica, la sociedad y la cultura estrictamente
tal.

22 TESIS

“Por eso es que evangelizar es hacer la comunibn y participacion
del bombre latinoamericano. Su ser divinizado. Desde Cristo en la
Iglesia. En comunién con Dios, con el bombre y con el universo. Es
realizar su verdad. Es construir su libertad desde el nuevo tipo de
bhombre libre gue proclama Puebla” (DP 211-219; 321-329).

Entendiendo asi la evangelizacién en su término que produce,
en la filiacién divina, evangelizar es la comunién y la participacién.
O miés exactamente, la raiz de la comunién y la participacién, Es la
Palabra de Dios. Esta comunién y participacién es una comunién y
participacién que se desprende de la comunién y participacién trini-
tarias. S6lo posible desde la-accién de Cristo, desde ‘su persona que
es la comunién y participacién de Dios con el hombre y de los hom-
bres entre si. Es asi la Iglesia, pues ésta se entiende sélo como la
prolongacién de la comunién y participacién trinitarias. Realizar esta
comunién y participacién es tealizar la verdad, hacer la verdad. Asi
evangelizar es hacer la verdad. Asi evangelizar es construir el nuevo
tipo de hombre que Puebla quiere como hombre latinoamericano, el
hombre en comunién con Dios, en comunién v participacién con los
demids hombres y con el universo. Es asi participar de la misién tri-
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nitaria del Verbo y del Espiritu y realizar con toda la eficacia de la
colaboracién humana integral esta misma comunién.

3* TESIS

“Esta comunidn y participacién tiene una bistoria. Esta bistoria
es el desarrollarse de la cultura latinoamericana, Una y miltiple. Una
cemo matriz cultural. Mdltiple, como concretizaciones diversas de las
distintas estructuras sociales, Tanto en su cardcter de vigencia, como
en sus concretizaciones tieme muchas negaciones de su comunién y
participacion, pero que no alcanzan a destruir su cardcter popular de
matriz culturgl” (DP 1-14; 51-53; 409-428; 445-453).

Si el hijo de Dios en América Latina, si la filiacién divina, no
se considera en una mera abstraccién sino que es un dinamismo ope-
rante, entonces, como tal tiene necesariamente una historia. Esto
quiere decir que no hay evangelizacién hoy posible sino dentro de
la cadena histérica que la constituye. Es cierto que también dentro
de las realizaciones histéricas es urgente el discernimiento y asi ver
cudles son los valores que han significado practicamente en la evan-
gelizaci6n anterior la comunidn y participacién, cuéles son los antiva-
lores y cudles los meros acomodos a épocas pasadas de valores com-
probados; pero el discetnimiento es algo positivo y no puede con-
sistir absurdamente en la negacién de todo el pasado histérico como
algo meramente negativo. La vida decurre a través de conflictos y
oposiciones, es verdad; pero el conflicto vital no se cataloga como
contradiccién, que es exactamente Ia negacién de la manifestacién
vital en totalidad. Eso seria aniquilacién. América Latina ha sido evan-
gelizada desde hace més de cuatrocientos afios. Es cierto que ha ha-
bido [uces y sombras en el proceso evangelizador, pero las sombras
no han acabado con las luces, al tenor de Puebla.

Una posicién ahistérica seria una posicidn esitictamente alinean-
te. El seguir repitiendo como historia sélo la historia del primer mun-
do, es la raiz de la opresién. El considerar la evangelizacién latinoa-
mericana como hoy iniciada solamente, ¢s negar la raiz de la identi-
dad cultural latinoamericana. Es un atentado contra lo més profundo
de la identidad del continente, degradindolo en su humanidad al pri-
varlo de su memoria.

En cuanto al problema de la unicidad o multiplicidad de la cul-
tura latinocamericana podriamos hablar 4l tenor de Puebla de su uni-
dad. Esto importa la unidad como algo resultante de la diversidad
orginica, La posicién de Puebla serfa el encontrar muchas diversida-
des en. las realizaciones estructurales de la cultura en Latincamérica;
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tanto en el plano econdmico, como en el politico, como en el social y
en el cultural estricto, sin embargo, se hablarfa de una concepcién
determinada de los valores evangélicos, homogénea en todo el conti-
nente, pero especialmente en Hispanoamérica, desde la convergencia
de las vigencias culturales indigenas, hispdnica y africana,

El problema brasilefio lo consideraria dentro de una complejidad
diversa,

Asi, tendriamos esta concepcién como rafz de la conducta hu-
mana, como valor desglosado en las circunstancias especificas latinoa-
mericanas, que da la unidad cultural entre la gran diversidad de re-
glones y paises. Una unidad que se da desde la vigencia cultural de
la significacidn legitimante o ilegitimante de las realizaciones estructu-
rales de los diversos campos de la interaccién social, y que a su vez es
condicionada por dichas realizaciones. Pero una vigencia que no se
agota en la sola alta informacién desde el campo cultural de la estruc-
tura social, sino que realiza la comunién y la participacién efectivamen-
te, exigiendo y hasta cierto punto condiciondndose a la accién humana.
Teolégicamente hablando sugerirfa la expresién “sacramental” para
entender el calificativo més apropiado que le conviene a la evangeli.
zacién como motor histdrico de la cultura en toda su extensién. Se-
rfa asi la Palabra de Dios que se encarna en nuestro mundo, que en
un principio se lama humanidad en general, que llega a su culmen
y plenitud en la humanidad de Jesucristo, que de alli se participa en
la cultura de los pueblos y asi se realiza la Iglesia; donde se espe-
cifican en especial los siete signos sacramentales.

Concluyendo, la vigencia cultural evangelizadora la afirmaria co-
mo una vigencia sacramental; la evangelizacién hace la comunién y
participacién en América Latina desde la exigencia de la conversién
del hombre y su cultura, esto es, de las realizaciones estructurales
econdmicas, politicas, sociales y culturales, Desde esta eficiencia es
desde donde Puebla encuentra la razén mds profunda de la cultura
latinoamericana en lo que llama “Sustrato radical catdlico”. Y esta
es la razén también por la cual se afirma que los defectos de la rea-
lizacién histérica de la vigencia evangelizadora, no alcanzan hasta
ahora a destruir su cardcter de matriz cultural.

4= TESIS

“La concrecién actual de esta evangelizacion-cultura es la religio-
sidad popular. Entendida como el actuar de la matriz culturdl, su
vivencia y su expresidn. Esto es, entendida no sélo como el conjun-
to de expresiones ‘religiosas’, sino como la totalidad de actitudes ex-
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presadas en los signos, y la totalidad de valores, fundamentos de las
actitudes y las maneras concretas de bacer vigente como norma de
condncta & Evangelio” (DP 444, 448-449).

Hay veces que se entiende la religiosidad popular sélo como ex-
presiones, y a veces, expresiones exdticas, un poco vecinas a la ma-
gia, como algo peyorativo, como una especie de sustituto espiireo
religioso. Se trata por una parte de conclusiones ideoldgicas empi-
ristas o positivistas, y por otra, de defectos reales de los que se ha-
blars en otra de las tesis.

Para Puebla, la religiosidad popular es algo més hondo, la ex-
presién religiosa es sélo la punta del iceberg, abajo de ella se encuen-
tran actitudes, y abajo de las actitudes se encuentran valores acepta-
dos, o diversas maneras de concebir la vida. Todo ello de una maneta
simultdnez; no siempre con la distincién clara; pero a pesar de ello,
siendo matriz cultural en el sentide explicado. Es la forma préctica
de nuestro pueblo de hacer el Evangelio una norma de conducta,
Puebla, pues, explicita algo que en otros documentos no se habia ex-
presado con esta claridad y son las actitudes y valores religiosos como
algo que debe de entenderse también al hablar de la religiosidad po-
pular.

5+ TESIS

“Esta concrecién es catblica. Importa fuertemente la conciencia
de la culpa y de Dios que salva en Cristo Jesds, que salva eficazmen-
le, y que exige la cooperacién eficazr del bombre. Importa la con-
crecidn de la salvacidn divina dentro de una perspectiva comunitaria
y en ella, dentro de una perspectiva jerdrquica” (DP 454; 170-181;
232-269; 348-356).

La religiosidad popular es algo genérico, puede haber religiosida-
des populares tantas, cuantos sean los valores religiosos fundamenta-
les de donde broten. Incluso dentro de la interpretacién del valor
evangélico, esto es, dentro de la interpretacidn cristiana del Evangelio,
habrd tantas religiosidades populares cuantos caminos diversos de in-
terpretacién del Evangelio. Cuando se traia de interpretaciones bési-
camente distintas incluso dentro de la interpretacién del mismo Evan-
gelio, se habla de interpretacién catélica o no catélica del Evangelio,
o bien, de concrecidén catélica o no catélica de la religiosidad popu-
lar. Reflexionando sobre el contenido de la religiosidad popular que
marca Puebla, los puntos enunciados en la tesis son los puntos més
refevantes de esta religiosidad popular fundada en el Dogma catélico.
El hombre se reconoce pecador, pero al mismo tiempo es consciente
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de la accién de Dios que ‘salva eficazmente. No se trata de que Cristo
sea un mero ejemplo a seguir, sino que expresa la eficacidad de la
salvacién. Lo que no quita que también sea ejemplo a seguir y asf exija
la eficaz cooperacion del hombre.

Esta salvacién es concebida dentro de la religiosidad popular la-
tinoamericana que se da siempre en conexién con la comunidad; esta
conciencia es. mds ¢ menos fuerte de acyerdo a muchas causas, pero
bdsicamente se encuentra expresada asi. La conciencia del papel de
los sacerdotes, del obispo y del Papa dentro de esta conciencia reli-
giosa popular, s el otro especificativo catélico dentro de esta religio-
sidad, se deberd entender .mds claramente cudl es ¢l sentido de la reli-
giosidad popular catélica, y qué significa el que ahora esté siendo
fuertemente atacada como ‘matriz cultural del continente, y por quié-
nes.

6¢ TESIS

“Esta matriz cultural no tiene boy todg la fuerza de comunién
y participacion que significaria como matriz cultural cristiana. Esta
carencia de fuerza es debida a defectos en la religiosidad popular que
son causados por la ignurancia v el pecado” (DP 452-453; 455-456).

Es una preocupacidn constante de Puebla la de dar a entender
que no aprueba la religiosidad popular de una manera absoluta. Casi
como estribillo habla de la perversién de la religiosidad popular y
cémo ésta deba de purificarse. Son dos las causas de estas fuertes
limitaciones de la religiosidad popular: la ignorancia y el pecado. La
ignorancia la describe Puebla como la falta -de' informacién catequis-
tica, falta de la auténtica proposicion del Mensaje. El pecado religio-
so es descrito de muchas manetas, pero que se pueden sintetizar en
la magia, el fatalismo y la opresién religiosa. Estas deficiencias de
la religiosidad popular larincamericana tienen una serie de consecuen-
cias bastante graves desde la significacién de esta religiosidad como
matriz cultural latinoamericana. A ello nos referimos en las siguientes
1es1s. :

7¢ TESIS

a

\ -
“La matriz cultural que importa la religiosidad popular viene-a

ser fuertemente competida desde la adveniente cultura univ-vsal téc-
nico-industrial. Comtnmente, las élites latinoamericanas no profesan
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una religiosidad gue en ellas sea verdadera matriz cultural” (DP 418;
455-460).

No cabe duda que el secularismo actual tiene relegada la religio-
sidad popular como algo atrasado que de ninguna manera es apto
para dirigic la sociedad de hoy. Se acepta en una vigencia todavia
rural y para civilizaciones ancestrales, peto tiene que dejar lugar a
la cultura téenica eficientista e individualista, o bien, colectivista, que
hoy se aproxima. Aqui la matriz cultural tendrd que ser algo total-
mente distinto,

La mentalidad colonial de las élites del continente, antes de la
independencia politica del XIX, objetivamente hablando, no era bajo
este aspecto catélica. Tanto étnica como politicamente. Einicamente,
por el desprecio racial hacia el indigena y el negro, que en diversas
proporciories se ha dado en todos los paises latinoamericanos. Politica
y econdmicamente, por el sistema colonial de paises dependientes tri-
butantes de la o las metrépolis. Al llegat la Independencia, las élites
ficilmente pasaron a una dependencia de la cultura especialmente
anglo-sajona, fuertemente marcada por la llamada “modernidad” y
su propia matriz cultural, ajena por clerto a la matriz cultural caté-
lica de nuestro continente.

8 TESIS

“La matriz cultural de la ‘modernidad’ pugna contra la religio-
sidad popular catdlica desde la ruptura de la Reforma protestante.
Se intensifica en el Calvinismo, basta llegar en la actualidad al efi-
cientismo individualista” (DP 311-315: 309).

Hay muchos factores que condicionan la “modernidad”, enten-
dida ésta como la adveniente cultura universal. Esta cultura tiene en
si muchos elementos buenos que son verdaderos avances de la hu-
manidad. Sus causas son varias, tiene determinadas causas en el otden
econémico, determinadas en el orden politico, determinadas en el or-
den social y determinadas en el orden cultural. Todas ellas desde su
nivel propio son bdsicas para entender genéticamente esta cultura,
Aqui sélo tratamos de comprender su causa desde la alta informacién
que viene del campo cultural estrictamente tal, y en concreto, desde
la vigencia cultural que marca la legitimidad o ilegitimidad de los
restantes cuadros estructurales de la interaccién sacial. Un primer
~r rcamiento desde el punto de vista de enunciade religioso, serd
.omplementado con otra perspectiva desde una éptica filoséfica, Am-
bos fartores se entrelazan fuertemente. En la presente tesis tocamos
el aspecto religioso y en la siguiente el filoséfico.

57



La reforma protestante fue en Occidente una ruptura con la ma-
triz cultural existente, que era la catélica. En ella habfamos resaltado
como base |a conciencia de culpa y la necesidad de un redentor por
una patte, y por otra, la concretizacién de este redentor dentro de una
comunidad jerdrquica. A primera vista el Protestantismo rompe fuer-
temente al menos la segunda parte de esta matriz cultural, Acepta
la conciencia de culpa y la necesidad de la redenci6n, pero no acepta
la comunidad jerirquica catélica. La segunda parte de la matriz cul-
tural catdlica ahora es sustituida por la Sagrada Escritura. La Sagra-
da Escritura serj la encarnacién concreta de la salvacién. Sin embargo,
si se ve mds profundamente el cambio, en su primera presentacién
no es tan drdstico como pareciera, al menos en el Luteranismo. Pues
lo que se quiere hacer no es propiamente rechazar la institucién co-
munitaria, sino cambiarla por otra que no tuviese los defectos que
se le achacan,

La ruptura viene mds bien en un segundo momento, en el Cal-
vinismo. En su enunciado de matriz cultural entra fuertemente la
conviccién de Ia predestinacién. Esta conviccién de la predestinacién
es individual. Se destruye asti el dmbito comunitario de la salvacién
y por supuesto de comunidad universal. Se intensifica el libre exa-
men. Poco a poco se va generando asi una matriz cultural individua-
lista que fécilmente se extiende, si no ya dentro de un individualismo
de individuos, sf dentro de un individualismo de naciones. Por otra
parte, la misma predestinacidn hace que el “predestinado’ se sienta
el mejor; el vnico amo del universo a quien le ha sido encomendado.
Toda la actividad vital tendrd que verterse ahora en la transformacién
del universo para el setvicio exclusivo de los “predestinados”. Pau-
latinamente se llegard en la histotia de Europa Central por una parte
a las super-tazas, al Ubermensch, a los pueblos de primera y a los
pueblos de segunda o tercera, de acuerdo a su mayor o menor domi-
nio técnico del mundo. Por otra parte, se llegard al Secularismo, en-
tendiendo Ia salvacién, no ya como algo trascendente, sino como algo
inmanente, que consiste precisamente en este dominio del mundo y
en las ventajas que ello implica. De alli podemos también entender
el “destino manifiesto” de ciertos pueblos y su expansién y estrategia
geopolitica.

Puebla habla del problema de las sectas. Pues esta ruptura con-
tra comunidad e institucién no es sélo del Calvinismo, sino también
de las sectas espiritualistas que poco a poco van forjando otra manera
de entender, culturalmente hablando, Latinoamérica y destruir asi su
matriz cultural. Las sectas hablan de comunidad y de hermandad, pero
dentro de un individualismo grupal. Contradiccién a una cultura uni-
versal y catélica.
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Dentro de este d4mbito cultural se entenderd mds ampliamente la
elaboracién filosélica de la “modernidad”.

g+ TESIS

“La nuevs matriz cultural en su expresién filosdfice va cada vex
mds fuertemente concentrandose en lo ‘material’ contra lo ‘espiritual”
baséndose en el empirismo inglés, especialmente en Locke, divulgado
por la enciclopedia v la masoneria, acentuado por el positivismo, am-
pliado por el marxismo y puesto al dia por el utilitarismo y pragma-
tismo” (DP 309-315; 45-50; 51-56; 64).

La expresién de la inmanencia cerrada, base del secularismo la
encontramos como fuerte ruptura con la tradicién occidental en el
empirismo inglés, Como matriz cultural econémica y politica la for-
mulan Hobbes y Locke, y como significacién psicolégica, D. Hume.
Sin embargo, pudiéramos afirmar que en ¢! plano econémico-politico
la formulacién de Locke es la que adquiere mayor fuerza como vigen-
cia cultural que va a determinar la legitimidad o ilegitimidad de los
diversos cuadros sociales. Su empirismo materialista llevado al cam.-
po de la ética social, entiende la interaccién societaria bédsicamente
fundada sélo en los bienes que resuelven problemas de alimentacién,
abrigo y proteccién de la salud, y éstos poseidos individualmente, es-
10 es, en estricta propiedad privada. Postetiormente en sana légica
se hablard de la base que significard la posesién en propiedad priva-
da absoluta de los medios de produccidn de dichos bienes.

E! enciclopedismo y las demds versiones como la aufklarung, el
defsmo y el iluminismo, no son mds que divulgaciones del empirismo
y miés en especial de Locke., La masoneria toma al defsmo inglés como
matriz cultural. Y no hay que olvidar que precisamente un mimero
muy grande de pafses latinoamericanos han sido conducidas por élites
masénicas, Bl positivismo formula més claramente estas matrices cul-
turales técnico-cientificas, contraponiéndolas a la anterior matriz cul-
tural del occidente: la religiosa y en especial la catdlica. El positivis-
mo especialmente a fines del siglo XIX y principios del XX consti-
tuyS la matriz cultural de muchas élites pensantes del continente.

En cuanto al marxismo se refiere, pareciera que se tratase de
algo apatte, sin embargo, en cuvanto a matriz cultural profunda, no
rebasa la intuicién de Locke. Se postula como matriz cultural bésica
la satisfaccidn de las necesidades vitales de alimentacién, abtigo y
proteccién de la salud, mediante la propiedad social de los medios
de produccién colectiva. La diferencia con Locke no estd en la distin-
ctén ‘“‘cualitativa” de matriz cultural, sino en la “cuantitiva”, o sea
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en la misma matriz cultural, pero que cuantitativamente quiere ahora
extenderse a mis gente en cuanto a que sean més quienes tengan la
posibilidad de satisfacer dichas necesidades vitales. Se opone a su ad-
versario Locke, pero viene a pelear en su mismo tetreno, aceptando
en wltimo término los presupuestos mismos desde lo que parte Locke
y que son precisamente los que han llevado a la injusticia del capita-
lismo que el mismo Matx quiere atacar con su pensamiento, Quedan
asi ambos como materialismo sin salida. Ambos acusan la misma ma-
triz cultural secularista destructiva del hombre.

En nuestros dias, las diversas posiciones de conveniencia del
pramagtismo y el utilitarismo, como matriz cultural no rebasan nin-
guna de las anteriores, sélo las signen ampliando de acuerdo tam-
bién a las nuevas formulaciones de las necesidades del hombre tenien-
do slempre como base una posicién secularista de inmanencia cerra-
da. Esta matriz cultural tiene como resultante lo que enunciamos en
la siguiente tesis.

102 TESIS

“Esta nueva matriz coltural materiglista, individudlista, inmanen-
tista y secularista ha dado vigencia a una sociedad fundada en la eco-
nomia, En el ‘tener’ egoista individualista, 1écnico-eficientista. A nivel
nacional e internacional. Su formulacién como arguetipo social es
a través de los idolos del poder, del placer y del ‘tener’” (DP 44-56;
64-70; 493-506; 1208-1209; 1257-1267).

Puebla habla en este sentido cuando describe las concepciones
erradas del hombre que se han abietto paso como arquetipos sociales
o matrices culturales para América Latina. Es la consecuencia 16gica
de la vigencia que se impone. El pecado religioso se encuentra en e
fondo, pues el hombre hecho dios o queriendo dominar a Dios en
la “técnica-magia” se vuelve ley econdémica de los demds, en un fata.
lismo de dominio y asi en una opresién creciente. Esta nueva matriz
no es expresable en religiosidad popular. O si se quiere, existe una
nueva religiosidad secularista que desde la formulacién de Comte ha
seguido expresindose en paralelismo a la antetior religiosidad popular
catdlica. También hay expresiones de esta matriz cultural en la reli-
giosidad popular catélica, como deformaciones de la misma, y que
precisamente vienen a reducirse a la magia, al fatalismo y a la opre-
sidn,

No pudiéramos decir que exista una sola matriz cultural en Amé-
rica Latina, sino que como dice Puebla, subsisten ahora muchas, y en
competencia. Al lado y hasta mezclada con la religiosidad popular ca-
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télica latinoamericana se encuentra también esta matriz secularista, y
desde su formulacién como idolo, intenta oprimir a la auténtica ma-
triz cultural de Latinoamérica. Es necesario liberar a la religiosidad
popular y asi a la cultura latinoamericana de estas cadenas y construir
los cauces para continuar su historicidad en una posicién que ahora
responda a las exigencias de una nueva sociedad que se gesta en un
cambio acelerado, que responde a esta adveniente cultura universal;
que la juzgue y la discierne, la libere y la encauce al servicio del hom-
bre. Asf enunciamos la religiosidad populasr en continua purificacién
como liberacién del hombre latinocamericano, en la ltima tesis:

11 TESIS

“La religiosidad popular latinoamericana en toda su complejidad,
debe leer el Evangelio desde el nuevo tipo de bhombre libre gue pro-
pone Puebla; de alli suscitar actitudes apropiadas v expresarlas evan-
gelizadoramente, En esta forma concreta liberard a la cultura de sus
idolos y seguird siendo eficazmente la matriz cultural para el faturo
de América Latina” (DP 316-339; 459, 378-383).

Esta tesis seria el correctivo de una religiosidad viciada, Desde
la significacién evangélica de Cristo y la Iglesia, Puebla propone una
visién del hombre que constituye Ia nueva utopia latinoamericana. Se
trata de un hombre libre, pero con una libertad que consiste en la
construccién de la comunién y de la participacién, Esta comunién y
participacidn las realiza a tres niveles: con Dios, con los demds hom-
bres y con el mundo, Y los realiza como en vasos comunicantes, de
manera que si una de las tres comuniones y participaciones falta, las
otias dos no son posible. Esta es la manera segin la cual Puebla
lee el Evangelio para comprenderlo en la época actual. La religiosi-
dad popular latinoamericana, si va a seguir como matriz cultural, debe
encaminarse hacia esta utopfa. Esta serd la realizacién integral del
ser, el “‘para” de la liberacién que propone Puebla. Y asi, serd tam-
bién el modo concreto de liberacién de los tres idolos que constitu-
yen las cadenas de la optesién: los idolos del poder, del placer y del
tener, Desde esta vigencia cultural, tendrd que generar actitudes, ex-
presarlas y asi renovar y ampliar Ia actual religiosidad popular, co-
rrigiéndole todos sus errores y adaptando a nuestro tiempo sus gran-
des valores. En cuanto vigencia cultural tendrd asi que generar la au-
téntica conversidn en un cambio radical de conducta, tanto en el
aspecto individual de la persona como en su aspecto social. Tendrd asf
que tener una realizacién en los diversos campos de la estructura so-
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cial, tanto en lo econémico, como en lo politico, en lo social y en lo
culraral estrictamente tal. Esta matriz cultural quedaria reforzada des-
de lo que hemos dicho a propésito de la “sacramentalidad"’ de la
evangelizacién. No seria sélo, pues, a nivel de la alta informacién, sino
de verdadera eficiencia.
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EL RESURGIMIENTO CATOLICO LATINOAMERICANO

ALBERTO METHOL FERRE

A Augusto DEL NocE
el primero en cusstionar radicalmente
la idea de modernidad vigente.

1. Una Iglesia novedad

Nadie se hubiera atrevido a vaticinar hace veinte o treinta afios
la dctual dindmica de la Iglesia en América Latina, Las élites inte-
lectuales latinoamericanas sabian que la Iglesia estaba alli, pero eta
un saber distraido. Eran en su mayoria de tendencia secularista o por
lo menos no catdlica, v sus tradiciones de m4s de un siglo eran mds
bien hostiles a la Iglesia. Esta les habfa ocupado otrora en cuanto
enemiga, Pero, consumada la separacién de la Iglesia y el Estado en
casi todos los paises, cambié el clima. Este cambio puede fijarse a
la altura de Ja segunda guerra mundial. Asi, disminuyé la animosidad
anticlerical. Se dejé a la Iglesia de costado. Dirfa que esas élites, en
especial sus nuevos intelectuales, los socidlogos, la perdieron de vista.
Ella estd alli, en el pueblo, grande, muy grande, pero se le creia una
sobrevivencia. Una sobrevivencia paquidérmica. Un pasado sin capa-
cidad de futuro. Un gran saurio, incapaz de procrear ninguna nove-
dad, Y por una razén muy sencilla: no era moderna. Incluso era
antimoderna o por lo menos la modernidad se habia realizado contra
ella. Esa era la creencia de la razén de fondo de su esencial inactus-
lidad. Lo no moderno estaba condenado irremisiblemente al ocaso.
Pero ahora, casi de golpe, todo ha cambiado. Lo que no se creia fac-
tible, ni siquiera posible, estd sucediendo: lo que se supenia residuo
del pasado, aparece como tendencia proyectada hacia el futuro. Lo
estdrico, reaccicnario o meramente adaptativo, se levanta dindmico,
creador, en el seno de los pueblos latinoamericanos. En Puebla ese
acontecimiento ha tomado su rostro, Lo esbozado en Medellin ha ma-
durado en Puebla. Debemos, pues, acercarnos para intentar compren-
der y esbozar los rasgos de esta sorpresa histérica: el renacimiento
catblico latinoamericano.

?
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En derto sentido, la Iglesia Catdlica aparece como “ln'Joderna”,
en la acepcidn mis literal e ingenua de la palabra, que significa @ctual
(hodierno). Lo de nuestro tiempo, de los tiempos cercanos, rec.lentlt:s
o lo que despietta curiosidad por }o novedgs‘o.” En estos afios sedada
repetido sintomdticamente “la Iglesia es noticia”. Noticia es nove ad.
O sea, una impresién inversa a la existente pocas décadas antes. “La
Iglesia cambia”. Parece lo contrario de hace poco cuando se la pre-
sumfa momificada. ¢Qué significa esto en América Latina y en la
Iglesiap Es cuestién muy esencial, pues modifica perspectivas histéri-
cas habituales, rompe con presupuestos muy comunes. Lo que era
obvio ya no lo es. Esta “modernidad” de la I_glcsm Catél[cla, en el
sentido antes enunciado, nos lleva sin embargo mucho mds le]os,’pue,s,
pone en cuestién, hace problemitica la idea misma de *“modernidad
hasta ahora imperante. De una modernidad superficial, pasamos a una
modetnidad profunda. A una idea de modernidad que condiciona sub-
repticiamente todos los juicios: que la Iglesia y la cultura moder)na
son incompatibles, Que son antagénicas, y que la Iglesla” queda solf)
“fuera” de la modernidad, estéril, o si se mete “dentro” se autodi-
suelve, y sélo le cabe acoplarse. Este prejuicio es f:le una amplitud
de contenido tal, que es el horizonte de comprensién més general,
desde el cual se piensa. Por ser un horizonte dentro del cual se ve,
es 4 su vez muy dificil de visualizar, Estd demasiado sobreentendido.
Pero la actual modernidad de la Iglesia latinoamericana pone en cues-
tién a la “modernidad” misma. Por lo menos, asi lo parece.

El horizonte histérico de la “modernidad” o la idea implicita de
“cultura moderna”, en sus connotaciones mds fundamentales, abarca
también el conjunto de los pensamientos del hombre contempordneo:
establece intima comunicacién entre sociologia, filosofia y teologia.
Y, por supuesto, con la interpretacién histérica. 'I'qdas estas discipli-
nas implican como esencial una idea de la modernidad, que 'las de-
termina. Toca las categorfas mds radicales del pensamiento vigentes,
dominantes, en estos tdltimos tres siglos, desde la ilustracién. Si esa
idea esencial entra hoy en crisis, algo importante estd pasapdo. Sef_la-
larfa un giro histérico de méxima profundidad, que nos .obhga. a rein:
terpretar nuevamente todo el pasado, a repensar el sentido mismo de
la modernidad otra vez. La remocién de la Iglesia de Medellin a Pue-
bla parece asi poderosa de modo inaudito. Importa entonces vislu-
brar sus alcances, tanto en la historia eclesial como latinoamg;cana.
Nos pone muy directamente en el corazén de la relacién religién y
cultura en América Latina. Vamos a poner a prueba lo que parece.

2. Autoconciencia histdrica de la Iglesia latinoamericana

¢Cudl es el significado de la “novedad” eclesial latinoamericana?
Hay que verificar hasta dénde llega esa “impresién” de la que par-
timos para ver ¢dmo lo moderno “superficial” arrastra a lo moderno
“profundo”, y cémo éste genera a aquel. Para esto es imprescindible
comparar, ver la actual situacién y dindmica de la Iglesia en relacidn
con otros momentos histéricos anteriores. La comparacién nos mostra-
14 la diferencia y la originalidad actual. Aqui lo mds seguro es exhibir
lo que la misma Iglesia dice hoy de sf misma en el proceso histérico
latinoamericano. ¢Cémo se ve la Iglesia a s{ misma en la historia la-
tinoamericana? ¢Cémo comprende su propia historia y sus distintas
figuras? ¢Cémo se ubica y qué pretende? Para saberio con certeza,
nada mejor que partir de su dltima expresidn colectiva, a través del
conjunto de su episcopado, en la Conferencia de Puebla dQué dice
Puebla de su historia latinoamericana? ¢Se ubica en relacién con la
modernidad? Puebla formula con claridad, de modo notablemente
coherente, su perspectiva histérica. No es exageracién, por la indole
de Puebla, decir que significa la autoconciencia histérica actual de la
Iglesia latinoamericana, Por lo que nos pone en camino para entender
¢l contenido de esa “novedad” actual de la Iglesia.

De ahf la importancia de ser sélidos en la partida, lo que obliga
a citar a Puebla de modo extenso, Dejemos que Puebla hable primero
por si misma. Como es muy coherente, no es preciso interrumpirla
con explicaciones. Puebla aborda directamente y caracteriza la nove-
dad histérica de la Iglesia [atinoamericana de hoy. Asi establece la
plataforma desde la cual es posible dialogar, discutir, avanzar en la
relacién de la Iglesia y la cultura moderna.

Desde su apertura misma, Puebla define su visién histrica. Lue-
g0, en otros capitulos, retoma y amplia esa visién. Por tanto, aqui
pondremos en relacién directa los textos mds esenciales del conjunto
de Puebla a este respecto, haciendo que formen una sola unidad, un
solo discurso. Esto es posible por la unidad misma del pensamiento
de Puebla.

Ante todo, Puebla determina muy sintéticamente su visién glo-
bal, que expresa a la vez su dinamismo y vocacién: “La evangeliza-
cién estd en los orfgenes de este Nuevo Mundo que es América La-
tina, La Iglesia se hace presente en las raices y en la actvalidad del
continente. Quiere servir dentro del marco de la realizacién de su
misién propia, al mejor porvenir de los pueblos latinoamericanos, a
su liberacién y crecimiento en todas las dimensiones de la vida. Ya
Medellin recordaba las palabras de Pablo VI sobre la vocacién de
América Latina a 'aunar en una sintesis nueva y genial lo antiguo
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y lo moderno, lo espiritual y temporal, lo que otros nos entregaron
y nuestra propia originalidad’ ({Medellin, 1ptr9<§lucc10n 1) (DP 4).
Aquf esti la retrospectiva y el programa histdrico de Puebla, gle la
Yglesia latinoamcricanfél, en méxima condensacién. Todo lo demis es
ara la comprensién de esta premisa, '
P Puebla IJclesl'mcla tres momentos histéricos. Primero el fundacio-
nal y formador, el tiempo del nacimiento de América Latina. Abarca
los tres primeros siglos, XVI - XVII - XVIII. Segundo, el que corre
desde la Independencia hasta el Vaticano 11. Es decir, el siglo XIX
y algo més de la mitad del XX. Tercero, el actual, d'csde el Vaticano
II en adelante. O sea que toma apenas desde los Wltimos veinte afios
y su proyeccién futura, Incluye a Medellin y. Pueblfa. ’P_arece que en
ran poco tiempo se ha concentrado una densidad histérica extraordi-
naria, que permite hablar ya de un “tercer” petiodo que muestra su
diferencia con los anteriores y nos permite comprender en unidad el
pasado y el proyecto hist6rico actual. o
Veamos lo que Puebla dice de las tres etapas histéricas.

Primera etapa

“Acicateada por las contradicciones y desgarramientos de aque-
llos tiempos fundadores y en medio de un gigantesco proceso de _do-
minaciones y culturas, ain no conclufdo, la evangelizacién constitu-
yente de la’ América Latina es uno de los capitulos relevantes .de la
historia de la Iglesia. Frente a dificultades tan enormes como mé.dl-
tas, respondié con una capacidad creadora cuyo aliento sostiene viva
la religiosidad popular de la mayoria del pueblo” (DP 6).

Nos ahotramos las enumeraciones que se hacen. Puebla muestra
la dindmica creadora de ese primer momento (siglo XVI), su fervor
misionero en el conjunto del Pueblo de Dios, en los santos y otros
intrépidos cristianos. Muestra la gran inventiva en la pedagogia de
la fe, la conjugacidn de una vasts gama de recursos que _abarcan todas
las artes, la intensidad de la discusién y reflexic?n teolSgicas, etc. (DP
7,8,9). Y concluye: “Si es cierto que la Iglesu} en su laba_:or evange-
lizadora tuvo que soportar el peso de desfallecimientos, alianzas con
los poderes terrenos, incompleta visidn pastoral y fuerza cle'structora
del pecado, también se debe reconocer que la evangellzac:lén,, que
constituye a América Latina en el ‘continente de la esperanza’, ha
sido mucho més poderosa que las sombras que dentro del contexto
histérico le acompafiaron. Esto serd para nosotros los cristianos de
hoy un desaffo a fin de que sepamos estar a la altura de lo mejor de
puestra historia y seamos capaces de responder, con fidelidad crea-
dora, a los retos de nuestro tiempo latinoamericano” (DP 7). Puebla
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plantea el recuerdo de un momento decisivo, el del nacimiento, como
un “mejor”’ al que toma de paradigma. Pero no en el sentido de una
nostaigia pasatista o como un afédn restaurador. Todo lo contrario:
lo valora como desafic de emulacién, como estimulo a la inventiva
rotalizante, que abarque todas las dimensiones de la cultura latinoa-
merican... Por ejemplo: cuando recuerda la capacidad de los misio-
neros del siglo XVI para poner todas las artes al servicio de la ding-
mica evangelizadora sefiala la incapacidad de la Iglesia para hacer hoy
lo mismo con las artes contemporineas, Aunque ya se propone asf
la ligazén de la evangelizacién y todas las artes actuales, el supetar un
prolundo divorcio que se producirfa justamente en la segunda etapa
(siglo XIX y mitad del XX) pide estar a Ja altura de la “fidelidad
creadora” en relacién con su propio tiempo.

“En la primera etapa, del siglo XVI al XVIII, se echan las ba-
ses de la cultura latinoamericana y de su real sustrato catdlico. Su
evangelizacién fue suficientemente profunda para que la fe pasara a
ser constitutiva de su ser y de su identidad, otorgéndole la unidad
espiritual que subsiste pese a la ulterior divisién en diversas nacio-
nes, y verse afectada por desgarramientos en el nivel econdmico, po-
litico y social” (DP 412). “El Evangelio encarnado en nuestros pue.
blos los congrega en una originalidad histérica cultural que llamamos
América Latina. Esa identidad se simboliza muy luminosamente en
el rostro mestizo de Marfa de Guadalupe que se yergue al inicio de
la evangelizacién™ (DP 445). “Con deficiencias y a pesar del peca-
do siempre presente, ia fe de la Iglesia ha sellado el alma de Amé-
rica Latina, marcando su identidad histérica esencial y constituyéndose
en la matriz cultural del continente, de la cual nacieron los nuevos
pueblos” (DP 445).

“La religién del pueblo latinoamericano, en su forma cultural
més caracteristica, es expresién de la fe catdlica, Es un catolicismo
popular” (DP 444). “Esta religién del pueblo es vivida preferente-
mente por los pobres y sencillos” (EN 48), pero abarca todos los
sectores sociales y es, a veces, uno de los pocos vinculos que redne
a los hombres en nuestras naciones politicamente tan divididas. “Eso
si, debe sostenerse que esa unidad contiene diversidades miltiples se-
gin los grupos sociales, étnicos, e incluso, las generaciones” (DP
447).

“La religiosidad del pueblo, en su nicleo, es un acervo de va-
lores que responde con sabidurfa cristiana a los grandes interrogantes
de la existencia. La sapiencia popular catélica tiene capacidad de
sintesis vital; as{ conlleva creadoramente lo divino y lo humano;
Ciisto v Marfa, espiritn y cuerpo; comunidén e institucién; persona
v comunidad; fe y patria, inteligencia y afecto. Esa sabidusfa es hu-
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manismo cristiano que afirma radicalmente la dignidad de toda per-
sona como hijo de Dios, establece una fraternidad fundamental, en-
sefia a encontrar la naturaleza y a comprender el trabajo y proporcio-
na las razones pata la alegria vy el humot, atn en medio de una vida
muy dura, Esa sabidurfa es también para el pueblo un principio de
discernimiento, un instinto evangélico por el que capta espontdnea-
mente cuando se sirve en la Iglesia al Evangelio y cvuando se lo vacia
y asfixia con los otros intereses” (Juan Pablo II, discurso inaugural
ITI, 6 AAS LXX, pdg. 203) (DP 448) (Ver también DP 413).

“Es una cultura que conservada de un modo més vivo y articu-
lador de toda la existencia en los sectores pobres, estd sellada parti-
cularmente por el corazén y la intuicién. Se expresa, no tanto en las
categorias y otganizacién mental caracterfsticas de las ciencias, cuan-
to en la plasmacidn artistica, en la piedad hecha vida y en los espacios
de convivencia solidaria” (DP 414). Es de este modo que Puebla
define el sustrato cultural y por ende popular latinoamericano.

Asi caracteriza Puebla el sustrato cultural latinoamericano, de-
cantado en los tres siglos iniciales de la nueva formacién histérica
que es América Latina, Puebla no lo sintetiza en una sola calificacién,
pero es posible hacerla fielmente. El sustrato cultural latinoamericano
es el Barroco. Claro, no todo es propiamente barroco. Pero es el ba-
rroco el que da la impronta més determinante, en su vasta comple-
jidad. Dice Mariano Picén Salas: “Es el mds desconocido e incom-
prendido en todo nuestro proceso culiural histérico, Sin embargo fue
uno de los elementos més prolongadamente arraigados en la tradicién
de nuestra cultura. A pesar de casi dos siglos de enciclopedismo no
nos evadimos enteramente ain del laberinto barroco. Pesa en nues-
tra sensibilidad estética y en muchas formas complicadas de psicolo-
gia colectiva” (De la conquista a la Independencia, pig. 123, Ed.
FCE). Esto lo escribia Pic6n Salas en 1944, en una de las empresas
mas logradas entonces de historia cultural latinoamericana. Luego el
novelista cubano Lezama Lima enuncia en reldmpago: el Barroco,
primer americano. Este se prolongé en su potencia hasta el umbra)
del siglo XIX, en la esculiura proféiica del Aleijadinho.

El Barroco es un proceso cultural de gran complejidad y estd
atravesado por las mds encontradas tensiones internas, Hay zonas dis-
tintas del barroco: hispdnica, italiana, francesa, austriaca, alemana,
ameticana, Hay momentos y fases distintas del Barroco en el curso
de dos siglos. Lo hay aristocritico, burgués y popular. Europeo y mes-
tizo. Fue la dltima gran oleada catblica en Europa, que tomd los mds
diversos aspectos de la cultura; incluso incidié en la protestante.
Forma el umbral de la modernidad. Esta ligado intimamente al Con-
cillio de Trento. Lo que para Europa fue la dltima gran oleada ex-
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pansiva y creadora catélica, es para América Latina el sello de su
nacimiento, de su configuracién primera, Luego del Barroco la Iglesia
CaFollca no ha generado otro movimiento expansivo que toque 1?1 to-
talidad de la cultura. Ha habido si movimientos pero nunca tan to-
tales, ni tan profundos en el conjunto de la vida,

Segunda etapa

Despu§s Puebla fija como un petiodo de retroceso, resistencia
reconstruccidn. Estos tiempos son descritos de modo’muy escuetg
pero elocuent‘e: “A aquella época de la evangelizacién, tan decisiva
en !a formacién de América Latina, tras un ciclo de ,e-stabilizacién
siguieron las grandes crisis del siglo XIX y principios del nuestro,
que  provocaron persecuciones y amarguras a la Iglesia, sometida a
grandes incertidumbres y conflictos que la sacudieron hasta los cimien-
tos. Venciendo esta dura prueba, la Iglesia logré, con poderoso es-
fuerzo, reconstruirse y sobrevivir” (DP 11). Desde un dngulo secy-
lar, este perloclp es el de la Independencia de Espafia y Portugal, €l
de Ia c!lsgregauén en una veintena de Estados, el de las hegemoﬁias
anglosajonas, etc, Pero Puebla clasifica desde la perspectiva eclesial
por eso no usa las denominaciones habituales, ’

Desde el dngulo eclesial, €poca de crisis, sobrevivencia y recons-
truccién. Una Iglesia a la defensiva, Es visible que no tiene —todo
[!odcfntc;'ealrlo-— la iniciativa histérica. Puebla muestra el reverso, la
‘S}E S(;ae .:u]tul;;levig Eg::pnentq histérisco que llega ]:Jasta nuestros dfas.
. . nestiza primero, y luego, paulatinamente Ia de los
diversos enclaves indigenas y afro-americanos, comienza a sufrir el
impacto del a)cl'venimiento de la civilizacién urbano-industrial domi-
nada por lo fisico matemético ¥ por la mentalidad de eficiencia,

lEstg civilizacidn estd acompaiiada por fuertes tendencias a la per-
]son[f_ izacién y a Ia: socializacién. Produce una acentuada aceleracién de
c?dnlstona qp§de;](tge a todos los pueblos un gran esfuerzo de asimila.
y creatividad, si no quieren que sus culturas qu
eat ede
ién y o q queden postergadas
L 1} - +
\ La cg.ltura urbano-mdusgnal, cont su consecuencia de intensa
pro etz}rgauén de sectores sociales y hasta de diversos pueblos, es
N >
controlada por las grandes potencias poseedoras de la ciencia y la téc.
nica. Dicho proceso histdrico tiende a agudizar cada vez mids el pro-
blema de la dependencia y la pobreza.
i El slajdvemmlento de la civilizacion urbano-industrial acarrea tam-
lf.n pgo lemas en el plano ideolégico y llega a amenazar las mismas
rafces de nuestra cultgra, ya que dicha civilizacidn nos llega, de hecho,
en su real proceso histérico, impregnada de racionalismo e inspirada
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en dos ideologias dominantes: el liberalismo y el col_ectwisn(:{gs el':]:{;
gista. En ambas anida la tendencia no.sélo’ a la legitima )2 §iacrre
secularizacién sino también al ‘secularismo (DP 415::11 T ]
418). Este gran movimiento gle Occidente, que nos con c::le s beer
camente desde la Independencia, es el marco histérico en qu Pucbld
no s6lo ubica la segunda etapa histdrica eclesial latincamerican , sino
también la tercera, abierta por el Vaticano I1. Es el marco Eom o d
estas dos etapas en lque lo mds diferencial serd el cambio de ac
indmica de la Iglesia. y )

’ dm;irc;]:l(i:atampocogPuebla emplea una designacién comun paraf_eiz
movimiento histérico secularista. Sin embargo es v:r151ble que se re leal
a la ilustracién y su herencia actual. Pueb}a no tiene en mom‘elritcs)tm:
guno un lenguaje anti-moderno, aunque si apunta a una alzlgl-l u
cién. De modo implicito, diferencia Mc_)dernlgiad e I_lustrao_ n.

El segundo petiodo histérico eclpswl latinoamericano lnenlel.tgm-
bién para Puebla otras dos caragt.?ristlcas: la ruptura enzlre as iira-s z
el pueblo, la ruptura entre tradicién v progreso. Estas dos ruptu _
escisiones redundan en el empobrecimiento ¢ incluso en la tergiversa
cién de los dos términos opuestos. Y es evidente que las dos ruftur;s
estan en tan intima conexién que parecen form-qr_una sola, Empleando
muesiras calificaciones dirfamos pueblo y tradicién barroca dworcla:
dos o antagénicos a €lites ilustradas y progresistas. Es claro en qué
punta estd situada la Iglesia real.

Tercera etapa

“Hoy ptincipalmente a partir d.el Congcilio Vaticano 11, l?i Igle-
sia se ha ido renovando con dipamismo evange}mador, captando ne-
cesidades y esperanzas de los pueblos ’laltmoamencanos. La fueﬁz:;ﬁ que
convocs a sus Obispos en Lima, México, S:ao Salvado'r de da 121 y
Roma, se manifiesta activa en las Conferencias del Episcopado fn-
noameticano en Rio de Janeiro fy Medellin que activaton sus energias
' araron para los retos fututos. o ‘
vl g;ge todoi partir de Medellin, con clara conciencia de 5(5_1 rin-
sién, abierta lealmente al didlogo, la Iglesia escruta Jos signos ?b os
tiempos y estd generosamente dispuesta a evange.llzar, para_contribuir
a la construccién de una nueva sociedad, mds justa y mas fl:a_tt;:rna,
clamorosa exigencia de nuestros pu/el?los. De tal !nodo, _tradJclonény
progreso, que antes parecfan antagdnicos e€n América Latina, restan-
dose fuerzas mutuamente, hoy se conjugan buscando una nueva sin-
tesis que auna las posibilidades del porvenir con las energias prove-
nientes de nuestras raices comunes” (DP 11-12). Asi comienza Pqe-
bla a caracterizar la nueva época: es el fin de la anterior antinomia,
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es una unidad dindmica de tradicién y progreso que pone una pro-
blemdtica muy distinta a la etapa anterior. Todo se replantea desde
nuevas bases.

Aqui una breve digresién que anticipa nuestro propio pensa-
miento. De acuerdo con lo que venimos interpretando, serfa el final
de un divorcio: el del pueblo barroco y las élites ilustradas. No exac-
tamente, pues serfa una extrafia incongruencia. Lo que pasa es que la
Ilustracién ha impuesto hasta ahora sus vigencias, se ha identificado
como igual a la Modernidad. Esta identidad Ilustracién-Modernidad
ba condicionado efectivamente tode la segunda etapa histérica eclesial.
Pero nuestra tesis es que no hay tal identidad. Que la Ilustracién
es sélo una variante de la modernidad, que no absorbe en si ni toda
la modernidad, ni siquiera lo mejor de la modernidad. Por eso es
posible esa unidad de batroco y modernidad. Examinaremos mds ade-
lante esta cuestion vital para la interpretacién de la cultura latinoa-
mericana y la prospectiva histérica,

Pueblz sigue profundizande en este nuevo periodo. “El Concilio
acontecié en un momento dificil pata nuestros pueblos latinoamerica-
nos. Afios de problemas, de bhisqueda angustiosa de la propia iden-
tidad, marcados por un despertar de las masas populares y por los
ensayos de integracidn americana, a los que procede la fundacién del
CELAM (1955). Esto ha preparado el ambiente en el pueblo caté-
lico para abrirse con cierta facilidad a una Iglesia que también se
presenta como ‘Pueblo’. Y Pueble universal, que penetra los demds
pueblos, para ayudarlos a hermanarse y crecer hacia una gran comu-
nién, como la que América Latina comenzaba a vislumbrar, Medellin
divulga la antigua visién, antigua como la misma historia biblica”.

“Diez afios después, la Iglesia de América Latina se encuentra
en Puebla en mejores condiciones aun para reafirmar gozosa su rea-
lidad de Pueblo de Dios. Después de Medellin nuestros pueblos viven
momentos importantes de encuentro consigo mismos, redescubriendo
el valor de su historia, de las culturas indipenas y de la religiosidad
popular. En medio de este proceso se descubre la presencia de este
otro pueblo que acompafia en su historia a nuestros pueblos naturales.
Y se comienza a apteciar su aporte como unificador de nuestra cul-
tura, a la que tan ricamente ha fecundado con savia evangélica. La
fecundacidén fue reciproca, logrando la Iglesia encarnarse en nuestros
valores originales y desarrollar asi nuevas expresiones de la riqueza
del Espiritu™.

“La visién de la Iglesia como Pueblo aparece, ademds, necesaria
para completar el proceso de trénsito acentuado en Medellin, de un
estilo individualista de vivir la fe a la gran conciencia comunitaria
que nos abri6 el Concilio” (DP 233-234-235), De esta forma, Pue-
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bla muestra la l6gica histérica concreta en que la Iglesia latinoameri-
cana fue asumiendo la eclesiologfa del Vaticano II la Iglesia como
Pueblo de Dios. Si el Concilio no llega a interpenetrar la Lumen Gen-
tium con la Gaudium et Spes, en cambio Puebla sdlo se concibe en
su intima fusién. Lo que significa un avance pues permite compren-
der mejor la distincién y unidad entre Iglesia y mundo, la Iglejma ¥y
la celtura, lo sacro y lo profano que en lo concreto nunca €s tajante.
La secularidad pura es impensable. Asi, dice Puebla: “La historia de
la Iglesia es, fundamentalmente, la historia de la evangehzaaén c}e
un pueblo que vive en constante gestacién, nace y se inserta en la
existencia secular de las naciones. La Iglesia al encarnasse, coniti-
buye vitalmente al nacimiento de las nacionahdagles y les imprime
profundamente un caricter particular”. Con esta dindmica, _1n§v1table,
no hay prolijidad posible de la secularizacién. La V{da cristiana pe-
netra en el corazén de la secularidad, aunque la Iglesia no se propon-
ga objetivos directamente politicos y se diferencie radicalmente del
Fstado. Fn la historia concreta no hay separacién, pues de variadas
maneras ¢l uno estd en el otro. . ‘

Por otra parte, agrega Puebla, que “La imagen de la Iglesia
como aliada de los poderes de este mundo ha cambiado en la mayo-
ia de nuestros paises. Su firme defensa de los derechos humanos y
su compromiso con una promocién real la han_acercaclo més al pue-
blo aunque, por otra parte, ha sido objeto de incomprensién o ale]?.-
miento por parte de algunos grupos sociales” (DP 83). Este camPlo
de perspectiva, desde afuera, también lo hace f'lesde den,tro: Al
avanzar la historia, la Iglesia necesariamente cambia, pero sélo en lo
exterior y accidental. No puede hablarse, por tant{,\,”de una contra-
posicién entre la “Iglesia nueva” y la “vieja Iglesia” como algunos
pretenden (Juan Pablo II, Catedral de México). El problema de los
cambios ha hecho sufrir a muchos cristianos que han visto derrum-
barse una forma de vivir la Iglesia que crefan totaimente inmutable.
Es importante ayudarlos a distinguit los elementos qlivmos y humanc_:s
en la Iglesia” {DP 264). Cambio de formas histéricas, no es ca_mblo
de Iglesia, como sienten los reaccionarios o proponen los neomilena-
ristas de la “Iglesia popular”.

Pero sigamos con el hilo conductor de pueblo y cultura. Aqui
entra Puebla en una contradiccién bésica, a la verdac! nunca supera-
ble completamente en la historia. Aungue siempre exigente de supe-
racién, “Asi Jests de modo original, propio, incomparable, exige un
seguimiento radical que abarca a todo el hombre, a todos los hombres
y envuelve a todo el mundo y a todo el cosmos. Esta radlca_hdad hace
que la conversi6n sea un proceso nunca acabado, tanto a mvf:l perso-
nal como social. Porque si el Reino pasa por realizaciones histéricas,
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no se agotan ni se identifica con ellas” (DP 193). Es cierto que el
Reino de Dios no debe confundirse con el progreso terrestre, pero
tiene una dimensién tempotal, a la vez que no es una realidad desli-
gable de la Iglesia, pero la trasciende (DP 475-485-226-228). La dia-
&ctica del “ya” - “todavia no” tiene rostros histéricos concretos, pero
nunca delimitables con precisién, siempre insuficientes y precarios.

La realidad cultural latincamericana es paraddjica: “La religio-
sidad popular si bien sella la cultura de América Latina, no se ha
expresado suficientemente en la organizacién de nuestras sociedades y
Estados. Por elle deja un espacio pata lo que Su Santidad Juan Pablo
IT ha vuelto a denominar ‘estructuras de pecado’” (Homilia Zapo-
pan 3 AAS LXXI, pdg. 230). Asi la brecha entre ricos y pobres, la
situacién de amenaza que viven los mds débiles, las injusticias, las
postergaciones y sometimientos indignos que sufren contradicen radi-
calmente los valores de dignidad personal y de hermandad solidaria.
Valores que el pueblo latinoamericano lleva en su corazén como im-
perativos recibidos del Evangelio. De ahi que la religiosidad del pue-
blo latinoamericano se convierta muchas veces en un clamor por una
verdadera liberacién. Esta es una exigencia no satisfecha. Por su parte,
el pueblo movido por esta religiosidad crea o utiliza dentro de &f, en
su convivencia mds estrecha, algunos espacios para ejercer la fraterni-
dad, por ejemplo: el barrio, la aldea, el sindicato, el deporte. Y en-
tre tanto, no desespera, aguarda confiadamente y con astucia los mo-
mentos opartunos para avanzar en su liberacidn tan ansiada” (DP
452).

“Se ha sefialado la incoherencia entre la cultura de nuestros pue-
blos, cuyos valotes estdn impregnados de fe cristiana, y la condicién
de pobreza en que a menudo permanecen retenidos injustamente.

Sin duda )as situaciones de injusticia y pobreza agudizan un in-
dice acusador de que la fe no ha tenido la fuerza necesaria para pe-
netrar los criterios y las decisiones de los sectores responsables del
liderazgo ideoldgico y de la organizacién de la convivencia social y
econdmica de nuestros pueblos, En pueblos de arraigada fe cristiana
se han impuesto estructuras generadoras de injusticia. Estas que es-
tdn en conexién con el proceso de expansién del capitalismo liberal
y que en algunas partes se transforman en otras inspiradas por el co-
lectivismo marxista, nacen de las ideologias de culturas dominantes y
son incoherentes con la fe propia de la cultura popular” (DP 437).
Es como si las contradicciones internas de la cultura barroca america-
na, dieran pie a la nueva contradiccién de la Ilustracién (liberal y
marxista) que se interfiere con aguella.

“La Iglesia llama, pues, a una renovada convetsién en el plano
de valores culturales, para que desde alli se impregnen las estructuras
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de convivencia con espiritu evangélico. Al llamar a una revitalizacién
de los valores evangélicos, urge una répida y profunda transformacién
de estructuras, ya que éstas, estén llamadas, por su misma naturaleza,
a contener el mal que nace del corazén del hombre y que se mani-
fiesta también en forma social y a servir como condiciones pedagé-
gicas para una conversién interior, en el plano de los valores” (DP
438). ‘ .

Aqui vemos cémo para Puebla las formas de alienacién de las
“glites” pueden ser mds profundas que las del pueblo.l En este aspecto,
Puebla casi invierte el juicio comin, que es: las élites son obstacu-
lizadas por el atraso del pueblo. En tanto que Puebla dirfa: el pueblo
es obstaculizado por élites que le estin divorciadas y que impiden
que el pueblo se despliegue con élites propias. Este desapego de las
“élites” con los valores del pueblo toca también a las élites eclesiales.
“La religién popular latinoamericana sufre, desde hace tiempo, por
el divorcio entre €lites y pueblo, Eso significa que le falta educacién,
catequesis y dinamismo, debido a la carencia de una.adecuada pas-
toral” (DP 455). Los aspectos negativos, muy amplios, los sefiala
Puebla en su numeral 456, Luego amplia su reflexién: “C;omo toda
la Iglesia, la religién del pueblo debe ser evangelizada siempre lde
nuevo. En América Latina, después de casi 500 afios de [a predicacién
del Evangelio y del bautismo generalizado de sus habitantes, esta
evangelizacién ha de apelar a la “memotia cristiana” de nuestros pue-
blos. Setd una labor de pedagogta pastoral, en la que e:l catolicismo
popular sea asumido, purificado, completado y djnaqnlzado por t?l
Evangelio. Esto implica en la prictica, reanudar un didlogo pedagd-
gico, a partit de los dltimos eslabones que los evangehzadores_ de
antafio dejaron en el corazén de nuestro pueblo. Para ello se requiere
conocer los simbolos, el lenguaje silencioso, no verbal del pueblo, con
el fin de lograr, en un didlogo vital, comunicar la Buena Nueva me-
diante un proceso de reinformacién catequética” (DP 457), La Iglesia
no quiere conservar el viejo barraco popular, lo quiere transformar,
pero a partir de ese barroco. El viejo barroco no alcanza, debfa ser
recreado o la altura de nuestro tiempo. “Estamos en una situacion de
urgencia, El cambio de una sociedad agraria a una 'urbano-lndustrlal
somete a la religién del pueblo a una crisis decisiva” (DP 460).
“No hay por qué pensar que las formas esenciales de la conciencia
religiosa estén exclusivamente ligadas con la cultura agraria. Es falso
que el paso a la civilizacién urbano-industrial acarrea necesariamente
la abolicién de la religién. Sin embargo, constituye un evidente desa-
fio, al condicionar con nuevas formas y estructuras de vida, la con-
ciencia religiosa y la vida cristiana” (DP 432).

“La cultura urbano-industrial, inspirada por la mentalidad cien-
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tifico-técnica, impulsada por las grandes potencias y marcada por las
ideologias mencionadas, pretende ser universal. Los pueblos, las cul-
turas particulares, los diversos grupos humanos, son invitados, més
ain, constrefidos a integrarse a ella” (DP 421). Pero la Iglesia pone
en cuestién aquella ‘“universalidad”; no acepta aquella universalidad
que equivale 4 la unificacién de la humanidad por via de una injus-
ta e hiriente supremacfa y dominacién de unos pueblos o sectores so-
ciales sobre otros pueblos y sectores (DP 427). “Siempre sometidos
a nuevos desarrollos, al reciproce eacuentro e interpretacién, las cul-
turas pasan, en su proceso histérico, por periodos en que se ven desa-
fiadas por nuevos valores o desvalores, por la necesidad de realizacién
de nuevas sintesis vitales. La Iglesia se siente llamada a estar presen-
te con el Evangelio, particularmente en los periodos en que decaen
v mueren viejas formas segin las cuales el hombre ha organizado su
convivencia, para dar lugar a nuevas sintesis. Es mejor evangelizar
las nuevas formas culturazles en su mismo nacimiento y no cuando ya
estdn crecidas y estabilizadas, Este es el actual desafio global de la
Iglesia ya que “se puede hablar con razén de una nueva época de
la histotia humana” (GS 34), (DP 393). Por otra parte, en efecto,
la fe transmitida por la Iglesia es vivida a partir de una cultura pre-
supuesta, esio es, por creyentes” vinculados profundamente a una cul-
tura y la construccién del Reino no puede menos de tomar los ele-
mentos de la cultura y de las culturas humanas”. “Por otra parte per-
manece vilido, en el orden pastoral, el principio de encarnacién for-
mulado por San Ireneo: “Lo que no es asumido, no es redimido”
(DP 400).

Por eso Puebla expresa: “Debemos desarrollar en nuestros mili-
tantes una mistica de servicio evangelizador a la religién del pueblo.
Esta tarea es ahora mds crucial que entonces: las élites deben asumir
el espiritu de su pueblo, purificarlo, aquilatarlo y encarnarlo en forma
preclara (DP 462). “Buscar las reformulaciones y reacentuaciones ne-
cesarias de la religiosidad popular en el horizonte de una civilizacién
urbana industrial” (DP 466). “Si la Iglesia no reinterpreta la reli-
gién del pueblo latinoamericano se producird un vacfo que lo ocupa-
rdn las secras, los mesianismos politicos secularizados, el consumismo
que produce hastio y la indiferencia o el pansexualismo pagano. Nue-
vamente la Iglesia se enfrenta con el problema: lo que no se asume
en Cristo, no es redimido y se constituye en un idolo nuevo con ma-
licia vieja” (DP 469},

Todo esto implica una vasta dindmioa de religién y cultura, de
critica de las idolatrias, miltiples aspectos particulares que Puebla
aborda en la conciencia histérica latinoamericana y eclesial de Puebla,
Es hora de concluir con nuestro punto de partida.
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Puebla resume con {mpetu prospectivo: “Los hechos recién in-
dicados marcan los desafios que ba de enfrentar la Iglesia. En ellos se
manifiestan los signos de los tiempos, los indicadores del futuro hacia
donde va el movimiento de la historia. La Iglesia debe discetnirlos,
para poder consolidar los valores y derrocar los idolos que alientan
el proceso histérico” (DP 420). “La Iglesia en América Latina se pro-
pone reanudar con renovado vigor la evangelizacién de la cultura de
nuestros pueblos y de los diversos grupos €tnicos para que germine
o sea reavivada la fe evangélica y para que €sta, como base de comu-
nién, se proyecte hacia formas de integraci6n justa en los cuadros res-
pectivos de una nacionalidad, de una gran patria latinoamericana y
de una integracién universal que permita a nuestros pueblos el desa-
rrollo de su propia cultura, capaz de asimilar de modo propio los ha-
llazgos cientificos y técnicos” (DP 428). Por légica, todo esto con-
duce a “una nueva sociedad”, a una “‘nueva civilizacién™. “La Igle-
sia, llama también a todos sus hijos —dentro de sus peculiaridades—
a ser fermento en el mundo y a participar cOmo CONStLUCLOIES de una
nueva sociedad a nivel nacional e internacional’ (DP 1133). La Igle-
sia busca llegar “a una renovacién profunda de la vida cristiana y por
lo tanto, a una nueva civilizacién que sea participacién y comunidn
de personas en la Iglesia y en la sociedad” (DP 997). A esta nueva
civilizacién, Puebla llama — recordando a Pablo VI— “civilizacién
del amor”. En ¢l mensaje a los pueblos se precisa: “A primera vista,
parece una expresion sin la energia necesaria para enfrentar los gra-
ves problemas de nuestra época. Sin embargo, 0s aseguramos: 0o
existe palabra més fuerte que ella en el diccionario cristiano. Se
confunde con la fuerza propia de Cristo”. No es una visién idflica de
la sociedad, imposible en la historia, sino el ratificar que el valor su-
premo que puede ser informante de una auténtica civilizacién, reco-
nocido, ses el amor, que para noOSOLros cristianos tadica en Cristo. Es
nominar lo que la Iglesia se propone siempre, evangelizando, en su
incidencia civilizatoria.

Tal es, en suma, €l espiritu, la dindmica, la autoconciencia histé-
rica que se manifiesta en Puebla. Sefiala rumbos, aunque no propon-
ga modelos. Son rumbos que pueden realizarse en varios modelos
concretos. Una direccién evangelizadora en la historia es critica de
modelos, trasciende los modelos, puede realizarse en varios modelos
aprozimativos, histérico-concretos.

Podemos terminar con upa ultima perspectiva, no ya sobre el
contenido de esa conciencia histdrica eclesial, sino sobre la actitud
cristiana ante el curso histérico. Se trata de la Tglesia como escuela
de forjadores de bistoria, para impulsar eficazmente con Cristo la his-
toria de nuestros pueblos hacia el Reino” (DP 274).
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“Ante los desafios hist6ricos que enfrentan nuestros pueblos en-

contramos entre los cristianos dos tipos de reacciones exttemas. “Los
pgslvlSt}as”, que creen no poder o no deber intervenir, esperando que
DIOS.SOIO acttie y libere, Los “activistas”, que en una perspectiva se-
cularizada, consideran a Dios lejano, como si hubiera entregado la
completa responsabilidad de la historia a los hombres, quienes, por
io t11-ns.rrn:>, intentan angustiada y frenéticamente empujarla hacia ade-
ante.
i La actitud de Jesis fue otra. En El culming la sabidurfa ense-
fiada por Dios a Israel. Istae] habia encontrado a Dios en medio de
su histpria. Dios lo invitd a forjarla juntos, en Alianza. El sefialaba
el camino y la meta, y exigia la colaboracién libre y creyente de su
Pueblo. Jests aparece igualmente, actuando en la historia, de la mano
de su Padre. Su actitud es, a la vez, de total confianza ;r de mdxima
corresponsabilidad y compromiso. Porque sabe que todo estd en ma-
nos gh}el Padre que cuida de las aves y lirios del campo. Pero sabe
también que la accién del Padre busca pasar a través de la suya.

Cor_no el Padre es el protagonista principal, Jestis busca seguir
sus caminos y sus ritmos, Su preocupacién de cada instante consiste
en sintonizar fiel y rigurosamente con el querer del Padre. No basta
conocer Ja meta y caminar hacia ella. Se trata de conocer y esperar
ii?. hor-a::l que %ara 'Eada pas].g tiene sefalada el Padre, escrutando los
ignos de su Providencia, De ili ili i
signos de su Froviden: esta docilidad filial dependerd toda la

Ademids Jests tiene claro que no sélo se trata de liberar a los
hombres del pecado y sus dolorosas consecuencias. El sabe bien lo
que hoy tanto se calla en América Latina: que se debe liberar el do-
lor por el dolor, esto es asumiendo la cruz y convirtiéndola en fuente
de vida pascual.

'Pflra que América Latina sea capaz de convertir sus dolotes en
crecimiento hacia una sociedad verdaderamente participada y frater-
Eal, necesita edgcar homl?res capaces de forjar la historia segin la
prazis d’e Jestis, entendida como la hemos precisado a partir de la
t(_fologla biblica de la historia. El continente necesita hombres cons-
cientes de que Dios los llama a actuar en alianza con El. Hombres
de coraz_én'délcil, capaces de hacer suyos los caminos y el ritmo que
la Provincia indique. Especialmente capaces de asumir su propio
dolor y el de nuestros pueblos y convertirlos, con espiritu pascal, en
exigencia de conversién personal, en fuente de solidaridad con todos
los que comparten este sufrimiento y en desaffo para la iniciativa y
la 1mag1mc1§n creadora” (DP 275, 276, 277, 278, 279).

A través de Ruebla, tenemos ya una muestra de los caracteres
que asume el renacimiento catdlico latinoamericano actual. Sélo ahora
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estamos en condiciones de pasar al examen de qué imdgenes de la
“modernidad” que son creencia arraigada son puestas en crisis. Sélo
ahora podremos ver cémo Puebla nos lleva 2 replantear la problemi-
tica de las relaciones de Iglesia, cultura moderna y cultura latinoame-
ricana. Cuestién ésta de los mds vastos alcances pues afecta a todas
las perspectivas y modelos histéricos habitualmente aceptados potr
tirios y troyanos. Esta reflexidn es indispensable para aquilatar, para
comprender y definir con rigor la originalidad, la importancia y el
significado del “resurgimiento” catélico latinoamericano actual.

Para alcanzar tal propdsito, haremos un recorrido histdrico de
ida y vuelta. Iremos hacia dos momentos significativos de nuestro
pasado reciente, para volver después a nuestra actualidad, siempre
mirando el cotejo con la nueva situacién que muestra Puebla.

En este regreso histérico, tomamos dos momentos importantes,
cuya divisoria es la Segunda Guerra Mundial. E} primero, més cer-
cano, toma nuestra post-guerra, las petspectivas vigentes hasta Me-
dellin. Es decir, los afios 50 y 60.

El segundo, mds lejano, es la tumultuosa pre-guerra, nos lleva
a los umbrales de los afios 30, a la Gran Depresién, cuando América
Latina apenas comenzaba su industrializacién, el régimen de sustitu-
cién de importaciones, pero que marca intensamente ¢} surgimiento de
la “revisién histérica”, del nacionalismo cultural latinoamericano, de
sus iaterrogaciones. De tal modo, primero nos ocupamos de la “socio-
logia de la modernizacién”, v luego de una perspectiva anterior, dis-
tinta y hasta contradictoria, parcialmente “anti-moderna”, nacida en
el tiempo de los “pensadores”. (Asi llamen curiosamente los soci6-
logos a los intelectuales latinoamericanos anteriores y contra los que
surge la “Sociologia cientifica™).

Estas dos visiones parcialmente antitéticas en relacién a las mis-
mas cuestiones nos dan la base para la vuelta a la actualidad, ya con
un marco de referencia histérico latinoamericano mds claro, que in-
cluye la visién de Puebla en el proceso latinoamericano y que nos per-
mitird finalmente percibir el sentido del Resurgimiento Catélico la-
tincamericano que, créemos, comienza de Medellin a Puebla. Sin saber
de lo viejo, no sebemos de lo nuevo. Por eso, hacemos esta relacidn
quizd algo extensa, pero inevitable.

3. Modernizacién y secularizacién. Afios 50 - 60
Desde los aiios 50, la temdtica explicita mds difundida respecto

de modernizacién y modernidad ha sido sociolégica. Nadie ignora el
gran auge de la sociologia en el mundo y en América Latina. Esto
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;?;é Slé%ado ;: 1‘3 presencia mundial de Estados Unidos y a su hegemo-
e . . . A
norteamerica.nnfma Latina. Pues no es cuslquiera sociologfa sino la

En el orden intelectual histérico, la sociologfa es ¢l tipo de in-
fluencia norteamericana mis poderosa en América Latina Quizd nun-
ca tan fuerte, desde la incidencia del constitucionalismo norteameri-
cano (Locke) en el tiempo de Ia Independencia y formacién de n
tros Estados, o desde la influencia del pragmatismo con W ]amelées.
J. Dewey en las primeras décadas de este siglo. Dejando élparte 105;
capitales y métodos industriales y comerciales, sociologia y novelistic
norteamericanas son las influencias intelectuales ponderables, En otfo:
aspectos de ’la cultura, por ejemplo, la filosofia, la ligazén con Fu.
ropa sigue siendo mds fuerte. Asi la hegemonfa norteamericana sobre
América Latina no se manifiesta de modo uniforme en todos los “sis.
qulasd sociales y culturales”. Las teologias y pastorales vienen tarm.
titsen e Ii.umpa, aunque se percibe el creciente embate del protestan.

mo y las secras. Las élites intelectuales catdlicas latinoamericanas
de los anos 50 eran bifrontes: influidas teolégicamente por Alema
ma y Francia, lo eran sociolégicamente por Estados Unidos a se-
forma_ran en Lovaina o Notre Dame. La orden que pasé mds );ara
tf:rfsgrcamente jeste proceso fue la Compafifa de Jestis. La red de i .
tituciones de investigacién social que promovid en to.da América Llfas
Hna tiene ese sello originario. También una gran ignorancia de todo el
pensamiento latinoamericano de los “pensadores”, De ah{ que es pl .
sible comenzar por lo mds familiar la “modernizacié > d dP au-
sociologis ’ o desde b2

Importa aqui ante todo un dngulo: el religioso. No nos det
dremos en todos los aspectos de la idea de “mode:.:nizacidn” st
avatares, Si en ver las implicaciones mgs directas de ‘‘m(’.uderrn'zaaly't,’)su’f
en relacién con la Iglesia Catdlica. No pretendemos abarcar tog1 I}
literatura de I’a‘modernizacién al respecto, que serfa asunto tamaei
tenso como Initil, pues aqui conocer a4 uno equivale virtualmente .
nocer a todos. Los sociglogos de la “modernizacién” son en est iO‘
rreno alsombrosamente repetitivos y escuetos. Basta entonces eco‘:
;?n;f;;i a %t_m fue el mas representativo de esta tendencia, al ftalo-
rgentino Gino Germani, el més visible difusor de |a dicotomia:
ciedad tradicional versus sociedad moderna” e

El auge de Ge{mani comenzé en el 53, con el “ncoliberalismo’
gigi i;ljs;z;?cd el mowmiento Izlaciona[ y popular de Petén. La fech:](:is
] v, pues es el afio de la I Co i iscopz i
ricana de Rio de Janeiro, de la fundagifée;erng CEIEEX)IEI“ l E:tténoaur?e-
tener en sus comienzos un Departamento de Investigaéiones gqoci?-
légicas, que ya estaban en Plena expansién en medios catblicos. Se
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caracterizaba pot no cuestionar y repetir"las caregorias cbzntlf:sles ﬂc::.:
“sociedad tradicional y soc1ec_lad _modema . ‘No cuesdtlona = Ente-
cipios y se dedicaba a investigaciones empiricas desde eigue ;e
resan encuestas y estudios cuantnfllcados, pero de espa Es a la bie
toria latinoamericana. Pura af:tuahdad, puro present‘j:l._ 300 enmé;
por cierto, vastas consecuenclas. Los sociélogos catoilcos’ era.nue i
empiricos que tedricos. Con esto no se elude la teoria, 31tno gnmes_
depende ingenuamente de ella. De hecho, hubo 1mpcirtap esde cues
tas e investigaciones sociogrdficas, que l? vasta obra co gctn&a eres
representa de modo excelente. Lo positivo es un armar e coré cto
con lo “concreto” social, mds alld de doctrinas jusnatura 153113, eé -
siado abstractas y también ahistéricas, desde las que s;l tedn a ﬁascto
“juzgar’” que a “comptender” los hechos reales. lEse a anM e €O cto
directo con lo real se manifestaba en la expresi6n de’ cmsser}oi0 ”
rrain, uno de los pioneros del CELAM, de unir ’I'_eolﬁgm y Socio eglvé
Asunio de gran importancia, que sin fllosqfla y sin historia se vu1 4
mera acrobacia, Pero volvamos a Germani, simbolo de la sociologia
dernizacidn. _
de laL:l ?nés influyente de la perspectiva de Germani se enl(:“ucntgade‘rjx
“La Sociologla en América Latina” (Bs. As. 1964) y De ‘?Ps?;:i_e a
iradicional a la sociedad de masas” (1961) ampliada en “Po tul:a y
sociedad en una época de transicién” (1962). El”esql.z?ma‘ eds de ar-
chiconocido y dominante de “soc1eds:d trads’c’lonal R séoille a dmo;
derna”. La sociedad tradicional es_‘sagrada , la “sociedad mo ;rn'
es secular”. Agraria la una, indust‘nal la otra. Vivimos hoy en n‘lne-
rica Latina el transito de lo trafliclonal sagrado 4 lo mode’rncc; segu]ar
(capitalista). ¢Por qué las sociedades Erad1c19nalcs o przm’u:dma gs
son ‘‘sagradas”? Porque tienen un caracter mmutal;le, eriva gd e
los valores tradicionales en que se basan. En cambio las sacie ades
“seculares” se basan no en una tradicién mrputgb’le, sino_en aC‘[ltllJ. es
racionales acerca del cambio, a través del ejercicio del libre ?né 1315,
y antes que nada se basa en el uso de la razén” (Pol. y Soc. 1pag. 72).
Se define a lo sagrado por el tradicionalismo, lo que es por lo menos,
exterjor. o
sorprEr:liae n;::;:spectiva polar sacro-secular es tipica de estas so_c1olo'gI-as
de la modernizacién, que serin asi una Neo-Tlustracién ’so_c’:lologi-sta.
Esta visién de la historia como dindmica de la contraposicidn exi:lu-
yente de razén versus tradicién es una nota mayor de la Tlustracién.
La transicién que vivimos en América Latina se condensa en
i en tres proposiclones: o

Gtrmfi'lf Se transl}orpma el tipo de accién social. Del predog:umo de
la accién prescriptiva 2 un relativo' acento puesto en las acciones c&)
lectivas, de preferencia del tipo “racional”. 2. Se produce un cambio de
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la institucionalizacién de la tradicién a la institucionalizacién del cam-
bio. 3. Hay un cambio de un grupo de instituciones relativamente
indiferenciadas al de su creciente diferenciacién y especializacién”
(Ibid. pig. 72). De acuerdo con estos criterios, las sociedades colec-
tivistas marxistas actuales no serdn ‘“‘modernas”. ¢Entonces tradicio-
nalistas? Semejante incongruencia muestra la insuficiencia de los cri-
terios. ¢Dénde poner las sociedades colectivistas “modernizadoras™?
David Apter, un norteamericano muy vinculado a sociélogos latinoa-
mericanos, para salir de aprietos amplia la alternativa. Segiin su obra
“Politica de Modernizacién” (Paidos Bs. As. 1972) habria dos mo-
delos de modernizacién, uno democritico y otro totalitario. El demo-
critico serd “libertario-secular”, con valores instrumentales; el tota-
litario vuelve a ser paradéjicamente un nuevo tipo de modelo de “co-
lectividad sagrada”. Ya lo sagrado puede no ser tradicionalista, puede
volverse modernizador. Al intentar completar, Apter rompe los es-
tereotipos de la modernizacién, que ahora encierra cosas contradicto-
rias entre si. En Apter es clarisima la proveniencia de Locke, padre
de la Tlustracién, y el sello pragmético de Dewey, del concepto de
la racionalidad como de razén instrumental, ligada a la accién, pero
no a las cuestiones iltimas, a valores absolutos, trascendentes, “con-
sumatorios”, escatolégicos. La razén no apuntarfa al absoluto, no po-
dria ser filoséfica, metafisica. No podria ser religiosa, Aqui sagrado
se vuelve igual a “totalitario”, no a tradicionalista, Sagrado apunta a
valores absolutos. Apter no ve que la Iglesia, al quitar la referencia
al Absoluto del Estado y poner su separacién de la Iglesia, muestra
la posibilidad a la vez de Estado de libertades y de afirmacién del
absoluto, libremente, en la Iglesia. La Iglesia funda la posibilidad
entretejida de lo sagrado, libertario y secular. Sin participacién en lo
sagtado, la libertad del hombre es destruida por el imperio del valor
instrumental. Sélo el Absoluto funda la dignidad humana, Pero de-
jemos esta digresidn con Apter, y volvamos a Germani.

Para Germani, Ia sociedad tradicional es estitica, estd integrada,
en equilibrio, sin espontaneidad de vida, con sus relaciones sociales
standarizadas, y asi los cambios sélo pueden venirle de “fuera”. La
sociedad tradicional sélo puede poner obstéculos a la modernizacidn.
Las potencias exteriores cumplen su papel benéfico de “moderniza-
doras”, con su ‘“‘efecto demostracién”. Hay en América Latina un
“cambio asincrénico”, una velocidad diferencial del cambio que en-
gendra la coexistencia de estructuras parciales diversas, que correspon-
derfan a distintas etapas de la “modernizacién” latinoamericana, donde
se dosificardn de modo diferente —para usar una expresién de Eisens-
tadt— “fragmentos de modernizacién” con los sectores tradicionales
sobrevivientes. Germani. en el estudio de este proceso en América
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Latina, es increiblemente superficial. Ignora la especificidad de todo
el barroco americano: lo disuelve en lo “iradicional”, que es un bulto
que abarca todo desde el hombre de Neardenthal hasta la revolucién
industrial. Donde llegé mds -lejos, tardiamente, luego de un diluvio
de ctitica, pasado su cuarto de hora, fue en “Sociologia de la moder-
nizacion” (1972). Y alli sus “etapas” histéricas de la transicidn lati-
noameticana siguen escudlidas, pues carece de saber histérico para
dar vida a sus estereotipos. Pero lo esencial es ¢dénde queda la Igle.
sia Catdlica?

Germani no ubica en su proceso histérico a la Iglesia Catélica.
Esto queda en lo implicito. Extrafia emisién para quienes quieran en-
tender a América Latina. Pero eso es lo comin en esta corriente, El
sentido de este implicito es evidente: la Iglesia Catélica es una so-
ciedad tradicional, ella misma ingrediente de la sociedad tradicional.
Es notabilisimo cémo la imagen que estos socidlogos suponen de la
Iglesia Catélica es, en el fondo, la de los “tradicionalistas” (De Mais-
tre, De Bonald, Denoso Cortés), de los integristas mds elementales y
rancios, Digo que suponen, pues es caracteristico de estos socidlogos
latinoamericanos de la modernizacién una ausencia de conocimientos
serios sobre la Iglesia Catdlica. Y esto porque se limitan a repetir
presupuestos extranjeros: los sociblogos norteamericanos carecen de
toda experiencia de la Iglesia Catdlica del barroco y para ellos la mo-
dernizacién se liga exclusivamente a formas del protestantismo y la
Ilustracién, Y justamente, la perspectiva integrista-tradicionalista, a
la defensiva pero dependiente de la Ilustracidn a la que combate, es
aceptar también la identificacién de modernizacién con protestantis-
mo e Ilustracién.

Nuestros socilogos no se evadieron asi de estereotipos recibidos
acriticamente, imédgenes de infancia. Compartian la visién integrista,
eran la misma imagen invertida, Por eso los integristas, reverso ene-
migo y del mismo simplismo histérico, s6lo podian desear la elimina-
cién de la sociologfa misma como “ciencia™. A su vez, la nueva espe-
cie intelectual, los “socidlogos catélicos”, que podian haber hecho
aportes al respecto, no hicieron ninguno. Sentian que no podian de-
jarse arrastrar por la reaccién contra lo “moderno”; que la Iglesia no
podia ser encerrada en ese dilema. Pero adoptaban una imagen no
criticada de lo moderno, que iba contra la Iglesia. Un hibrido, un
circulo vicioso. Incapaces de romperlo, prefirieron dejar las categorias
bdsicas intocadas, sin sacar explicitamente las consecuencias, y se li-
mitaron & las investigaciones empiricas de “sociologia religiosa”. In-
virtieron la imagen integrista, y pasaban a la Tlustracién. No es extra-
fio que luego, con la crisis suscitada por los grandes cambios del
Vaticano II, la mayorfa de estos socidlogos catblicos, si eran sacer-
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lc_:lnoetsfé zelzeg.;léz::r:izczr‘an. Lo que empieza en la teoria, llega inexorable-
Si la Iglesia Catdlica es sociedad tradicional, ingrediente de 1
sociedad tl:adia::ional latinoamericana, sélo puede re,sistir ) adaptar:e :
la modernizacién, nunca promoverla desde si misma. Por sf misma
no es agente de cambio. Tal Ja tesis implicita de los sociblogos mo-’
dernizadores latinoamericanos. Miltiples razones se conjugaban para

mantenet esto implicito. El tiempo de la hostilidad habia asadlz)
la Iglesia era un “poder” que estaba alli, en el mundo “chdenta]’?
Mejor entonces no hablar. Nadie tenfa interés especial en esto, nj
€D Pro ni en contra. La claridad del implicito era suficiente No mo
dificaba sustancialmente Jos estereotipos liberales anticatéh’cc‘)s del si'
glo pasado, simplemente los ponia a Ia sordina. O los volvia neutros.
. En el reciente balance de la situacién de la sociologia latinoame-
ricana de Solari, Franco y Jutkowirz (Teoria, accion social y desarrollo
en América Latina. México 1976, pdg. 27) se expresa: “Cabe sefia
lar que en el andlisis tanto de Jos “pensadores” como de los “cien-
tificos”, jamds se distingue entre religidn e Iglesia. Cuando afirmar;
Clerias caracteristicas de los valores catélicos, se da por supuesto que
fos integrantes (!e la Iglesia participan de ellos y viceversa, los valc?res
observados en ciertos portadores se consideran los de la fglesia como
tal. Problemas que se dan por obvios respecto de cualquier grupo
social, como los conflictos posibles entre valores declarados y Iialtl:s
rara vez s¢ plantean respecto al catolicismo. Sin duda, tal hecho es
prodcl;cto en parte de, que esa corriente de pensamienfo, tenfa en ¢]
ESZfoot;fﬂ_ cardcter mds monolitico que hoy o de lo que se la petcibia
_ La misma obra citada, que indica Ia escasez de sociologia reli-
giosa _latmoamencana €n temdticas vitales, precisa esta perspectiva
hlstqnca: “La tesis clésica, que viene de Ja época de los mnsggores
considera al catolicismo como un elemento negativo para el desarro-
l}_o y el cambio. Se ha sostenido, por autores sobte todo nortea -
ricanos, que adn los anticlericales més fervientes de la & ca est vie.
ron ba!o el influjo de los valores catélicos. Aunque tsﬁo afirm;lc‘;l’e-
fuera cierta debe recordasse que la gran mayoria afirmaba el 4 or
conservador de la Iglesia. e carddter
Y’a’ en la post-guerra, aparece ung elaboracién que partiendo de

los andlisis de Weber trata de demostrar cierta incompatibilidad ent
valot:e§ catélicos y desatrollo y a partir de alli, considerar que el o
dominio en América Latina de aquellos es una exp]icaciér? sufj iente
del su]?deﬁarro]lo de’ la regién”. En este ltimo aspecto, lo exacféelz:oe
es decir ; demostrar”, porque nadie demostré nada, sino meramente
supcner”. Lo que no era demasiado critico i cientffico, Era sélo
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la mantencién de un viejo prejuicio tradicional ilustrado de los mo-
dernizadores. Las nuevas plumas las ponfa Max Weber. Puede apre-
ciarse la contradiccién de fondo que corroia a los socilogos catélicos
modernizadores, que por un lado no revisaban ese prejuicio, y pot
otto querfan impulsar —desde la Iglesia— ¢l desarrollo y el cambio,
lo que de hecho también cuestionaba implicitamente ese prejuicio.
Sélo muchos dramas personales y eclesiales abritfan la ruta & la salida
de ese circulo vicioso de la autoconciencia histérica.

Solari, Franco y Jutkowitz hacen referencia a la “tesis cldsica”,
no sélo de los socidiogos “cientificos” al estilo Germani, sino de
1odos los “pensadores” anteriores. Esto dltimo no es claro. Vale una
breve observacién. Desde su supuesta “sociologia cientifica”, Germa-
ni calificé de “pensadores” a todos los que no habfan llegado a la
“etapa cientifica”, es decir, al pensamiento latinoamericano anterior
a la sociologia de la modernizacién. En la redada cafa todo el “ensa-
yismo”. Sin embargo, aqui introducia una distincién entre dos etapas.
Una primmera etapa de la recepcién sociolégica latinoamericana, la po-
sitivista —a la que elogia— y una segunda, “antipositivista”, a la
que condena. Habria dos clases de “pensadores”. El progreso sélo se
retoma luego de la Segunda Guerra Mundial, con los modernizadores
cientificos. Esta cuestién es clave. La generacién “antipositivista” que
Germani considera como un retroceso, es la del nacionalismo latinoa-
mericano. Es la ruptura que los modernizadores sociolégicos estable-
cen con la generacién latinoamericana anterior, la previa a la Segunda
Guerra Mundial, Esta perspectiva contra el nacionalismo latinoame-
ricano llena de desdén, es légica en Germani: si el cambio venia de
“fuera”, querer realizarlo ante todo apoyndose en la fuerza de
“gentro” era de suyo reaccién tradicionalista, espiritualista. Todo na-
cionalismo cultural y sus busquedas se volvian necesariamente retrd-
grados, sumergidos en el “irracionalismo”. Germani reivindica asi su
propia tradicién, la positivista finisecular, y desempefiando un papel
por cierto muy afin al de los cientificos de los tiempos de Don Por-
firio Diaz. jHay pensadores y pensadores!

La sociologfa funcionalista, en la linea de Sorokin y Talcott Par-
sons, acostumbra distinguir tres sistemas de accién complementarios
y relacionados entre si: el sistema social, el sistema cultural y el
sistema de la personalidad (social, cultural, psiquico). Los tres estdn
presentes en toda accién histdrica humana, le son esenciales. Los
tres sistemas sélo difieren ‘“analfticamente”, pues ninguno es sepa-
rable realmente del otro. De su unidad arranca toda acci6n social con-
creta, Ahora bien, de hecho, Ia sociologia modernizadota latinoame-
ricana se concentré en el estudio de los sistemas sociales, dejando en
la penumbra los sistemas culturales, es decir, el nivel de los valores
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y ,l,os simbolos. Incluso descalificé, y por eso ignoré, como “culturalis-
ta” la tendencia de los “‘pensadores” anterior a Germani. Por aqui
sucumbe toda la generacién de los afios veinte y treinta. Se hace tabla
rasa con ‘ch)sé Vasconcelos, Manuel Ugarte, Antonio Caso, Samuel
Ramos, Picén Salas, Gilberio Freire, Luis Alberto Sinchez, etc, La
gama es amplisima y abarca pensadores muy disimiles, desde una
punta catblica hasta otra no catdlica. Por cierto, algunos’ pueden ser
acusados de “culturalismo idealista”, en el sentido de que desaparece
el elemento social condicionante y la accién social se wvuelve pura
emanacién de “valores” psiquicos, Pero nuestros soci6logos moder-
nizadores tienen el pecado inverso: prima lo econdmico-social-politico
y se esfuma al méximo lo cultural, Perc asi se hiere al méximo el
mismo analisis social. Que ignoren a la Iglesia Catélica en América
Latina es elocuente de suyo. Por eso, un rasgo del acontecimiento
Puebla serd su exigencia de unidad de lo social y cultural. M4s adn
Puebla en su léxico de la cultura incluye lo social, no lo pone como
separado_. Las estructuras sociales son estructuras culturales, Las for-
mas sociales son formas culturales, No es pues “culturalista” como
algunos pensadores de antes, en el sentido de dejar lo social borrose
quedando sélo en valores o ideales abstractos, o ligados al “sistema
de la personalidad” sin mediacién del “sistema social”,

Podemos ya resumir en relacién con la sociologia cientifica mo-
dernizadora, que dominé el panorama latincamericano hasta media-
dc:s.d? los afios 60, en que fue desplazada por la llamada “sociologia
critica”, que se bifurcéd a su vez en variantes nacionalistas o variantes
neomarxistas, o a‘mbas juntas, Fue una crisis interna de la “‘sociolo-
gia de la mogie}'l?lzacién”, que terminé destruyéndola. Podemos remi-
tirnos a los juicios exactos de Ignacio Sotelo, guien realizé en “So-
i:lologi.a ]de, Aln:lé.rica Latina” {Ed. Tecnos 1972) una puleta critica a
a sociologia latinoamerican “d ica”
la socle “gcritica", americar ;ra()t.anto a la “centifica” como a la auto-

Dice Sotelo: “El concepto de modernidad es tan problemético
como su calco negativo de sociedad tradicional. Por lo pronto es in-
capaz de explicar los procesos del cambio en el interior de las socie-
dades modernas: no cabe upa teorfa de la modernizacién de la mo
dernidad. Supone que el cambio en los pafses capitalistas 'Lndustriali:
zados se rec’luce al perfeccionamiento continuo de las instituciones
—la economia de mercado—, cada vez producird més bienestar y la
d{emocracm representativa, mds libertad. Cambios estructurales yhan
sido necesarios para acceder a la modernidad: una vez en ella, I
cambios se producen en el interior de las insti’tuciones modernas’ 35
son, precisamente, por eer el resultado del cambio y de tal rngde
condicionadas, que se acoplarian a un proceso de continuo cambio °
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Igualmente problemitica es la identificacién de la sociedad tradi-
cional del pasado, es decir, a que antecederfa a la “explosién de la
dindmica”, con la subdesarrollada actual. Por lo menos, la sociedad
tradicional del pasado europeo contenfa en embrién los factores espe-
cificos que hicieron posible el primer proceso de modernizacién. Las
llamadas sociedades tradicionales actuales no sélo pasten de condicio-
nes propias muy diferentes —desde la organizacién tribal africana a
las grandes culturas de Oriente, o en up proceso muy temprano de
europeizacidn, como América Latina— sino que han de acomodarse
a un mundo ya desarrollado, con los condicionamientos que este hecho
implica. . .

Lo inadmisible, en fin de cuentas, es que se haga pasar una filo-
sofia de la historia, harto simplista y cuestionable, como ciencia ob-
jetiva, que ha superado la dimensién de las ideologias. Con la llamada
“sociologia cientifica”, la América Latina adquiere no sélo un apara-
to conceptual y una técnica de investigacién, sino también una filo.
soffa de la historia que clausura el acceso de la propia realidad his-
térica” (pdgs. 25, 26 y 27).

Los socilogos catblicos de los 50 y 60, sacerdotes y laicos, no
estaban en condiciones de una critica a [a sociologia de la moderniza-
cién que los arrastraba. Y esto sencillamente, porque carecian de for-
macién y de conciencia histérica latinoameticanas, La Iglesia sélo al-
canzaré autoconciencia histérica latinoamericana, en la dindmica que
conduce a Puebla. Esta ausencia eclesial latinoamericana tiene mu-
chas razones; no vamos a entrar en ellas, pero algunas serdn visibles
en el curso de esta reflexidn.

Digamos solamente que el aparato cosmopolita clerical tiene, en
su formacién intelectual, una gran dificultad de pasar por la media-
cién nacional. Puede pasar mds fécilmente a depender de un cosmo-
politismo liberal o de un cosmopolitismo marxista. Su problema es
siempre el mismo: la ausencia de mediacién histérica nacional. Por
lo menos asi pasa en estos pafses dependientes. Lo mds fécil 2 la in-
teligencia colonial es el cosmopolitismo, de izquierda o derecha, y o
més dificil lo nacional. De todos modos, los socilogos catélicos mo-
dernizadores eran sintoma de una necesidad eclesial y a la vez de sus
carencias: habfa que romper con el inmovilismo de los esquemas in-
tegristas, aunque sélo se pudiera empezar poniéndolos al revés. El
afan de impulsar el desarrollo latinoamericano, de promover sus mul-
titudes marginadas, llevé a la penetracién en la Iglesia de esquemas
histéricos apologéticos de una “modernidad” no discernida. Asi es
la historia: su alimento es la paradoja.

Prosigamos con Ignacio Sotelo: “La toma de conciencia de los
problemas del subdesarrollo, como consecuencia del proceso de des-
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colonizacién que abre la segunda guerra mundial, coincide con la re-
cepcién de Max Weber por la sociologia norteamericana” (pdg. 23).
Max Weber “esquematiza la totalidad de la historia universal en dos
periodos claves, antes y después de la dindmica que constituirfa el
mundo moderno. .. La peculiaridad de la historia de Qccidente con-
sistirfa en el proceso de “racionalizacién” porque pasan todas sus es-
feras: en la ciencia, secularizacién; en la economfa, capitalismo; en
el derecho, estado legal. El Estado moderno de la Europa capitalista
constituirfa la dltima etapa de este proceso de racionalizacién, en la
que dialécticamente, se patentiza la irracionalidad que lleva en su
entraiia: una racionalidad mecdnica —de medios 2 fines— que acaba
por negar Ja individualidad de que partié en su origen: proceso de
burocratizacién” (pdg. 22}. En realidad, dado que Max Weber mu-
ri6 a poco de iniciarse el proceso del Estado soviético en Rusia, en
la légica de su pensamiento, la Gltima etapa serfa el colectivismo bu-
rocrdtico soviético.

Aqui tenemos a la luz de la idea de “modernidad” imperante en
nuestra sociologfa modernizante. Sotelo la define en funcidén de Max
Weber asi: “La determinacién del concepto de modernidad, y por
contraste el de sociedad tradicional, implica por lo menos los siguien-
tes postulados:

1. Desde un determinado momento histérico, que varia segiin
los criterios empleados, desde el Renacimiento a la Revolucién Fran-
cesa, se origina un proceso de rédpido cambio estructural, que ha des-
encadenado energfas inconmensurables (modernidad, dindmica).

2. Una “racionalidad secularizada”, aplicada al conocimiento y
dominio de Ja naturaleza —ciencias fisico-naturales, con su ulteriot
expansion a la técnica— y un comportamiento econdmice “racional”
—capitalismo— produce, al fundirse ambas actividades, un incremen-
to casi inconcebible de la productividad (industrializacién). La socie-
dad industrial, surgida en un espacio geogrifico y cultural determina-
do —Europa Occidental— tiende, por su propia dindmica a expan-
dirse por todo el planeta —eutopeizacién u occidentalizacién—,

3. La sociedad que antecede a la “explosién de la dindmica”,
la lamada sociedad tradicional, corresponde en sus estructuras bdsi-
cas a las que nos encontramos en las regiones ain no alcanzadas, o
s6lo parcialmente, por el proceso de modernizacién.

4. Este dualismo constitutivo implica que la tinica salida para
las sociedades tradicionales es terminar integréndose en la moderni-
dad” {pdgs. 23-24).

En la Iglesia, todo afecta finalmente a la teologia misma. Pues
su corazén es teoldgico. La sociologfa de la modernizacién es la que
prepara al ambiente catélico latinoamericano para la recepcién de la
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teologia de la secularizacién a mediados de los afios 60. En realidad,
forman parte del mismo proceso. Un tedlogo europeo, sensible y du-
bitativo ante estas corrientes, Christian Duquoc, en “Ambigiiedades
de las teologfas de la secularizacién” (DDB 1974), cree que “las
reologias de la ‘secularizacién’ han salido todas de la sociologfa” (pdg.
17). Y uno de los bestsellers de esta corriente, el tedlogo bautista por-
teamericano Harvey Cox en su divulgada obra “La sociedad seculat”
(1965) repite Ia ley de los tres estados del fundador de la sociologfa
positivista, Augusto Comte que viene directamente de la Ilustracidn.
Sociologia de ld modernizacién y teologia de la secularizacién son an-
verso y reverso de la misma medalla. Entre nosotros es el ensamble
de la sociologfa norteamericana vigente y la tealogia protestante ale-
mana (Gogarten, Bonhoeffer, etc.). Harvey Cox es su manifestacién
vulgar norteamericana. Entre los catélicos latinoamericanos hubo pocas
expresiones importantes. Un Juan Luis Segundo, por ejemplo. Los més
inteligentes, si eran congtuentes, se secularizaban; cerraban su cuenta
con la Iglesia. Ser consecuente, cuesta caro a los inconsecuentes. Hubo
una hemorragia clerical y quedd una cierta atmdsfera de malestar es-
piritual,

La teologia de la secularizacién alcanza la claridad que estaba
postergada por nuestros socidlogos modernizadores. Un grupo de ca-
6licos secularizantes europeos la presenta asi: “En el cuadro de la
historia de la teologia, la teologfa de la secularizacién se presenta co-
mo un ensayo de desbloquear el presupuesto o el postulado de la in-
compatibilidad entre la fe cristiana y el mundo moderno secularizado.
A este etecto, el mundo moderno no es mds rechazado a priori, sino
que es visto como la consecuencia legitima y hasta necesaria de la
fe cristiana misma” (Les deux visages de la theologie de la Seculari-
sation”. Casterman 1970, pig. 30). Este punto de vista, percibe los
tiempos modernos como secularizacidn de ideas y prdcticas cristianas.
Pero al revés del integrismo, que los juzgaba como pura negatividad,
decadencia, para los secularizadores parece ser, por el contrario, adul-
tez de la fe cristiana (infancia y adultez son metaforas histéricas in-
genuas, predilectas de la Tlustracién), pura positividad. Y simétrica-
mente, la mitologfa medievalista restauradora se vuelve signo de la
peor contaminacién pagana (la era constantiniana) de la Iglesia. In-
tegristas y seculatizadores comparten la misma visién de la moderni-
dad, como hemos dicho, pero con valoracién inversa, La teologia de
la secularizacién, que en sus extremos protestantes se autodisuelve en
la teologia de la “muerte de Dios”, en el mundo catélice tiene expre-
sioties més ponderadas o timidas, mds limitadas (¢qué hacer con Ia
visibilidad catdlica de la Iglesia?), en Rahner, Schillebeecx, Metz,
para quienes ¢l proceso de secularizacién tendriz como consecuencia
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para la Iglesia, el pasaje positivo de una “Iglesia de masas” 2 una
“Iglesia de cormunidn’’, entendida como didspora, pequefio grupo com-
prometido, personalizado, que llega en algunos hasta el “pequesio res-
t0”. En su impacto latinoamericano, conjugado con las sociologias
modernizadoras esa ‘“‘masa” era el pueblo cristiano latincamericano.
Las élites de la “comunidn™ debfan “modernizatlo” también espiri-
tualmente; asi se desplegé en el perfodo postconciliar inmediato, la
mayor ola de iconoclastia que se haya conocido en la Iglesia latinoa-
mericana. Algo asi como un “despotismo ilustrado —todo para el
pueblo, pero sin el pueblo— sobre el pueblo catélico latinoamericano,
visto en su-simbdlica barroca como religioso, pero sin fe. A los ojos
de toda Ilustracién el batroco es supersticién, A través de los insti.
tuios de catequesis europeos, que pueden sintetizarse en la influencia
de Liegé que recogia la contraposicién protestante entre “‘religién”
y “fe”, la sociologia modernizadora y la teclogia de la secularizacién
llegaron de modo desvastador a la militancia cristiana mds activa. La
contradiccién entre élites y masas catdlicas alcanzd su parozismo. . .
y con la mds intensa voluntad de servicio, dindmica, de esas élites!
Recuerdo que, en la preparacién de Medellin, con ocasién del examen
de su Documento Bdsico Preliminar, hice una critica, incluso 4spera,
contra esa tendencia Teoldgica-sociolégica modernizadora y seculari-
zante, “herodiana”, y reivindicaba las potencialidades de nuestros pue-
blos y su historia (Vispera N¢ 6, julic de 1968). Puebla todavia es-
taba lejos. Pero Medellin puso la base para un nuevo camino, para
una nuevs perspectiva histérica sobre la Iglesia v América Latina.

En tiempos de Medellin Ia sociologia de la modernizacidn, vet-
sién desarrollista, estaba en plena crisis. Se le sentfa fracasar. Asi,
grar. patte de los socidlogos modernizadores se radicalizaban, pasaban a
un cierto “‘neomarxismo” que llamardn “sociologfa ctftica” o “socio-
logia comprometida”. Ahora se invierten algunos presupuestos de la
sociologia modernizadora: la metrdpolis no era promotora de “afuera”
del desarrollo, sino que su propio desarrollo era “subdesarrollante”
de América Latina, Del reformismo se pasé a la revolucién. Pero esa
mversién de presupuestos, o su revisién, s6lo alcanzé algunos, no to-
dos los presupuestos, Pues la idea de modernidad pasé intacta de una
fase a la otra. De los funcionalistas a los marxistas.

Entre los cristianos, el cordén umbilical entre las dos fases de la
misma modernizacién fue la teologia de la secularizacién, que posibi-
lité la unidad en la diferencia; que permitié el pasaje de perspectiva
social, De la unién de Teologia y sociologia modernizadoras, se pasé
a la union de Teologia v marxismo modernizador, El simbolo de este
trdnsito, en el campo catdlico, son Camilo Torres y Gustavo Gutié-
trez, Gran parte de los “cristianos para el socialismo” (marxismo)
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han participado de la sociologia de la modernizacién, y se han ;adica-
lizado. Nada mds légico. La perspectiva esencial de la ‘_‘modcrn_.tdad”,
y por ende su telacién con la Iglesia y los pueblos latinoamericanos,
es la misma. Es en Gustavo Gutiérrez donde se manifiesta con mayor
claridad la aceptacién de la modernidad que formula la Ilustracién y
su secuelz, que hoy ha pasado de Althusser a Gramsci. Es una segun-
da fase de la secularizacién modernizante, tributaria de la Ilustracién,
propia de los afios 70. Pero que ha puesto en crisis su primera fase,
la ha descartado como ‘“‘dependiente”.

Estamos aqui ya en plena teologia de la Liberacion, que siguié
inmediatamente a Medellin. Sin embargo, la crisis de la sociologfa d;
la modernizacién produjo también otra desembocadura, que se mani-
festd principalmente en la Argentina, en las llamadas “cdtedras nacio-
nales”. La critica de Germani se hizo desde un punto de vista nacio-
nalista latinoamericano. Se retomaban 2 otra altura, los caminos de
la generacién latinoamericana de los afios 30 tan vilipendiada por los
cientificos. Se volvia a la historia. Y por ese camino se¢ pasaba a la
critica més intensa de la identificacidén de Ilustracién y Modernidad,
Esta otra vertiente de la teologfa de la liberacién tomaba como centro
—al rews de Gutiérrez— la critica a la lustracién, que implica al
marxismo, tanto como al capitalismo. Su via politica era mds un so-
cialismo pacional latinoamericano, que un socialismo marxista pura-
mente clasista. La revista Vispera fue la unidad de esas dos puntas,
en tanto que critica la sociologia de la modernizacién desarrollista.
Pero se separaron progresivamente a medida que definfan cada vez
més sus caminos, que se hicieron divergentes, Vispera murié, cvando
ya su vida anterior era imposible. La teologia de la liberacién en su
rendencia de componet con el marxismo, tuvo por légica el mayor eco
cosmopolita, la mayor incidencia metropolitana, En cambio, la tenden-
cia nacional y popular, que retomaba la cuestién de la cultura latinoa-
mericanz y redescubria las raices de la religiosidad popular, si bien
no alcanzé semejante publicidad entré en el corazén de Puebla, en
tanto la otra quedd en las afueras.

En la crisis de la sociologia modernizadora, estallé la divergen-
cia respecto del significado de la modernidad. Esta divisién lanzé a
unos hacia el marxismo y a otros les hizo restablecer la ligazén per-
dida con la generacién del nacionalismo cultural de los afios 30.
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4. América Latina y una ¢ritica norteamericana a la modernidad.
Los afios 30

Un examen del pensamiento nacional latinoamericano de los afios
20 vy 30 es una de las necesidades mds utgentes. De las més apasio-
nantes, Lo intentaremos alguna vez. Han sido de las promociones la-
tinoamericanas mds notables y fecundas: Manuel Ugarte, Vasconcelos,
Reyes, Caso, S. Ramos, Haya de la Torre, Maridtegui, Belaunde, Tris-
tdn de Athayde, Gilberto Freire, Lépez de Meza, Picén Salas, Henri-
que Urefia, Zum Felde, Natalicio Gonzalez, Eyzaguitre, el tevisionis-
me histérico argentino, y tantos otros. En su perspectiva de reafirma-
cién nacional latinoamericana (hispanoamericana ¢ indoamericana) tie-
ne profundas divergencias, pero se caracteriza por su voluntad de rup-
tura con el punto de vista metropolitano, principalmente anglosajén
v [rancés. Entrar ahora en distinciones nos seria imposible. Por eso
preferimos un atajo simplificador y altamente significativo. Tomamos
una perspectiva norteamericana, que nos permitird también un mejor
contraste con los afios 50 y 60.

El pensamiento norteamericano que influye sobre América Lati-
na, luego de la Segunda Guerra Mundial, ¢s bédsicamente conformista
con los valores y estructuras de su sociedad. Estd sustancialmente sa-
tisfecho con su propio mundo, con el “modo de vida americano”.
No es para menos: pertenece a una sociedad en el colmo de la victoria,
la mas fuerte del mundo, en el esplendor y la prosperidad. Por eso,
cuando sus socidlogos se relacionan con América Latina, su modelo
de “‘sociedad moderna”, desarrollada, vy la constelacién de valotes des-
de la que entienden y juzgan, son los vigentes atin en Estados Unidos.
Son, consciente o inconscientemente, propagandistas de la cultura y
el poder norteamericano, salvo disidencias secundarias. Sélo en la
década del 60, principalmente con relacidn a Vietnam, surgié una
“nueva izquierda” critica de la sociedad, pero —por lo menos— no
tuvo pesc intelectual en relacidn con una re-comprensién de América
Latina. Me atreveria a sostener que [a razon estuvo en que no llegéd
a cuestionar el horizonte de wvalor cldsicamente norteamericano, asf
en W. Mills, Horowitz, Galbraith, Bell, Gouldner, Riessman, etc.
Sin embargo, al término de la primera guerra mundial, habia comen-
zado a suceder algo muy diferente: tuvo la primera gran generacién
critica de sus valores, de sus pautas culturales, de su sisiema de vida.
Y para uno de sus miembros, América Latina se convirtié en el pasa-
je necesaric de su critica al modelo norteameticano. Hubo un nortea-
mericano que se encontré con América Latina, en bisqueda de una
nueva identidad norteamericana, Eso lo diferencia de los otros inte-
lectuales yorteamericanos, en su relacién con nosotros. Por eso es in-
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teresante rescatarlo de su olvido actual y recuperar como elemento de
reflexién, su critica de la modernidad, su vision de América Latina
y su perspectiva de la relacidén de religién y cultura. Es bueno saber
que en el Norte, la modernidad no es algo tan obvio y monolitico,
que no encuentre contestacién. Esto nos facilitard nuevas pautas para
poder ubicar mejor el significado de Puebla y el resurgimiento caté-
lico latinoameticano actual.

El norteamericano a quien nos referimos es Waldo Frank. Este
tuvo gran predicamento en América Latina desde fines de la década
de los veinte hasta la segunda guerra mundial. En los afios 30 sucede
la mayor crisis de la historia norteamericana: la Gran Depresién.
Una crists genetal del capitalismo, que propicia la eclosién naciona-
lista latinoamericana, Al revés de los afios 50. En aquel entonces,
ningtn intelectual notteamericano tan prestigioso en América Latina
como Waldo Frank. La peripecia vital de Frank es esencial para la
inteligencia de su pensamiento y significado.

En 1z primera guerra mundial, Estados Unidos entra en la esce-
na mundial, lo que le conmueve y genera revisiones. Entonces se es-
cribfa “Norteamérica llega a su mayoria de edad” (Van Wick Brocks).
Para ir recto a lo nuestro, acudamos a Reberto Spiller, que en su His-
toria de la Literatura norteamericana dice: “Emerson introdujo el
primer renacimiento norteamericano con su llamado a la introspeccién
en una época de nacionalidad realizada. El segundo renacimiento co-
menz4 cuando los Estados Unidos estaban por movilizarse como un
solo pueblo para participar enm una guerra mundial lejana. Entonces
fue que, segin vio claramente Van Wick Brooks, de nuevo estuvieron
en una “fermentacién extrafia™, “el corazén pulposo” de la vida nor-
teamericana y su ‘‘vitalidad nerviosa y autocritica”. En épocas tales,
la critica literaria se convierte en critica de vida... Compartiendo es-
ta actitnd de extremismo literario, HL Mencken, Lewis Mumford,
Waldo Frank, Ludwig Lewinsohn, Max Eastman y muchos otros, no
se comprometieron sin embargo con ningln credo ni rebelién espe-
cificos. Individualmente, cada uno lanzé su reto particular... Mum-
ford pasé revista a la cultura en su sentido mds amplio: arquitectura,
literatura y técnicas de comercio y de la ciencia. Lewinsohn aplicé la
férmula freudiana a la historia de la literaria norteamericana, Max
Eastman se esforzé brevemente por encontrar en Marx un catalizador,
Waldo Frank buscé paralelos en la historia y la cultura latinoamerica-
na” (Ed. La Reja - Bs. As. 1957, pdgs. 159-160). Vemos que Waldo
Frank integra una generacién que comenzé inconformista, en variada
gama, desde TS Eliot y Ezra Pound a Faulkner, John Reed, Dos Pas-
sos, Hemingway y O’Neill.

Frank inicia en 1919, en su obra “Nuestra América” su enjui-
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ciomiente del “moderno mundo industrial y capitalista de la Buropa
Occidental y de los Estados Unidos™. Luego, “buscando intuitivamen-
te una medida viviente y creadora para el caos y malestar de mi pro-
pio mundo industrializado, visité por ptimera vez Espafia”. De alli
smgird “Espafia Virgen. Escenas del drama espiritual de un gran
pueblo” (1926). Esta obra le dio celebridad en el mundo hispénico.
Dejando aparte su produccién novelfstica, le sigue en 1928 “Redes-
cubrimiento de América”, que ya es su critica sistemdtica a la moder-
nidad norteamericana. En 1929, hace una gira por América Latina
y edita sus conferencias en “Primer Mensaje a la América Hispana”,
No es extrafio, pues ya antes le habia dicho a Alfonso Reyes que “Si
yo me he aprozimado a Espafia, es porque quiero entrar en la Amé-
rica Hispana por el camino real de la historia”, De esa experiencia,
escribird en 1930 su “América Hispana”. Este grupo de obras, en el
umbral de los afios 30, fue lo més relevante de Waldo Frank para noso-
tros, Nos remitimos exclusivamente a esta etapa. Fueron su revela-
cién y su influencia, su popularidad. Sin embargo, conviene completar
para informacién, su itinerario. Durante la Gran Depresién, visita la
Urss y apoya la candidatura del lider comunista Earl Browder (1936}.
Su opcién es un socialismo religioso. Lombardo Toledano lo consi-
dera su mentor espiritual. Luego Frank critica al stalinismo, en el
tiempo de las grandes purgas. En la segunda Guerra Mundial, el ho-
locausto judio, le hace pasar de critico del imperialismo norteameri-
cano, a apologista panamericano, y escribe “Ustedes y nosotros” tras
una recorrida por América Latina en misién oficial. A solicitud de
Rémulo Gallegos y Rémulo Betancur, publica en 1950 un “Bolivar”.
Desde entonces desaparece de la escena latinoamericana. Su adiés es
en 1962, cuando reaparece con “Cuba, isla profética”, apoyando la
revolucién cubana, Pero ya no tuvo eco. Muere un afio antes de
Medellin.

En los afios 30, Waldo Frank alterné con los “pensadores” la-
tincamericanos que tanto abomina Germani. Dedicé su “Primer Men-
saje a la América Hispana” a Alfonso Reyes y “América Hispana”
a Carlos Maridtegui, el marxista peruano, sobre el que influyé. Inci-
16 a Victoria Ocampo a fundar una revista, que resultd ser “Sur”.
Fue intimo de su traductor el poeta Leon Felipe. Tuvo una variada
relacién, que va desde Luis Alberto Sdnchez y Luis Valcarcel, a Juan
Marinelo, Sanin Cano, y Federico de Onis. Conocié la “inteligencia”
[atinoamericana de la época. Estamos ya en condiciones de entrar en
su visién de la culturs latinoamericana, la Iglesia y la modernidad.

En los afios veinte y treinta, la temidtica de la “cultura” estaba
en auge. Principalmente desde la incidencia del pensamiento alemén.
Continuaba todavia el éxito clamoroso de la “Decadencia de Occiden-
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te’” de Spengler, con su teorfa de las culturas. Esto nos llegaba via
Revista de Occidente, de Ortega y Gasset. Frank no era ajeno a ese
clima, Mas ain: su punto de partida era: “los dltimos dias de Europa”
y su desplazamiento mundial por Estados Unidos y Rusia. Europa
todavia mantuvo la ilusién de su hegemonfa durante la entreguerra,
por el repliegue y aislacionismo ruso y norteamericano. Esa ilusi6n
terminé en la segunda guerra mundial. Pero ya en los afios veinte
Frank se preguntaba, ante el ocaso de Europa ¢qué Nuevo Mundo?
La nueva sitnacidn, todavia incierta, la Ilevaba a un cuestionamiento
histérico total,

Waldo Frank no es un historiador ni un cientifico social. Es més
un artista. Es un norteamericano que pertenece a la estirpe aborrecida
de los “pensadores”. Los norteamericanos no sélo tienen cientificos
sociales, tienen también pensadores. Los académicos son para tiem-
pos conformistas; los “pensadores™ para tiempos revueltos y crisis del
statu quo. Claro, por momentos, el lirismo de Frank o sus divagacio-
nes caen en la verbosidad. Pasémoslo por alto y vayamos a su nicleo
sistemdtico. Utilizamos sélo “Redescubrimiento de América” (Ed. Lo-
sada B.S. 1947) (RA), “Primer mensaje a la América Hispana”
{Rev. de Occidente, 1930) (PM), e “Hispanoamérica” (Ercilla,
1937) (HA).

Primero su teoria de la cultvra. “Pan, poder, religién, el todo
trino vy uno de la cultura, en el que cada parte se mezcla con las de-
miés y sale de ellas otra vez. Sin las tres paries en la debida propor-
cién, ninguna razz es jamds totalmente humana” (HA 215). En el
fondo, las culturas son diversas sintesis de poder y amor, “Como el
arbol, toda cultura arraiga en la tierra y en la tierra se levanta, Es
una transfiguracién de la sustancia de la tierra, fecundada por la luz,
que ya ne es terrenal. Toda cultura humana, separada de la tierra o
escondida de! sol, se marchita y perece. La tierra le da al hombre el
alimento bésico: el pan. Y en la unién fecunda con la vida de la tierra
el hombre consigue entender y dominar el medio en que vive; se hace
hdbil para vivir en €l vy mejorarle v para sobrevivic al tiempo, al
desierto v a la bestia. Esta segunda parte de la cultura es el poder;
una prolongacién sélo de la primera. Asi, pan y poder son virtual-
mente uno Y después, por la comunién con la tierra, por el esfuerzo
de sobrevivir, por ¢l intercambio de dolor y pasién con sus hermanos,
el hombre logra encontrarse y hallar en sf mismo una luz que estd
mdas alld ce su voluntad de poderio. Aquella intima luz lo alumbra
con un fulgor impersonal que no tiene lmites v le revela l2 continui-
dad que existe entra él y el universo. Esta revelacién le da 2 conocer
Ja verdad y la belleza, y la certidumbre de que le son necesarias le
llevan a aceptar y amar la vida, iluminada ya en lo més recéndito,
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y a llamarla divina. Es la parte final de la cultura humana: la reli-
zién” (HA 215-293).

La religién es la plenitud del sentido de totalidad. La totalidad
no es solamente un objetivo anhelado, es el principio y fin de nues-
iro ser creador. Totalidad significa en todo caso santidad y salvacién.
La totalidad tiene que ser personal y social; estas no pueden existir
por separado, La religion es la construccién deliberada de un todo,
construccién que muestra sy necesidad, y ésta su sentido. Asi, el or-
den de las actividades humanas tiene una doble dimensién: estd en
la relacién enire la “verificacién semsible” (ciencias, tecnologfa)} que
establece sus conjuntos, y el “sentido mistico”, de participacién en
el fondo divino de la realidad. Y aunque estos dos polos son distin-
tos, en la historia deben conjugarse “adecuadamente”. La religién le
da el sentido total, pero para tener su vigencia histérica, su expresién
concteta, requiere estar conjugada con la infraestructura cientifico-
tecnolégica. “‘Las religiones se han derrumbado, porque la sub-estruc-
tura —el orden construido sobre la revelacién de los sentidos fisicos—
ha estado en continuo cambio” (RA 29). La escisién de ciencia (po-
derfo) y religién (amor), conduce el subterfugio de elevar la cien-
cia a religién, lo que es aberrante y contradictorio, pero muesira la
necesidad religiosa siempre presente (Ver RA pdgs. 20 a 30). La
subversién perfecta de la religién es convertirla en religion del po-
derio.

Esta visién de la dialéctica de la cultura, tiene en Waldo Frank
un aliento pantefsta. Detras de él, como en todo judio moderno, estd
Baruch Espinosa. Pero puede compararse con el fonde que alienta
toda la teorfa de la cultura en Puebla, donde también el hombre par-
ticipa de lo divino y ejerce el poder sobre la naturaleza. Puebla dice
del hombre: Hijo de Dios, Hermano del hombre, Sefior de la natu-
raleza. Y desde esta relacién bdsica del hombre con el Absoluto, el
Hombre y [a Naturaleza, se establece Ia critica de las idolatrfas. {DP
322, 323, 324, 389, 491, asi como los numerales sobre Liberacién del
idolo de la riqueza y sobre el hombre y el poder, desde el 493 al
502).

Prosigue Frank con la explicacién histérica de la relacién religién
y cultura, “En los tiempos en que la Escritura era interpretada lite-
ralmente, el progreso de la religién daba la norma. Juzgibanse los
hebreos como un pueblo que pasé del materialismo a la religién y
que, desde el momento en que reincidié en el materialismo, hubo de
suftir petsecucién y destruccién, Griegos y romanos fueron, a su vez,
pueblos que, del pensamiento materialista y cientifico ascendieron al
pensamiento universal y, a la larga, se hicieron merecedores de la
revelacién religiosa. Los bdrbaros que tomaron Roma y entraron en
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el cristianismo pasaron también por un progreso semejante.

Pero en el siglo XVIII todo esto cambié. Rousseau que encon-
tré el mundo hecho pedazos, separd los valores cldsicos de la religién
de los de la “civilizacién”. Exceptuando algunos poetas, los intelec-
tuales aceptaron la antitesis y escogieron la “civilizacién”. La idea de
progreso, aunque es de origen religioso y se alimenta de religién, aca-
b6 por emanciparse de la connotacién religiosa. Todo valor, tod:} sa-
bidurfa provenian del Sefior. El mundo intelectual creyé que la rfehglén
y la ciencia eran cosas opuestas: la primera el camino del nifio, la
segunda el sendero del adulto. Jam4s idea mds superficial ha hecho
mds estragos en la mente humana” (RA pédg. 21). Tenemos pues su
juicio sobre la Ilustracién, Podemos preguntar: ¢cémo concibe Frank
la modernidad?

Waldo Frank fue uno de los norteamericanos que redescubrié a
Furopa, desde la bohemia de Paris a Chartres. Alli percibié la sin-
tesis originaria de la que su propio mundo era fragmento separado.
La sintesic originaria era catélica y medieval. Sus elementos eran la
seleccién y la fusién de particulares maneras de orden —estético, mo-
ral, legal— que provenian de todo el pasado del Mediterrdneo. A
formarlo habjan contribuido Egipto, Judea, Grecia, Roma. Era posi-
tivamente un mundo, en el que toda cosa y toda creatura estdn —al
menos tedricamente— ordenadas, La expresién de ese mundo alcan-
26 su voz més perfecta en Santo Toméds y el Dante. La Repiblica
Catélica Medieval comenzé a descomponerse, quizd desde el momen-
to en que alcanzé su plenitud. Tenia que morir y ha muerté para
siempre, Pero una criatura social tan grande no podia morir sdbita-
mente, la muerte de ese conjunto se ha prolongado por el lapso que
llamamos Edad Moderna (PM pdgs. 35 a 38).

Decimos que el cuerpo estd muerto, no porque haya dejado de
ser una masa de cosas vivas, sino porque ha perdido vnidad y orden.
Incluso los diversos fragmentos han crecido, progresado en algin
sentido, pero no forman un orden. Han trascendido el antiguo orden
o sintesis, pero no se ha generado uno nuevo. La Edad Moderna es
también la historia de las experimentaciones para recrear el orden;
los credos protestantes de Lutero y Calvino, el Idealismo alemdn,
el anarquismo, el nacionalismo, el capitalismo y el colectivismo, los
socialismos, etc, Todos estos experimentos de creacién de ua mundo
nuevo contienen elementos de un gran valor, pero como 2 cada uno
de ellos le ha faltado algo esencial, no han tenido éxito (PM pdgs.
38 a 45). Norteamérica ha heredado mds perfectamente la descom-
posicién del conjunto europeo v en la clispide del estado moderno del
hombre las fuerzas de Ia moderna evolucién hdllanse alli magnifica y
osadamenie desenvueltas, Waldo Frank estudia el proceso de la histo-
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ria norteamericana, signada por [a primacia de los valores del poderio,
en variada gama, y que llega de los padres puritanos a los pioneros, y
se concenira hoy en ¢l simbolo ideolégico del pragmatismo de Dewey
y en la marcha mundial del capitalismo, la idolatria tecnolégica y el
dinero (ver PM v RA), Pero el capitalismo estd barriendo los mar-
chitos restos y fragmentos de los viejos mundos. El impulso tecnolé-
gico eleva la vida fisica del hombre. Toda cultura, incluso la nuestra,
descansa sobte esclavos. S6lo en virtud del trabajo esclavo, legal o
econémicu, han logtado unos cuantos hombres ocio para pensar, para
sentir, para crear. Pero hay un nuevo esclavo a mapo: la méquina.
Bajo el ¢apitalismo, la mdquina no es esclavo, sino amo. Hay que
cambiar de signo, para una sociedad de hombres. El capitalismo no
posee en si valores que aseguren la creacién de un nuevo mundo real.
El colectivismo no es socialismo, sino otra expresién del mismo es-
piritu cientificista, que no asegura el control y el goce del pueblo.
Hay que apelar a las reservas de aquellos pueblos que conservan el
sentido religioso, para que aporten a la creacién del munde nuevo.
Esa es la situacién de Hispanoamérica (PM 184.185 y HA 320).
Nadie puede crear por si solo. La creacidn exige la presencia de dos,
s6lo as{ hay fecundidad. Eso requiere la trasmutacién de los dos, una
nueva sintesis. Hay que captar los usos del industrialismo desde v
para el espiritu, que es contemplativo, estético-religioso.

Frank busca en América Latina semillas de resurreccién. Amé-
rica Latina tiene el sello de la Iglesia Catdlica; tiene una tradicién
mds rica que la de Estados Unidos, pero ya la Iglesia que vino a
América Latina estaba decadente, rigida. El espiritu catélico no trans-
figuré a tondo el paganismo indie, pero trajo la tradicién mediterrs-
nea, la dramdtica esencia de toda sabiduria: la vida de la unidad
personal es condenacidn y la vida integral donde la persona es como
un foco del todo, es salvacién y belleza. Roma guardé su espiritu en
todo el mundo colonial, aunque su cuerpo era inadecuado ya para la
América Hispana. Miensiras el pueblo era devoto, los ideales fueron
las emociones de la Iglesia. Pero cuando los principios de la Tlustra-
cién (Estados Unidos y Francia) prevalecieron, ellos también fueron
las emociones de la Republica,

Aqui viene lo mds grave. “En la prictica, la Repiiblica en la
América Hispana simboliza la discontinuidad entre los ideales del
pueblo y la vida, que es mucho mds profunda que la politica. Esta
discontinuidad explica la falta de moral en América Hispana”. Para
Frank moral significa encarnacién de ideales. Cuando hay cisma de
ideales y vida, no hay moral.

El pueblo puede tener los ideales de la Iglesia, pero “su Iglesia
ha sido asolada por el torrente histérico, su cultura merma, su arte
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declina y sus leyes estdn despedazadas por la ciencia”. Y si el pueblo
ctee en la Repuiblica, existe la misma diferencia punzante entre la
teorfa del Estado y sus estimulos y acciones, Se sentird impotente
como ciudadano. En los Estados Unidos, la Reptblica representaba
tan perfectamente los intereses del pueblo, que pudieron olvidarse
los veneros ideales. En América Hispana, la Repiiblica, como hecho
politico, no existié nunca; por eso pudo servir como un gesto ideal.
Y en tal estado informe retiene valores potenciales heredados de la
tradicién de la Iglesia que podsian atin convertirla en instrumento de
regeneracion del pueblo. El intelectual libertado del dogma catélico,
cambia el foco de su visién y generalmente pierde el foco por com-
pleto. En resumen, el hispanocamericano, de cualquier nacién y de
cualquier casta, labriego o intelectual, estd entregado a ideales que
llegan a él en um cuerpo arcaico, tradicional y roto ya. No ha encon-
trado el camino por donde el espiritu, al cual todavia es leal, pueda
moverse en el mundo moderno y ningiin medio de reencarnarlo en
una existencia efectiva... El hispanoamericano impotente para ex-
presarse en el mundo social, intensifica su devocidn a la familia y se
agrupa con personas de espiritu equilibrado y armdnico. Lo que ex-
plica en estos paises la gran abundancia de la vida en grupos, no sélo
entre los indios, sino entre los intelectuales, los ganaderos, los labtie-
gos. Y Ia ineptitud de esos grupos, al fin, cuando entran en Ia accién
publica. Sin embargo, en su tradicién india y catdlica encuentra una
base adervada sobre la cual levantar su sustancia cultural. Mas esa
labor transformadora no la ha hecho ain: al revés de Estados Uni-
dos, que de una tradicién mucho méds pobre (una cristiandad deshe-
cha en sectas) ha destilado la energia y las normas de una civilizacién
agresiva y de una ética del trabajo. América Hispana tiene que en-
contrar los medios, la disciplina, el método para realizar esta crea-
cién, que le petmita dar sentido actual a sus valores religiosos {HA
285 a 328).

Un ejemplo de un intento de sintesis. “Dos anhelos provocaron
la revolucién mexicana: el anhelo de la independencia econémica y el
anhelo de un renacimiento cultural. El primeto se volvié hacia el Nor-
te, porque el Norte era fuerte en la industria, en el comercio y la
organizacién; pero a medida que avanzé en este camino se dio cuen-
ta de que lo dnico que obtendria, al fin, serfa la sumisién a los Po-
deres yanquis y a la absorcidn solapada, Se opuso asi al segundo
anhelo, con el que la revolucién debia haberse fundido integramente,
y los lideres intelectuales y espirituales de México se hallaron en
pugna con el progtama politico y econémico de la pacidn... Y José
Vasconcelos se irguié empefiosamente para reintegrar los dos anhelos
de la revolucién de una manera politica: su intencién era libertar la
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necesidad de pan y poder de la obsesién americana y vincularla por
primera vez al impulso religioso de su pueblo... En su encendida
precipitacién no vio que una campafia politica no podia ser nunca
mis que el efecto y no la causa del renacimiento cultural. Ademds,
su llamada religiosa fue vaga y quedé absorbida por la reaccién caté-
lica y ahvyenté a los radicales. .. La derrota de Vasconcelos, el dnico
lider politico en quien la voluntad una y trina del pueble —pan,
poder, religién— estaba viva, marca el fin de esta fase” (HA 234-
236). Vasconcelos fue la mds alta expresién de la revolucién mexica-
na. Después, Frank no comprenderia que la conversién catdlica de
Vasconcelos estaba en la fidelidad 2 su destino.

_Respecto de América Latina, Frank sefiala que Bolivar no pudo
realizar la unidad. “El siglo XIX fue un siglio de divisién. Pero el
ideal que Bolivar habfa proyectado con sus federaciones ¥y que todos
los poetas habfan cantado, persistié y ahora es mds fueste que nunca”,
“Esta voluntad, de una manera mds consciente que antes, se alimenta
de la tradicién espiritualmente unitaria, ganada a través de Espafia
y la herencia (si no del credo) de Ia Iglesia Catélica que Espafia de-
fgndlé_ apasionadamente como medio de integracién contra sus pro-
pias divisiones regionales. Se alimenta de la intuicién de que bajo su
pluralidad las gentes de la América Hispana, mediante el consorcio
con el suelo, han conquistado una potencia cultural que requiere un
continente unido para sostenerla... Mientras tanto, las barreras geo-
grdficas entre los Estados van desapareciendo, Resultado de la indus.
tria del ferrocarril, del aeroplano, del teléfono, de la prensa, se estd
formando un cuerpo nuevo. Pero la vieja politica y el nepotismo local
permanecen. .. Y contra estas fuerzas que roban el vigor a este cuer-
po o lo reducen a la dependencia del Norte, la América Hispana tiene
que tener un cuerpo adecuado, lo cual significa en términos modernos
un cuerpe politico” (HA 333-334),

_ La visién histérica de Frank es més compleja, pero condensamos.
9u131era terminar subrayando su petspectiva sobre la Iglesia Catélica:

Roma, la acogedora de todos los impulsos en la quieta armonia de
Dios que Dante concibié en su Parafso, se convirtié ahora en la recu-
sadora de los impulsos”. ¥ Galileo pregona “el sino de la Iglesia
que habiendo sido en otro tiempo la recogedora de todas las cancio-
nes de Occidente, ahora, ya desmedrada y tiesa, no podia resistir
siquiera 'lz- més sencilla vibracién fisica” (HA 290). Es la separacidn
de ciencia y religién, sentido fisico y sentido mistico, el que suscita
la descomposicién de la sintesis catélica. Y esto es lo que genera el
trinsito de la modernidad, de Ia anarquia de los fragmentos. No son
las nostalgias o los retornos al orden catlico, como lo hacen TS
Eliot o Maritain (HA 323), las recurrencias capaces de recrear hoy
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una verdadera sintesis “catélica”, universal. La Iglesia catélica ya
no es la catolicidad.

Respecto de Iglesia, capitalismo y democracia, Ia perspectiva de
Waldo Frank mantiene su coherencia: “Una centuria antes de apa-
recer la era industrial hubo hombres en Inglaterra para quienes la
miquina era el simbolo de su vida. El corazén de estos hombres se
habfa desligado de la Santa Iglesia Romana, Su voluntad se habfa di-
sociado de] cosmos, su apetito egoista y su pensamiente utilitario se
habian vuelto hacia la tierra. La teologia de la Iglesia habia luchado
para contratrestar la codicia de los hombres; ahora los fragmentos
sueltos de aquel credo justificaron esta codicia, haciéndola aparecer
como el camino del Sefior, y justificaron el éxito material haciéndolo
aparecer come prueba de la gracia de Dios” (HA 289). “No hay duda
que el protestantismo aparecié antes que el capitalismo en las colo-
nias inglesas; no hay duda que el concepto de supremacia de la per-
sona individual vivia ya en Gran Bretafia desde Duns Scoto, y que
florecié de diversos modos en los credos protestantes, fue un cardc-
ter a la vez del capitalismo, v no hay duda tampoco que el capitalis-
mo tomé sus rasgos principales de los paises protestantes. De esta
serie de yuxtaposiciones se ha querido deducir que el capitalismo es
un fruto de la religién protestante. Parece més exacto considerar a
los dos, al protestantismo y al capitalismo (y el democratismo tam-
bién), como tendencias coevas del alma europea separada de la sin-
tesis catdlica” (HA 294). De alli proviene el surgimiento de los
Estados Unidos, en sus padres puritanos: “Su vago suefioc de un
nueve mondo en Massachussets fue un legado de los apocalipticos y
de los padres de la Iglesia, que quince siglos antes habian edificado
el “nuevo mundo” de Roma. Su democracia fue también una evolu-
cién de la semilla hebraica, cargada de justicia social que la Iglesia
Catélica habia plantado en el pecho de sus antepasados ingleses” (HA
292).
En suma, Waldo Frank es un critico de esa “modernidad” que
luego los socidlogos de la modernizacién tomarin, en cambio, como
dato apologético indiscutible, Y ante estos dos enfoques opuestos,
es obvio que la visién del papel, la problemitica y las posibilidades
de América Latina es muy distinta. {Fl neomarxismo de los socié-
logos criticos también corre por la vereda de enfrente de Frank).
Pero Waldo Frank pertenece a una generacién norteamericana de la
gran crisis, y los socidlogos de la modetnizacién a otra conformista
y expansiva. Unos vivieroa la Gran Depresién, otros la hegemonia
mundial vy la prosperidad de la post-guerra, Asi, conviene sefialar que
la visién disidente de Waldo Frank no fue un fenémeno aislado. En
relacién con América Latina debe unirse con la de FSC Northrop
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en su obra, tan original “El encuentro de Oriente y Occidente”
(1946), escrita al término de la guerra mundial y antes de la guerra
frfa. Vale la pena hacer aqui unos breves complementos.

_ Northrqp es un filésofo. Discipulo del gran metafisico y cienti-
fico A. Whitehead y a su vez tedrico del conocimiento cientifico.
Hace en la obra antes citada una vasta reflexién sobre las distintas
culturas actuales mds importantes de la tierra, en bisqueda de con-
vergencias posibles, Pata eso hace el examen critico de diversas cul-
ruras, pues convergencia es lo contrario de yuxtaposicién. Asf estudia
a Estz_ado.u Unidos (Cap. III), el comunismo ruso (Cap. VI), etc
Estudia a América Latina a través de México (Cap. II, lo que’debe.'
conectarse con su reflexién sobre “La cultura catélica ’ romana y la
clencia griega” {Cap. VII), Interesa sintetizar su percepcién de nos-
otros.

. Para Northrop la guerra contra el Eje ha atenuado la conflicti-
vidad virtual que existe entre la cultura norteamericana y la latinoa-
mericana, pero aquella no tardard en reaparecer, Pues “existe asimis-
mo el petsistente problema que se ha planteado en el seno de Ia
civilizacién, occidental entre los valores de los estratos medievales v
los de Jo moderno. La razén es que los pafses latinoamericanos, al
igual que Espadia y Portugal e inclusive Francia e Ttalia, se enfrentan
con ’dos grupos ineludibles de valores: el uno, medieval religioso
estético, catflico y cldsico, ha formado el hébito, engranan’do en sus
Sentimieritos y emociones por el pasado; el otro moderno, democrs.
(tilco_o comunista, ha sido fortalecido en el presente pot Ta presién
e n}ﬂuenclas extrafias: inglesas, norteamericanas y rusas. Mientras
Espafia, Portugal, Francia, Ttalia y América Latina no logren conciliar
estos valores diferentes, no existird paz verdadera ni en sus almas
ai en su politica. Pero hay una razén més fundamental que afecta
tanto a los protestantes y a los pueblos de habla inglesa como al mun-
do latino. Como se demostrard mds adelante, el tradiciopalismo mo-
de'rn'o ha qt;edado tan anticuado como el mundo medieval” (Ibid
edicién mexicana EDIAPSA, pdg. 30). Para Northrop los Estados
Unld?s, a diferencia de América Latina, es un pafs puramente moder-
no. sin sustratos indigenas y medievales. Asf, “el conflicto entre doc-
trinas eccnémicas, politicas y religiosas, tanto medievales como mo-
dernas reviste més agudeza en América Latina que en los Estados Uni-
dos (pédg 33). Por esta razdn, los Estados Unidos no ofrecen varias
fespuesias. sino una sola, a las cuestiones bésicas de la cultura occi-
dental € inevitablemente tienen que presentarse al europeo o al lati-
floamericano como un pais de mentalidad demasiado simple y de tem-
beramento demasiado optimista y plicido, en contraste con el ciuda-
dano verdaderamente informado y sensitivo del mundo occidental.
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Esto proporcions al punto la clave para comprender la indole particu-
lar de libertad de que disfrutan los ciudadanos de los Estados Unidos
—el hecho de hallarse libres de los profundos conflictos culturales en-
tre valores antiguos, medievales y modernos—, asi como la clave para
comprender su debilidad, debilidad que proviene de la incapacidad de
apreciar, como lo hacen los latinoamericanos y europeos, el conflicto
entre diferentes ideales politicos, sociales, estéticos, morales y religio-
s0s, que constituye la misma esencia de la civilizacién occidental.

En América Latina, Northrop percibe el simbolo de la Virgen
de Guadalupe, el contraste entre el significado pictérico de Orezco
y Rivera: “Los valores catélicos y espafioles de Orozco son males para
Rivera, en tanto que para Orozco lo son los valores econdmicos y
cientificos de Rivera, coinciden en un extremo, a saber: la impropie-
dad de los modernos valores lockeanos que sustentan la tradicién
de los norteamericanos” (pdg. 91). Para Northrop, Locke es el padre
de Ia cultura norteameticana. Un calvinista secularizado que, con
capitalismo y democracia liberal, al pasat a América Latina se tras-
muta en Voltaite y el anticlericalismo. Primero un Voltaire liberal,
luego marxista, hijo de Voltaire,

La critica de Northtop a los valores dominantes de la cultura
norteamericana es implacable, Es muy convergente con la de Waldo
Frank. El uno se concentra mds en el principio —Locke—, y el otro
més en su término —Dewey—. Ambos reivindican lo religioso-esté-
tico, segin su terminologia, que en realidad implica una metaffsica
de la pariicipacién, En Waldo Frank, un mistico naturalista, se trata
dijimos de la tradicién de Espinosa, lo que es caracteristico de judios
modernos que se han apartado de la religién de Israel. En Northrop
no es tan claro, pero parece tratarse también de lo Divino Inmanente.
Ambos censideran a la Iglesia Catélica como “medieval”. Ambos ven
a lo “medieval” y lo “moderno” como necesitados de superacién.

Es significativa la valoracién de Maritain y del renacimiento del
neotomismo que formulan Frank y Northrop. Es la misma, a pesar
de hacer los juicios en momentos distintos, En efecto, Waldo Frank
tiene a la vista en 1930 el Maritain del “Antimoderno”. Y eso en el
mismo afio del gran giro, cuando Maritain hacia sus conferencias en
Santander sobre “Religién y cultura”, donde estd en germen su vi-
sién totalizante de “Humanismo integral” (1936). Ya nacia el nuevo
Maritain de la aparente patadoja, intentando romper de raiz al inte-
grismo: “Santo Tomds, apéstol de los tiempos modernos”. Es decir,
el Maritain que, ahondando su lucha antimodernista, desmedievaliza
al tomismo, e intenta recuperar dentro del tomismo los aportes de la
modernidad. En relacién a la unidad y diferencia de filosoffa y cien-
cia de la naturaleza, “Los grados del saber”, donde supera epistemo-
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l6gicamente los residuos de la “‘ciencia griega” en S. Tomfs, inten-
tando reabsorber el proceso cientifico moderno, desde Galileo. Y en
relacién e la historia, “Humanismo integral”, donde busca recuperat
dentro del tomismo la subjetividad moderna, la democracia y la critica
al capitalismo. Esto acaece durante la Gran Depresi6n, en la tumul-
tuosa década de los 30, luego de los escritos mencionados de Frank.
Aitos después, el propio Frank dedicard un libro a Maritain. Por su
parte, Northrop en el 46, aunque percibe claramente el renacimiento
tomista tento en Estados Unidos como en América Latina, sigue sos-
teniendo su indole “medieval”, por considerar que no puede despren-
derse realmente de la caduca “ciencia griega”, Mira el tomismo ¥ su
auge, en aquellos tiempos, como sintoma de insatisfaccién y crisis de
la modernidad, incluso norteamericana, De ta] modo, tanto Waldo
Frank como Northrop, valoran lo medieval, lo ven necesitado de
“trasmutacidn” jgual que la agotada modernidad, pero creen que la
Iglesia Catélica sélo puede operar como imposible “restauracion”.

Al término de este panorama de lIa critica norteamericana a la
modernidad de los afios treinta y sus implicaciones con América La-
tina y la Iglesia, es bueno concluir en la sociologia, para poder anu.
dar con los afios cincuenta, Aqui es inevitable encontrarnos con P,
Sorokin, otro intelectual que llega 2 la madurez de su pensamiento
en _lo;. Estades Unidos de la Depresién, pues su obra fundamental,
“Dindmica social y cultural”, es de 1937, Su pensamiento tiene pa-
ralelismos evidentes con el de Waldo Frank y el de Northrop, pero
con una sistemidtica sobre la sociedad y la cultura mucho m4s amplia
y compleja.

Es patente que Sorokin es también un ctitico de la modernidad.
Cree estar asistiendo a la crisis y descomposicién de esa modernidad.
Esto le lleva a una vasta teorfa de los sistemas sociales y culturales
en el proceso histérico, muy flexible, donde formula como determi-
nantes dtimos de las civilizaciones tres sistemas culturales: el “idea-
tivo”, el “idealista” y el “sensista”. Como en Waldo Frank estdn
los dos polos decisivos y opuestos: el polo del “sentido mfstico” y
el polo del sentido “sensista”. De ahi viene la clasificacién. Culturas
“ideativas” son aquellas en que es hegeménico, mis determinante y
principal, como “valor dltimo”, o “supuesto filoséfico” o “primer
simbolo’, el sentido mistico, de participacién en el Absoluto. Ejem-
p!o, la hindd. Culturas “sensistas” son aquellas en que es hegemé-
nica, principal, la verificacidn sensible, empirica, positivista, pragmé-
tica. Ejemplo, la modernidad secular. Culturas “idealistas” son aque-
Ha-s que logran componer simultdneamente el “sentido mistico” con el
“sentld? sensista”, como en la sintesis medieval de Tomd4s. Estos tres
superststemas” son constantes histéricas, en lucha, que conviven en
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todas las culturas, en todos sus sistemas culturales y sociales, pero
la hegemonia de uno y otro en el conjunto de los sistemas culturales
y sociales da el sello a cada “cultura” o “época”. Ninguna culfura
tiene asi{ un solo valor fundamental, sino solamente un valor hege-
ménico, que nunca elimina en todos los sistemas a los otros dos va-
lores bisicos opuestos. De tal modo, el estudio de una cultura, por
ejemplo la latinoamericana, implicaria discernit esos tres tipos radi-
cales de actitud, en sus relaciones y contradicciones reciprocas, pues
conviven en los sistemas econdmicos, artisticos, politicos, filoséficos,
etc, Entonces, no bastz jamds una afirmacién global, sino que se re-
quiete el estudio patticularizado de todos y cada uno de los sistemas
culturales y sociales, tanto en sus dindmicas internas como en sus re-
Iaciones mutuas, Puede haber situaciones histdricas “eclécticas” o sea
cuando no hay hegemonia en el conjunto, un orden vigente, y los tres
sistemas conviven yuxtapuestos. Es evidente gque Sorokin prefiere el
supersistema ‘‘idealista”, para usar su terminologia. Santo Tomds es
un modela notable de esa sintesis de “mistica” y “verificacidn sen-
sible”. Sorokin, en lo personal, parece ser mds bien un cristiano pie-
tista ruso. En su visién histérica, reduce 2 la modernidad desde €l
Renacimiento, a una primacia “sensista”. Pareciera que extrapola Ia
Tlustracion y la hace regir desde el Renacimiento.

Sorokin no ejercié influencia en la sociologia modernizadora la-
tinoamericana; es obvio. A pesar de que ésta usé categorias de “sis-
temas” que nos llegaban de distintos modos por las variantes funcio-
najistas. En la postguetra no venfa Sorokin, critico de las vigencias
norteamericanas, sino mds bien irradiaba Talcott Parsons, progresista
interno a las vigencias norteamericanas, En realidad, Patsons es una
readaptacién de la sistemdtica de Sorokin dentro de las pautas nortea-
mericanas. Desaparece la critica a la modernidad de Sorokin. No so-
bra indicar que luego, cuando viene la contestacidn de la “nueva
izquierda” norteamericana, en los afios 60, ésta no romperd con los
presupuestos \ltimos de la cultura norteamericana, como los pensa-
dores que aqui recordamos de los afios 30. Un W. Mills viene de
Dewey. Quiere conjugar Dewey, Max Weber y Marx. Es decit, acep-
ta todos los presupuestos vigentes de la “modernidad”, De una mo-
dernidad que se cierra a la trascendencia. Que se define por ese cierre
a la trascendencia, Algo andlogo ocurre con los socidlogos latinoame-
ricanos modernizadores, que pasardn del cientificismo funcionalista al
criticismo de un neomarxismo: sigue compartiendo los valores ilti-
mos modernos, sélo que ya no son implantables en América Latina
por via de reformas, sino por via de revolucién. Con Gramsci, el
inmanentismo de la modernizacién se hace absoluto. Pero volviendo
a Sorokin, bueno es recordar que por algo Talcott Parsons lo ignora,
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aunque le toma lo “sistémico” y Mills también, aunque le tome
lo crftico a la sociologia vulgar norteamericana,

Hemos recorrido el atajo que nos facilité el contraste entre las
visiones de la modernidad de los afios 30 v de los afios 50 y 60.
Cortamos camino por la metedpoli norteamericana, ya que la promo-
cién de nacionalismo cultural latinoamericano es demasiado compleja
para que pueda lograrse con dos o tres trazos gruesos y firmes, rela-
tivizar y cuestionar la presunta obviedad de la “modernizacién” de
socidlogos y neomarxistas de estos dltimos tiempos latinoamericanos.
El cuestionamiento de la modernizacién no es integrista. El integrista
no cuestiona, sino que supone la misma perspectiva que la Tlustracién
sobre la madernidad. Sélo que est4 en contra, no a favor. W, Frank,
Northrop y Sorokin, a nuestro criterio, no logran romper con ese
circulo. Lo que se hace mds patente en relacién a América Latina.
No percibe el significado del Barroco. Quizd porque vienen de cul-
turas que no pasaron por ¢l Barroco (Estados Unidos y Rusia), Qui-
zé porque el Barroco, por su voluntad de continuidad, tiene en su
originalidad dos caras: una medieval y otra moderna. Por eso le re-
ducen a lo “medieval”. Pero eso es malentenderlo. Con el bartoco nace

gu né?dernidad. Sin esto, no comprendemos ni a América Latina ni a
ebla.

5. Crisis de los modelos y resurgimiento.
Los afios 70 y 80

Nuestra reflexién comenzé con el interés de despejar y entender
un hecho: el que la Iglesia Catdlica era “novedad” en América La-
tina, que generaba una dindmica de “modernizacién”, lo que aparecia
como contradiccidn con la “modernidad”, tal como estaba vigente,
Dilucidar esta contradiccién, era el sentido de nuestro itinerario. Para
€s0 retomamos la idea de modernidad y modernizacién imperantes en
la sociologfa y el neomarxismo de los afios 50 v 60. De ahi, pasamos
a uma critica de la modernizacién de los afios 30, como iluminacién
contrastante. Ahora nos corresponde retornar a nuestro tiempo, los
anos 70 y 80. ¢Cudl es su caracteristica en relacién con esta temdtica?

La sociologia critica, neomarxista, o por lo menos semi-marxista
—’—10 que es mds exacto en su vaguedad— en ruptura con la sociolo-
gl del desarrollo y la modernizacién, era quiebra respecto del “desa-
{{roﬂo”; se haciq revolucionaria, pero era continuidad respecto de la
modernizacién”, entendida como proceso de la inmanencia total, ce-
rrada a toda trascendencia, vista como “exterioridad” aliewante de
todo lo humano, Por eso no nos detuvimos en la “sociologia critica”,
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pues en la modernidad nada innovaba. La teologia de la Ii‘l?eraclén,
en la variante de Gustavo Gutiérrez, que compone con €se¢ ‘neomar
xismo”, recogia la aceptacién de las perspectivas de la “modernidad
propias de la Ilustracion, y era asi critica de la Iglesia, pero no de 1?:
ideologias modernizadoras en cuanto m'odermzadoras. Era critica de
Iglesia, pero acritica en la modernizacién que postulaba. A lo sumo,
su astucia le daba para escamotear el tema, no para _en.frentarlo. Se
limitaba a recogetla dogmiticamente de los semimarxistas, ella tam-
bién semimarxista. Lo que significa; incapaz de un pensamiento cri-
tico, que llegara hasta el hueso de los principios. EE este sentido, esta
teologia de la liberacién no pasa del “eclecticismo™, de la yuxtaposi-
cién cristiano-marxista, ctitica de lo cristiano y no de lo marxista.
Una critica amputada, insuficiente, que asi se muestra en el proble-
ma de lo “moderno” como tal. Por esta razén, a este respecto, tam-
poco merece atencién intelectual. Creen que el canto monocorde sobre
“log pobres”, exime de pensar. Pobres pobres, si bastara la pobreza
de pensamiento. ' o w

El hecho es que asf como la sociologla “critica” o “comprome-
tida” enterrd a la “desarrollista” de Gino Germani, 8 su vez aquella
no sélo fue reprimida por golpes de Estado de derecha, sino que
quedé afénica en una noria repetitiva. Entre 1973 y 1975 quedé
muda, como si no tuviera mds qué decir. De alli en adelante, hasta
hoy, es el vacio de la sociologia latinoamericana. Esta nueva situa-
cién entrdpica de la sociologfa latinoamericana la sefialé en un artfcu-
lo intitulado “La Sociologia latinoamericana en Proceso”, cuya ver-
sién definitiva se publicé en el dltimo nimero de “Vispera” (afio 8.
N° 35. Marzo de 1975) a su vez clausurada por la dictadura militar.
El ntmeto y el articulo Nevaban también el tirulo de “¢Y ahora
qué?”. O ses, ante esa precipitacién al vacio, ¢qué nuevos rumbos
tomar? ¢Por dénde hacer la critica de la critica? ¢Por d§nde salir?

Este articulo, asi como las obras més vastas de Igmacio Sotelo_y
de TPranco, Jutkowitz y Solari —ya citadas— eran sintoma del fin
de una época, el término de los 60, que se consumaba alrededor del
73.75. Pur eso eran posibles ya las recapitulaciones. Borrén y cuen-
ta nueva. Pero ¢cudl podia ser esa cuenta nueva? Debia nacer de la
crisis de los modelos de la sociologfa modernizadora, desarro]llsta. o
critica. La primera impresién, en los afios transcurridos, es que nin-
glin acontecimiento intelectual nototio ha roto la monotonia estéril
de la ya vieja sociologfa. Sin embargo, no es asf. La crisis ha estalla-
do, con toda légica, en el talén de Aquiles de las sociologfas moder-
nizadoras latinoamericanas: la comprensién de la Iglesia.

La crisis, el replanteamiento de los modelos, la autocritica, acaece
ante el proceso eclesial latinoamericano reciente. En aquel punto,
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justamente, donde la sociologfa era mds acritica, més incapaz de pen-
samiento. Lo que no dejaba de ser muy extraordinario. Si los socié-
logos analistas del mundo 4rabe, no tuvieran instrumentos y atencién
para entender al Islam, o si lo omitieran, serian objeto de irrisién.
Algo sémejante viene ocurriendo con los andlisis en América Latina,
que borran o no saben qué hacer con la Iglesia, que alienta, nada
menos, en el sustrato de todos nuestros pueblos. Es comprensible
entonces que la crisis, lo que significa el recomenzar a pensar de nyes-
tra sociologia, se desencadena en el eslabdn mis débil de la cadena
socioldgica latinoamericana, Quien inicia, a nuestro criterio, la nuevs
etapa, la nueva navegacién intelectual del pensamiento sociolégico
latinoamericano —en la medide que sea capaz de sostener el desafio
de un auténtico pensar real— es Roberto Romano con su obra “Bra.
sil: TIglesia contra Estado” (Ed. Kaités. San Pablo, 1979). Por aqui
el pensamiento secular latinoamericano emprende la cuenta nueva.
Es el camino necesario, no accidental, Si no quisiera tomar ese cami-
no, s6lo podria continuar rehusando caminar, lo que la reduciria a la
mantencién de una sociologia tullida.

Brasil es uno de los paises de América Latina donde ha sido
més espectacular la nueva dindmica de la Iglesia, en su conflicto con
el Estado y el desarrollo capitalista ligado a las multinacionales, Con-
flicto en el que la Iglesia asume “la voz de los que no tienen voz”, las
grandes multitudes postergadas, pobres, en su mayor parte cristianas,
de casi la mitad de América Latina. Lugar predispuesto para ser el
de la “revisidn critica” de los antiguos e insuficientes modos de com-
prensién histérica de la Iglesia. Roberto Romano es el primero, des-
de la sociologia, en asumir tal tarea. Como era previsible en una obra
tempranera, la agudeza, el ir a fondo y sin embargo recaer en lo mis-
mo; su debatirse entre los viejos prejuicios y el esfuerzo por liberarse
de ellos, le dan un discurrir tormentoso, lleno de penetracién lumino-
sa por momentos, a la vez que cayendo en otros dentro de turbiones
pasionales que traban el entendimiento y se disparan en juicios su-
marios, Al tomar audazmente a la Iglesia como centro de su atencién
histérica, porque se desmoronan afiejos preconceptos desbordados por
los hechos, reaparece la enemiga contra la Iglesia, El antiguo subsuelo
anticlerical sedimentado por las élites decimonénicas. Nada mds difi-
cil que ser un socidlogo latinoamericano neutro con la Iglesia. Bien-
venida pues la enemiga, si asf puede comenzar la polémica, el didlo-
go. Pues ya anotamos que un rasgo del tiempo anterior de los afios
50 y 60, fue la ignorancia por parte del pensamiento secular (serfa
“no catdlico”, pues hay un pensar secular catélico), respecto de la
Tgiesia. Para qué debatir con algo irremisiblemente caduco, aunque
todavia poiente. No valia la pena. Ahora el cambio de las condicio-
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nes histéricas hace que no sélo valga la pena, sino que sea cuestién
esencial para que el pensamiento secular reanude su esfuerzo de com-
prensién de la dindmica latinoamericana.

¢Cémo caracteriza Roberto Romano la crisis de los modelos?
A partir del hecho de que los andlisis habituales de la actividad pd-
blica de la Iglesia pasan de largo, saltean un aspecto necesario para
la comprensién de la especificidad eclesial. Eliminan lo especifico
eclesial. Pues se limitan al reconocimiento de las formaciones socia-
les, de las estructuras econémicas y de las organizaciones politicas,
disolviendo a la Iglesia en todas estas, vacidndola de sustancia. Es
decir, igrorando su sistema de representaciones con la que ella apre-
hende esas realidades y el lenguaje con gue las transtigura simbéli-
camente. Son andlisis que eliminan el momento teolégico eclesial, su
originalidad religiosa, su poder interno de cohesién, su requerir una
organizacién burocrdtica especializada, organizada en vista a los fines
propios del conjunto eclesial. Esto hace a la Iglesia inaccesible, por
ejemplo, a la consideracién que la trata como “aparato ideolégico del
Estado”. Por el contratio, la historia muestra —y Romano se refe-
cird extensamente a la brasilefia— su irreductibilidad al Estado.

La misién de la Iglesia es salvifica, evangelizadora. Anuncia y
es signo en la historia del Reino de Dios en gestacion. Esta perspec-
viva informa efectivamente la préctica cotidiana de obispos, sacerdo-
tes y laicos. En esta linea cada acto humano es comprendido por la
interpretacién teolégica que le atribuye sentido dentro del plan divino
para la historia.

“Dios estd comprometido”. Esta sentencia muestra en sus diver-
sas acepciones cuatro tipos de discurso eclesidstico actuales.

L. La accién de Dios en la historia de la humanidad, donde la
Iglesia es testimonio divino en el mundo, 2 la vez que lugar por ex-
celencia de los hombres que en comunidad responden al llamado de
Dios.

2. Puede entenderse que la presencia de Dios quedarfa “com-
prometida” si los cristianos o la Iglesia “sacralizaran™ un determina-
do orden secular, politico, econémico, social, que es por eseacia par-
ticular y pasajero,

3. Dios estarfa “comprometido” por la misma esencia de la cul-
tura contempordnea donde la Iglesia se vuelve residual en la sociedad
moderna, Es una “desacralizacién de la cultura”, que viene subsumida
por la Teologia de la Secularizacién, de indole protestante, que tuvo
repetcusién en el vaciamiento de los cuadros eclesiales en los afios 60.

4. El nuevo intento de “evangelizar la culturd”, “‘procurando
con ayuda de las ciencias y de las técnicas forjadas por esa cultura,
detectar las fallas en su interior, de tal modo que se torne viable una
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aceptacién de los valores cristianos modernamente interpretados”
(Cfr, pags. 19 a 20). Serfa, en la visién de Romano, el camino de
Puebla.

Todo lo anterior se liga al renacimiento social del catolicismo
latinoamericano, Pero la Iglesia no puede ser interpretada de modo
meramente coyuntural e inmediatista, Es un complejo cuerpo histérico,
donde se conjugan miltiples elementos de la cultura contempordnea
con una elaborada y milenaria tradicién. Ecclesia semper reformanda,
Todos estos. elementos no son sintetizados sin que haya tensiones pro-
fundas, propias de una cultura permanentemente in fieri. De su grado
de intensidad dependié el nivel de radicalismo con que los valores
propuestos por la Iglesia a lo Jargo de su historia configuraron las
varias culturas en que se inserta (pdgs, 26 y 27).

El ver hoy a la Iglesia asumir un “papel de punta”, “dadas las
ideas establecidas sobre su conservadurismo, parece sorprendente. Rei-
brese de este modo el problema de su naturaleza arcaizante, supuesta
fuente de sus sobrevivencias culturales. Serd preciso reconsiderar los
términos de esa cuestion. .. la Iglesia dinamiza sus mds antiguas tra-
diciones para colocarse en la orden del dia (phg. 63).

Roberto Romano pone asi en cuestidn toda la visién de Max
Weber de tanto peso en la sociologia latinoamericana, donde incluso
los neomarxistas componen con €l. “El peusamiento de Max Weber
y su teoria tipolégica ba sido la fuente ampliamente utilizada para
clasificar al pensamiento catblico contempordneo como tradicional”
(pag. 64), “donde la Iglesia es caracterizada como fuerza esencialmen-
te estereotipadora de las formas sociales sobrepasadas” (pdg. 13).
Estereotipar significa repetir actos o palabras que remiten a una “so-
ciedad arcaica” sin sentido para el mundo actual. Esto acaece porque
choca con el orden impersonal del capitalismo. Se da la oposicién ab-
soluta dz dos principios, €l religioso tradicional, basado en wvalores
personales y comunitarios, y el capitalista, afirmado en padrones de
racionalidad eficiente, lucrativa, Este conflicto envuelve todas las
esferas de la cultura, desde lo cotidiano hasta la ciencia natural “sus-
tenticulo de los fundamentos técnicos del capitalismo” (pdg. 66).
Robertq Romano sintetiza el poder de resistencia al capitalismo de
la Iglesia: “Ese poder es concebido como lucha contra el orden im-
personal de las sociedades modernas, cuya racionalidad inmanente en-
tra en choque con toda o cualquier trascendencia” (pig. 64).

Romano sefiala que la oposicidn absoluta planteada por Max
Weber depende de sus instrumentos heuristicos, los tipos ideales, so-
c:en?ad tradicional y sociedad moderna, que se plantean como incom-
patlb.les ¥ que no permite tipologias mixtas. S6lo habrfa modos de
coexistencia distintos de los incompatibles, Por eso la Iglesia sélo
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podefa ser “fuerza estereotipadora”. Romano se extiende sobre las
dificultades insalvables de la teorfa de Weber. Sefiala con exactitud
que su referencia a la Iglesia, implica la imagen tradicionalista e in-
tegrista del siglo XIX (pdgs. 75-246 y 247). Para Romano, incluso
el movimiento de vuelta al pasado de la Iglesia en el siglo XIX fue
més profundo de lo que imaginaba Weber”. “El retorno del catolicis-
mo al pasado no fue sélo nna nostalgia, sino igualmente una reactiva-
cién del poder especulativo ya presente en los sistemas escoldsticos.
Esa vuelta tiene el sentido de una movilizacién simultinea de fe y de
razén, haciendo al fundamento religioso pasar a la cultura moderns,
restablectendo el movimiento de reflexion entre la teologia y la con-
ciencia secular. Con la reinterprefacién de su bistoria, asistimos a su
firme entrada en el mundo moderno” (pdg. 247). De ahi el error de
Weber, dz creer que la Iglesia, con su fundamento divino, serfa per-
petua fuga de lo inmanente. Olvida la respiracién necesaria de inma-
nencia-trascendencia. ¢Puede sostenerse entonces que hay sélo ruptura
entre la Iglesia y el mundo moderno? ¢S6lo habria adaptacién exte-
tior? “yCémo entender la vitalidad de la Iglesia a nivel mundidl, a
partir de los dos #ltimos decenios? yComo fue capar de retomar su
ensefianza y su programa, dindoles nuevas figuras, en un sentido to-
talmente diferente al siglo XIX? Ella imprimi6 tal fucrza moderna a
su doctrina, que legé a aparecer, para la conciencia de los movimien-
tos politicos gue estin en sus antipodas, como tendiendo a tornarse
socialtsta a largo plazo. .. Al contrario de confirmarse como residuo
tradicional, como elemento meramente reactivo ante la sociedad mo-
derna, encontramos en la Iglesia (en la jerarguia y los movimientos
sociales) un poder extraordinario de transfiguracidn del presente ¥
del pasado. Este proyecto —puesto por los dirigentes, pero legitima-
do por los seguidores como si fuese por ellos mismos engendrados—
es moderno” (pdg. 75}.

Romano piensa que la interpretacién de Alexis Tocqueville, en es-
te aspecto inversa a la de Weber, permite una mejor comprensién. Para
Tocqueville la sociedad que surge de Ja Revolucién Francesa era mis
adecuada a la Iglesia que el Antiguo Régimen. El conflicto no era
de fondo, sino accidental. No hay incompatibilidad entre Iglesia y
sociedad moderna (pdgs. 76-77). La visién de Tocqueville, converso
a la Iglesia Catdlica, era liberal. Nosotros podriamos agregar, pers-
pectivas mds tadicales, democrdticas y socialistas, que formularon
Bordas, Demoulin y Buchez, durante las dos décadas anteriores a la
revolucién de 1848. Miés radicales, porque entendian que el mundo
moderno era resultado esencial de la accién de la Iglesia. Claro, aquf
estamos en las antipodas del integrismo tradicionalista de De Maistre,
Bonald y Donoso Cortés, Romano parece creer que esa inversién es
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reciente, que viene del Vaticano II. No es asi. Lo reciente es su vi-
gencia generalizada, Es una lucha histérica, intelectual y social, de
Jarga data eclesial que llega a su culminacidn colectiva en el Vaticano
I1. Romano sefiala que la pérdida del sentide sacral del Estado signifi-
caba para “el Ultramontanismo el fin de los tiempos; en nuestros dias
es un indice seguro que (la lglesia) siempre estuvo en ¢l fundamento
esencial de los movimientos libertarios, a pesar de su incomprension
momeniarea de lo que ocurria en el ser social” (pég. 248). Asi, Pa-
blo VI, al hablar de la Revolucién Francesa en 1963, conclufa: “Asf,
todo esto era cristiano, pero habia tomado un revestimiento anticris-
tiano, laico, irreligioso”. Romano se irrita com tal conclysion.

No es nuestro propdsito detenernos en las respuestas que insinta
Roberto Romano, que parecen reincidir, bajo otras modalidades, en
el punto de partida que cuestionaba. No estd claro. Tampoco seguit-
lo en su andlisis histérico brasilefio, tan interesante, pues se trata de
una particularidad en América Latina {aunque en su esencia, gene-
ralizable 4 América Latina), Tampoco en su polémica con Boff,
Dussel, Comblin, etc. Una polémica que suscita extrafieza por su aci-
dez, justamente con aquellos que le estarian mds préximos, Quizd
por eso mismo, No percibo desde donde Roberto Romano efectia su
critica, Pareciera que lo hace desde un socialismo libertario, con
rafces en Stirner y Bakunin. No se ve su asidero social real. Es como
una critics a todo, desde ningin lado. Algo asi como un “alma bella”.
Claro, en América Latina tienen un destino trdgico. Terminan finan-
ciadas por la Fundacién Ford. No lo hago como argumento ad hominen
sino como reflexién del costo que tienen hoy en América Latina los
intelectuales “independientes”. Merece una reflexidn sociolégica. Pero
mucho méds merece la novedad y densidad intelectual con que Rober-
to Romano reinicia el caminar de la sociologia latinoamericana, al
poner en crisis su estereotipo més paralizante: su omisién o incom-
prensién de la Iglesia,

A través de la “crisis de los modelos” hemos visto el reverso se-
cular del resurgimiento catdlico -contemporineo. A través de ese re-
verso, podemos ya vislumbrar los itinerarios que desembocan en el
Vaticano II, Medellin y Puebla. Pero hay que pasar del reverso al
anverso, Sefialar en lo posible las raices latinoamericanas y catdlicas
de este resurgimiento, para terminar captando su significacién propia.
Transitemos de la periferia al centto de nuestro asunto. Llegamos asi
a la estacién final de nuestra reflexién, ¢Cémo miramos de dentro
¢l Resurgimiento catdlico latinoamericano actual? De tal modo, ilu-
minamos la comprensién de Puebla, a la vez que hoy podemos re-
interpretar la historia legitimamente, desde la luz de Puebla.

Puetla, en nuestro concepto, retoma en un nivel supetior, las
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inquietudes de la gran generacién nacionalista y “culturalista” latinoa-
mericana de las afios 20 y 30. Es un retomar que ha pasado ya por
la sociologia modernista y el neomarxismo, de los afios 50 y 60. Me-
dellin tiene dos vertientes; por un lado refleja esos afios, desde alli
se despliegan las teologfas de la liberacién secularizadoras y en com-
posicién con el marxismo. Peto por el otro lado, Medellin pone las
bases para la recuperacién de la religiosidad popular latinoamericana,
y nos encamina al redescubrimiento histérico de la cultura latinoame-
ricana, suscitando la vertiente teoldgica de la liberacién que plantea
la perspectiva de la cultura como englobante, en una linea nacional
y popular latinoamericana. Esta dltima vertiente es la que va a im-
primir la novedad de Puebla, es la que enlaza a Puebla con la gene-
racién latincamericana de los afdos 20 y 30 (tSmense las fechas con
la imprecisién necesaria), poniendo aquellas inquietudes a la altura
de nuestre tiempo. Haciéndolas pasar por una radical transfiguracién
religiosa.

Ya dijimos que el examen del pensamiento nacional latinoameri-
cano de los afios 20 y 30 es una de las necesidades mds urgentes, a
la vez que de gran complejidad. Esa complejidad nos hizo tomar el
atajo norteamericano de Waldo Frank. Peto ahora nos es indispensa-
ble tomai el polo catdlico de esa generacién de los afios 20 y 30,
para ver ¢émo anuda con Puebla, y en qué seatido Puebla va mds
alli de las perspectivas de aquella generacién. ¢Hay algin camino
para caracterizar la parte catSlica de la generacién del 20 y 30, que
se prolonga es obvio por los afios 40? ¢No es demasiado disfmil
entre sf? ¢Serfa posible sintetizar extremos tan dispares como José
Vasconcelos, Tristdn de Atahyde, tomistas como Derisi, Sepich, Wag-
ner de Reyna, Meinvielle, y el revisionismo histérico argentino, Eyza-
guirre, etc,? Parece empresa imposible. Sin embargo, como la realidad
es mds rica que la imaginacién, existi6 realmente tal sintesis. Esa
sintesis se llamé Victor Frankl.

Una sintesis es distinta de todos sus componentes. En cierto sen-
tido, mejor que cada componente, puesto que es también un suril
equilibrio, un punto coméin o de convergencia de todos los compo-
nentes, a pesar de sus diferencias. Y es sintesis porque no rompe con
el horizonte “no moderno” de esa generacién. Quizd el miés irreduc-
tikle sea Vasconcelos. Digo “no moderno” porque en unos es anti-
moderno y en otros quiere ser post-moderno” pero el cordén umbilical
que une 2 todos es que la Iglesia no es moderna. Rige el integrismo
anti-moderno, o la visién de Maritain, que busca recuperar lo moder-
no por sus origenes cristianos, pero entendiendo que como tal no fue
catélico Victor Frankl reune todos los ingredientes, en una penetran-
te consideracién de la historia latinoamericana. Més atin, en una aca-
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bada filosoffa de la historia, donde el Barroco cumple un papel
esencial.
¢Quién es Victor Frankl? ¢Dénde ubicarlo en nuestro proceso
inrelectual? Comencemos por situarlo. Aunque en las décadas de los
anos 50, 60 y 70 las vigencias dominantes en e] orden intelectual eran
la sociologia de la modernizacién, o su prolongacién ctitica de la “so-
ciologfa comprometida® o neomarxista {con su variante secularista de
la teologia de la liberacién}, habfa un hilo perseverante por la que
la repudiada generacién delos “pensadores” de los afios 20 y 30 se
prolongaba en nuevas formas, que no alcanzaban a contrarrestar el
predominio cosmopolita, de derecha e izquierda. Esa prosecucién de
la generacién nacional latinoamericana -tuvo altas expresiones y tam-
bién una veriada gama de enfoques. Estos corren desde Octavio. Paz
y Leopolco Zea en México hasta Jauretche, Jorge Abelardo Ramos y
Herndndez Arregui en Argentina (estos dos wltimos marxgistas na-
cionales, irreductibles al neomarxismo hijo de la modernizacién desa.
rm{]ista fracasada). Viene por los colombianos Liévano Aguirre y An-
tonio Garefa, y pasa por la brillante generacién brasilena del ISEB
(Helio Jaguaribe, Guetreiro Ramos, Céndido Meéndez, etc.), que lue-
go de su apogeo en los afios 50 fue un poco absorbida por las temi-
ticas vigentes. De tal modo, puede percibirse que la corriente nacio-
nal latinoamericana no fue nunca toralmente arrasada. Arrinconada
pero no muerta, Victor Frankl puede ubicarse en esta corriente 5;
lleva a su sintesis mds decantada al .ramal catélico. Esto ocurre en
los afios 50, entes del Concilio Vaticano IT. Con humor, dirfamos
que forma parte necesatia de la pre-historia de Puebla (si considera-
mos que su historia es después del Vaticano 11 y Medellin). Esa
prehistoria es el subsuelo de la historia que emergetd en Puebla. Por
eso debemos atenderla, .
Victor Frankl es un austriaco, petseguido del nazisme, que llegé
a la Argentina en el afio 41; fue invitado al Paraguay en el 46 y 47
para vivir luego en Colombia hasta 1957, donde Ia reaccién de Llera;
gamargo y Laureano Gémez ]e: ’obligé a regresar a su patria. Es evi.
ente que en Argentina conocié a fondo el “revisionismo histérico”
Estuvoliigado a hombres descollantes de Ja generacién nacional lati-
hoamericana: Natalicio Gonzdlez le llevs a Paraguay, y Lépez de Me-
lS.a a Corombia. PSr su obra, es visible su familiaridad con toda la
é;i?msr:mg; IORSam E:nsa%oresl’_l’, desde Vasconcelos y Reyes’, Antonio
Sinchey el Ramos y Zea hasta Haya _de)la Totre y Luis Alberto
. mds profunda “‘conversién” a la tierra mestiza lati-
Noamericana en su experiencia paraguaya. Le predisponia 2 la com-
grensxén_ el porvenir de la tierra catélica austriaca, con tantos eeos
e Espafiz. Dominaba la lengua castellana. Hombre de vasta cultura,
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era filoséficamente tomista aunque con un gran sello agustiniano;
era discipulo de grandes historiadores de la cultura y la politica, de
la escuela de Ranke, como von Stbik y Dvorak, en arte, asi como
de Schlick —fundador del neopositivista “circulo de Viena”— en fi-
losofia de la ciencia, y de Othmar Spana en sociologia. Esta vasta
formacién intelectual y su pasién latinoamericana le posibilitaron es-
cribir dos obras principales “Espiritu y camino de hispanoamérica:
La cultura latinoamericana y la filosoffa eutropea”™ (Bogotd. Tomo 1,
Ediciones Bolivar, 1953) y “El antijovio de Gonzalo Giménez de
Quesada” (Ed. Cultura Hispdnica, Madrid 1963). No se publicaron
los otros dos tomos anunciados de la primera obra, el tercero de los
cuales se titulaba: “Ideas para una Sociologia y wuna Filosofia de la
Historia de Hispanoamérica”. Conocemos si numerosos articulos dis-
persos. Pero desde 1958, profesor de la Universidad de Viena, ya per-
demos el 1astro. Si vive, serd muy anciano. Sabemos que prepar$ varios
libros, quizd sobre América Latina, Pettenecfa a esa estirpe getménica
de “amadores” de la tierra americana, de Guillermo de Humbolt a
Ernesto Samhaber (autor del magnifico “Sudamérica, biografia de un
continente” (Ed. Sudamericana - Bs. As. 1946). Pareciera extrafio
que un “extranjero” catdlico pueda sintetizar uno de los momentos
de nuestra historia. Quizd porque su extranjerfa le permite abarcar
mas el “conjunto’, sin subsumirse en “localismo”. Pero no es raro.
Son muchos los “extranjeros” aclimatados a América Latina, con sig-
nificacién intelectual de diversa fndole. Germani es italiano. Y hasta
la tevolucién cubana para formularse acabadamente en su teoria del
“foquismo” latinoamericano tuvo que recurrir al francés Regis Debray.

La perspectiva de Victor Frankl es preciosa en dos aspectos. Des-
de ¢l 4ngulo de las ciencias sociales o histéricas y desde el problema
de la constitucién de la moderna ciencia positiva de la naturaleza.
En estos dos aspectos Frankl hace estallar los esquemas vigentes de
la interpretacién de la modernidad provenientes de integrismos (que
son los mismos de la Ilustracién, al tevés)., Pone las bases para la
superacién, pero no franquea el paso definitivo. Habrd que esperar
al Concilio Vaticano II y a la obra de Augusto Del Noce, para que
la revisién catélica de la modernidad rompa el circulo vicioso ante-
tior y abra los nuevos horizontes. Puebla es un momento capital la-
tinoamericano en esa reapertura de los horizontes de la comprensién
histérica. Veamos las dos instancias de la reflexién de Victor Frankl.
Primero en relacién con la historia, luego respecto de la ciencia de
la naturaleza.

Frankl es consciente de que el meollo de toda la ciencia social
contempordnea es la ya cldsica formulacién de Fernando Toennies,
“Comunidad” y “Sociedad”. Desde la Revolucién Francesa es la opo-
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sicién que subyace en todo el pensamiento histéricosocial sea de
d-erecha o de izquierda, materialista o religioso, arcaizante N progre-
sista. Es la oposicién que, bajo distintos Iéxicos o reelaboraciones
condiciona todo el pensar sociolégico. Nadie escapa 2 tal oposicién y:
aunque no quieran, todos terminan repitiéndola con distintas pala-
bras. Unos veloran mds la comunidad; otros la sociedad. Esa distinta
valoracién mueve la comprensién de toda la histotia, Si tuviera que
ahorrarle 2 un estudiante una larga fatiga de confusiones, le dirfa
que leyera “Comunidad y sociedad” (1887) de Toennies;’ que alli
tiene ’la ganziia para abrir todas las puertas de la aparente Babel so-
ciologica. Claro que la repericién no es tautolégica, Son distintas ree.
laboraciores que es bueno comprender en su diferencia especifica. Son
variaciones sobre el mismo tema, mejores o peores. Podemos recor-
dar algunas equivalencias a “Comunidad” y “Sociedad” de Toennies
Por ejemplo: “Universalidad” e “Individualismo” de Spann; “Culty.
»4” y “Civilizacién” de Spengler; Epocas “Orgdnicas” y Epc:cas “Cri-
t:casf’ de Saint Simon y Comte; Sociedad “Cerrads” y Sociedad
“Abierta” de Popper; Sociedad *“Tridicional” y Sociedad “Moderna’’
de Max Weber. Podriamos proseguir, desde Bonald a Dutkeim y Tal-
cott Parsons, en interminable enumeracién, hasta la dltima oposicidn
vedette de “sistema” y “problema”. Todos concuerdan que el capi-
talismo es “sociedad”, no “comunidad”. Muchos son los que guieten
superar el capitalismo con nuevas (o viejas) formas comunitarias he-
geménicas. Los fascismos con “comunitaristas”; el marxismo también
imenta superar la sociedad capitalista para pasar a la comunidad so-
cialista, Se denuncian las mistificaciones: la comunidad no es autén-
tica, encubre la persistencia de la sociedad. Asi los fascismos encubri-
rizn con su “comunidad” la sociedad capitalista y los marxistas a
la “sociedad colectivista burocrdtica”. El totalitarismo es simbolo del
fracaso'r.adical de lo comunitario que implica el méximo de consenso
y el minimo de coercidn. De hecho, bajo formas reaccionarias o pro-
gresistas, la Tglesia Catdlica ha resistido siempre la preeminencia de
la “sociedad” sobre la “comunidad”. La vocacién comuaitaria de Ja
nges:_a’ se reafirma en Puebla con el espiritu de “comunidn y parti-
cipacidn” Esta variedad debe alertar el espiritu sobre las distintas
inflexiones que toman *‘comunidad y sociedad”, pero debe evitarse
perder el sentido del parentesco. Toda la historia se mueve en pos
de la gran utopia de la comunidad total, del Reino de Dios, Exigir
que sea “ya”, borrando el “todavfa no” abre las puertas a las peores
v:olencms_. La afirmacién eclesial del valor absoluto de la persona

pone lfmites a toda exasperacién comunitaria. Dentro del pensar ecle-
Elal hay taml?lén toda una gama de acentos, atin dentro de la priori-
ad del sentido comunitario, con relacién a la “apertura”, al “pro.
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blema”, al “pluralismo”, pues la tendencia de la comunidad es mds
a servir hacia adentro y cerrarse hacia afuera. Lo societario, en cam-
bio, tiende a vaciar todo “adentro”, a masificar, a alienar.

No hay duda de que Comunidad y Sociedad son las dos grandes
formas fundamentales de la vida social posibles en principio. Son dos
tipos opuestos. Flay quienes los piensan como contradictorios. Hay
otros que entienden que en la vida conviven y se mixturan, y que
sus distintas proporciones y articulaciones tipifican los diferéntes re-
gimenes histérico-sociales. Victor Frankl sigue a Freyer, cuando ep-
tiende que también son formas “sucesivas” en ¢l predominio hists-
rico. Las culturas tendrian en su proceso dos fases principales, la
naciente, formadora, vigorosa, seria la “comunitaria’, en ftanto que
Iz “societaria” significa el tiempo de madurez y decadencia. Frankl
busca encontrar esas dos fases en todas las ‘culturas del pasado. Un
esquema méds complejo que el de Gesmani. Respecto de América La-
tina, entiende que se trata de una formacién histérica nueva, bajo el
signo principal del “barroco™ come comunitario, popular, pero in-
terferido’ por la irrupcién “societaria”, “moderna”, “capitalista”, que
toma a sus élites, que Jas aliena en la imitacign de la *“decadencia
de Occidente”, y que frustra asi la posibilidad de nueva creacién cul-
tural latincamericana que estd en agraz en su base barroca mutilada.
(Lo que en Europa fue un momento histérico de madurez, aqui se
trasmuta en el barroco americano, mestizo, del nacimiento). No hay
duda que la comprensién de América Latina de Victor Frankl y Wal-
do Frank es convergente. Incluso el acento en lo comunitario les em-
parenta y les diferencia del tono societario de las posteriores socio-
logias de Ia modernizacién. Sélo que Frankl valora el barroco caté-
lico hondamente, en tanto que Waldo Frank lo “medievaliza”, le hace
perder cardcter propio. Esto también ocurre con muchos integristas
latinoamericanos, que repiten el “medievalismo” europed, sin com-
prensién de lo especifico latinoamericano, Estos integtistas estdn tam-
bién alienados en la “metrépolis”.

Es interesante ver cémo Victor Frankl estudia las distintas di-
mensiones y momentos del barroco americano, su lucha por desple-
garse ante la frustraccién de la Ilustracién societaria que le desvia
y coarta. Cree que la generacién de los 20 y 30 es una generacién
latinoaméricana “roméntica”, es decir ~—en su concepto— que reto-
ma atn sin saberlo claramente la tradicién barroca que es €] subsuelo
cultural del nacionalismo latinoamericano. Pero también es capital ver
cémo Frank] se encamina a las bases mismas de todo el pensar his-
té*ico moderno, a su fuente fundadora que es la “Ciencia Nueva” de
Juan Bautista Vico. El Barroco catélico en su tltima gran expresion
intelectual, en la apertura del siglo XVIII, funda todo lo esencial de
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las ciencias sociales modernas. La primera y genial intuicién de la
oposicién y sucesién de ‘“‘comunidad” y “sociedad”, de la dindmica
de las culturas, renacimjentos y decadencias, estd en el corazén de
la Ciencia Nueva de Vico. Hasta hoy, la sociologia y la filosofia de.
la histora y de la cultura, en una y otra forma, no han podido salir
de esos pardmetros. De este modoe, Victor Frankl pone ya un comien-
zo de la “modernidad” en la Iglesia. Sin embargo, no extrae todas
las consecuencias de este paso.

Respecto de las ciencias de la naturaleza, ocurte algo semejante,
Frankl pone a la vista el papel fundador que tuvo el barroco catélico
en relacidn a la ciencia positiva moderna, pero tampoco tiene la ener-
gfa de superar el esquema de interpretacién vigente ‘integrista-ilus.
trado” que todavia lo aprisiona. As{ como a través del magistral P,
Duhem, a principios de este siglo, la Iglesia habiz retomado la “his-
toria de las ciencias” en la que Duhem seiiala los origenes en el no-
minalismo medieval de la ciencia moderna. Victor Frankl agrega aho:
ra una perspectiva opuesta y complementaria. Muestra también al
agustinismo franciscano, pero de indole platénica, matematizante, des-
de Robetto de Grosseteste a Nicolds de Cusa, de Marsilio Ficino y
Leonardo a Copérnico, para culminar finalmente en Galileo y Des-
cartes, en pleno Barroco. (Articulo de Frankl en la revista Bolivar
de Bogot4, 1953 y 1954: “El agustinismo franciscano del siglo XIII
como rajz de la fisica matemdtica moderna” - “Metafisica catélica y
cileulo infinitesimal”. ""El agustinismo en la Filosofia del Barroco”..
“Descartes y Santo Tomds”). Frankl muestra el profundo movimien-
to histérico intelectual por el cual la ciencia moderna natural nace en
el seno de la Iglesia Catdlica. Y cédmo el Barroco es su punto de eclo-
sion. El barroco no sélo no es incompatible, sino que es el creador
de la ciencia moderna. De tal modo, Waldo Frank y Northrop acep-
taban la mirada superficial de la Ifustracién que desvirtuaba y des-
viaba el sentido y origen de tan magno acontecimiento histérico. Pues
la Tlustracién, en el momento -de la mayor postracién intelectual de
]a‘IgIesja, habia hecho desde la Enciclopedia la re-intetpretacién del
origen de la modernidad, apropidndose ese salto histérico. Usé los
conflictos de Galileo y Descartes en la Iglesia, para elevar lo secun-
dario a principal, lo adjetivo a sustantivo. Lo sustantivo era un gran
proceso intelectual interno.a la Iglesia, up movimiento -de largo alien-
10, pero menos visible que la anéedota de Galileo y el Santo Oficio.
La anécdota es ficil de vulgarizar y la Tlustracién la levanté para
velar lo esencial. Descartes se torné también en el fundador de la
modernidad cuya pertenencia eclesial fue sélo simulacién o mera ré-
mora supersticiosa, El Discurso Preliminar a la Enciclopedia de
D'Alambert anexé también en Descartes la fundacién de la filosoffa
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moderna La re-interpretacién de la Ilustracién del origen de la mo-
dernidad impuso su vigencia. El integrismo tradicionalista, a la defen-
siva, dependiente, aceptd el esquema de la Ilustracién y convirtié la
edad moderna, encabezada por Descartes, en el enemigo y en la de
cadencia por excelencia. Es evidente que Victor Frankl rompe radical-
mente con tal esquema, pero cuando llega a Descartes... hace un
giro, lo declara participe de Ia “herejia” averroista del “intelecto agen-
1e” universal y, contra toda su légica, termina agarrado otra vez pot
el esquema “ilustrado-integrista”. El integrista es un catélico vencido
por la Ilustracién que se cierra; el modernista es lo mismo, pero se
abre. Unn se congela, el otro se disuelve. Frankl ha roto sustancial-
mente ese circulo, pero no es capaz todavia de ponerle ribrica. Claro,
reconocer la ruptura realizada, le exigia volver a repensar toda su
filosoffa de la historia. Era demasiado. Esta situacién de “frontera”
de Victor Frankl le permite ser simultdneamente la sintesis latinoa-
mericana del pensamiento catélico anterior y el haber comenzado por
dentro la trasmutacién que sélo después del Vaticano II podrd gene-
rar una legftima re-apropiacién catélica de la modernidad.

A esta altura de nuestra reflexién, se hace patente la inepcia de
la dicotomfa “sociedad tradiciomal” y “sociedad moderna” que ponia
sin mas 4 la Iglesia en la bolsa sin fondo de lo “tradicional”. La
sociologfa de Germani, en su esquematismo e ahistoricidad, merece
entrar —parodiando un titulo de Jauretche— en un “Manual de zon-
ceras latinoamericanas”. Sin embargo era una versién de las vigen-
cias de la Tlustracién. Cuando la Iglesia Catélica realiza el gigantesco
acontecimiento del Vaticano II, donde se hacia patente una valoracién
positiva de muchos aspectos de la modernidad y se quebraban los es-
quemas integristas, en el desconcierto y la angustia del cambio, lo
més fdcil, sencillo y hasta obvio por lo rdpido, era aceptar los es-
quemas de la Ilustracién. El mismo integrismo eta su aceptacién ne-
gativa. Ahora habfa que volverla simplemente por la positiva. De
ahf el &xito de la teologta de la secularizacién, aliada a las sociologias
de Ia modernizacién o al neomarxismo. Era el primer oleaje inevita-
ble del postconcilio inmediato. Ottaviani cabeza abajo es Gogarten.
Siameses enemigos moriales, Esta situacién llevaba a Aranguren a
preguntatse: “Si rechazar al mando moderno en blogue babia consti-
tuido un error, ¢no se estaria abora a punto de caer en el error
contrario?”. Este oleaje iba a dejar un tendal de muertes espirituales.
Pero ya pasé. Un inmenso trabajo eclesial aflora, de modo més se-
reno y critico. Cada gran giro histérico, cada nueva navegacién, tiene
el costo de muchas vidas, Cada gran novedad histdrica es un holo-
causto invisible. jCudnta piedad y firmeza nos exige! Apenas estamos
vislumbrando los alcances del Concilio. Apenas ahora nos asomamos a
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sus raices en la modernidad catdlica, Por eso no es azar sino algo que
responde a ese movimiento de fondo de la historia y de la Iglesia,
que de modo contempordneo al Vaticano II se publicara la obra que
pone las bases definitivas para una justa reinterpretacidn catdlica de
la modernidad. Me refiero a “El problema del ateismo” de Augusto
del Noce, la més profunda critica a la hipnosis maligna de la moder-
nidad vigente. Toda una constelacién de acontecimientos —dentro
de los cuzles Puebla es el dltimo latinoamericano— muestran la quie-
bra de esa vigencia, dentro y fuera de la Iglesia. Esa es la transicién
que estamos viviendo. Sélo una transicién de tal magnitud, que se
exhibe en la crisis de la idea de “modernidad”, posibilita que el Con-
cilio Vatirano IT y Puebla presientan que estamos en el pacto de una
“nueva civilizacién”.

La Evangelii Nuntiandi y Puebla forman parte de una segunda
oleada post-conciliar mds sustantiva. La vuelta carnero del integrismo
hacia la Tlustracién, suponia que el “aggiornamento” era una mera
adaptacion a lo “moderno”. Lo que era creerlo “fuera”. La primera
ola s6lo vefa la “modernizacién” de la Iglesia, Y para eso, el cami-
no era la vuelta al revés del integrismo, No habfa otra forma en la
hipétesis de la exterioridad. Quizds este pasaje a la Ilustracién haya
sido un momento de negatividad indispensable para la ruptura con
el integrismo y, por ende, con la Ilustracién misma. La segunda ola
posiconciliar es la comprension que no se trata de modernizar, sino
de ver mds hondo en st mismo (por mediacidn del otro) lo que per-
mite rescatar la modernidad de la Iglesia por dentro. Lo moderno,
llevado al fondo de si mismo, reencuentra a la Iglesia. El Vaticano II,
ese nueve Pentecostés de la Iglesia luego de la Reforma y de la Ilus-
tracién, asume y trasciende a la Reforma y a la Ilustracién —a través
de los dos polos conciliares de la Lumen Gentium y la Gaudium et
Spes— porque redescubre en su propio ser las legftimas exigencias de
la reforma protestante y la legftima secularidad de la Tlustracién. Pero
ese redescubrimiento no es la mutilacién de su ser sino su plena po-
tenciaci6n No es arrasar con Trento y la Reforma Catélica —lo
que serfa recaer meramente en el protestantismo y la Ilustracién—
sino recuperar la potencia de Trento y la Reforma Catdlica, es decir
del Barroco. Recuperar el Battoco es recuperar la modernidad caté-
lica, o que permite el didlogo a fondo con el protestantismo y la
Hustracién, no de fuera sino de dentro. Y es lo que posibilita justa-
mente a la Iglesia el auténtico trascender del Barroco, como moder-
nidad incompleta: tan incompleta que dejé paso a la hegemonfa pro-
testante jlustrada, que hoy ha llegado al agotamiento de sus posibili-
dades. Agotamiento de posibilidades, que sélo se puede trascender a
su vez, méds all{ de la supuesta exclusividad moderna del protestan-
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tismo y la Ilustracién, reencontrando la capacidad catélica de la fun-
dacién de la modernidad. Este nuevo gran movimiento histérico que
desencadena el.Vaticano II, a mi criterio, empieza a llegar a la con-
ciencia eclesial colectiva en Puebla, lo que implica llevar a fondo la
revisién histérica eclesial y latinoamericana para comprender realmente
Jas exigencias v potencialidades del actual resurgimiento catélico. El
resurgimienito es la ruptura del circulo encantado de integrismo e Tlus-
tracién, o' que significa la reinterpretacién de la modernidad.

Esa modernidad que hay que romper y recrear, implica la pues-
ta en crisis de su esquema de interpretacién vigente, que tiene en
Hegel su formulacién més perfecta. De ese pico espiritual de Ia mo-
dernidad se alimenta la mds vasta progenie, de Marx a Weber, Es
una modernidad que expulsa fuera de si a la Iglesia Catdlica. La ex-
pulsa - porque se comprende a sf como un proceso histdrico dirigido
irreversiblemente 2 la inmanencia, la secularizacién, la desmitizacién,
la expulsién de lo sobrenatural, la muerte de Dios. Una modernidad
como proceso de inmanentizacién de las exigencias cristianas trascen-
dentes, que desemboca en el atefsmo y el nihilismo contempordneos,
va trdgicos, ya indiferentes, ya polfticos. Esta vigencia de la moderni-
dad era la que suscitaba. la reaccién hirsuta de Sillabus en 1864, con
su anatema a la proposicién de: “el Pontifice puede reconciliarse y
ponerse de acuerdo con el progreso, con el liberalismo y la civilizacién
moderna”. Un Sillabus que era comentado entonces como '‘supremo
desafio- arrejado al- mundo moderno por el Papado expirante’’. Pero
hoy estamos ya en Ia quicbra de aquella vigencia. Del Noce pone en
marcha, en “El problema del atefsmo”, la destruccién intelectual de
la visién de la modernizacién como pasaje de una sociedad unificada
por la religién trascendente a otra unificada por una concepcién in-
maneatistz de la vida. Del Noce es un filésofo a través de la historia
de la filosofia, por lo que puede ser la quiebra del esquema hegeliano
de la modernidad que impregna todo el pensamiento post-hegeliano,
al que sobrepasa, integrdndolo en una visién histérica més amplia y
comptensiva, Quizd este paso pudo ser realizade por Del Noce por-
que en lialia se ha dado con extraordinaria intensidad el extremo de
Hegel en el idealismo historicista de Gentile y el marxismo de Grams-
¢i. Por sus extremos, Del Noce lo ha derogado. En la extremauncién
de la modernidad vigente, Del Noce recupera una modernidad mds
complefa y verdadera, Un nuevo punto de partida.

Para Del Noce la problematizacién del concepto de “filosofia
moderna” ‘( presupuesto del concepto de “mundo moderno”) es in-
escindible de la revisién del de la Reforma Catélica (Trento). “La
idea del proceso baciz la inmanencig de la filosofia moderna tiene su
correlato en la idea de la esterilidad espiritual de la Contrarreforma”.
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De ahi que la obra de Del Noce se completa en “Reforma Catélica y
filosoffa moderna”, cuyo primer volumen, magistral, se concentta en
el punto critica de Descartes, indiscutible iniciador de la filosofia mo-
derna en cuanto moderna. Alli percibe el arigen problemitico de la
modernidad, su esencial bifurcacién conflictiva, que formarin dos tra-
diciones modernas, la catblica y la “inmanentista”. La catlica viene
del Barroco, con. su épice cldsico en Descartes, Malebranche, Pascal y
Vico. En tanto que, su primera oleada es la configuracién de Trento,
la reafirmacién de la radical libertad del hombre, espejo de la libertad
de Dios, que se expresard en la inaudita tensién “tomista carmelita”
(Baflez, Santa Teresa, San Juan de la Cruz) “Jesuita” (Molina-Sud-
rez): primer barroco que fecunda el nacimiento de América Latina.
De tal modo, se produce el corto-circuito Frankl-Del Noce, este mds
alld de aquel, hoy posible a través de lIa recuperacién que Puebla tea-
liza por su reivindicacién de la religiosidad popular, del subsuelo. de
América Latina, el barroco de nuestro pueblo, de nuestros pobres.

Desde Puebla, desde la dindmica pastoral de la Iglesia latinoa-
meticana, por mediacién de- la religiosidad popular, reasumimos la
problemdtica de la cultura latinoamericana, que nos enfrenta a la pro-
blemdtica -de la modernidad. La evangelizacién de la cultura latinos-
mericana pone en crisis la idea de modernizacién vigente todavia has-
ta Puebla. Desde: Puebla se inicia el ahondamiento del Vaticano II
en términos de historia latinoamericana, lo que exige una revisién de
ta) envergadura, universal, que nos permite también reencontrar la
generacidn nacional latinoamericana de los afios 20 y 30, la critica
y asuncién de la modernidad a través de Waldo Frank, Northrop y
Sorokin, y sobre todo de Victor Frankl y Augusto Del Noce, es decir,
el redespubrir las potencias del barroco americano y eclesial, para
generar el futuro. El Vaticano II. comienza a desplegar en nosotros
sus virtualidades, el soplo de su Espiritu. No estamos en ninguna
“restauracién’ sino en un “resutgimiento”,

A trfwés de la “crisis de los modelos” ad extra, v ad intra del
cardcter del movimiento eclesial del Vaticano II y Puebla, comenza-
mos a percibir algunos rasgos del Resurgimiento catélico latinoame-
ricano que estd, en nuestra certeza, en Sus primeros pasos.

Nuestra reflexién puede ahora terminar —provisoriamente— in-
tentando delimitar algunos rasgos de ese ser todavia impreciso, en
formacidn, del Resurgimiento catélico latinoamericano actual, pro-
vecto de “modernidad catélica” que es post-moderna en relacién a
las vigencias “modernas” anteriores. Proyecto vilide, porque se asien-
ta en raices profundas.

. Ya decia José Vasconcelos en Brasil, en 1924, que estdbamos
cansados, hastiados, de esa civilizacién de copia, de todo ese largo
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coloniaje de los espiritus” y anunciabe que “ba llegado para nuestros
pueblos la bora de la segunda independencia, la independencia de la
civilizacion, la emancipacion del espiritu, como corolario tardio, pero
al fin inevitable, de la emancipacién politica. El primer siglo de nues-
tra vida racional ha sido un siglo de vasallaje espiritual, de copia gue
se ufana de ser exacta, y esta es bora, no de la regresién, pero si
de la originalidad que, annque fuese vencida en la tierra, buscaria el
refugio de la mente para expandirse, porque ni quiere ni puede pe-
recer y brega porque la anima un impulso sagrado™ (Discursos, Ed.
Botas, México 1950 - pdgs. 95-96). Vasconcelos, es obvio, no ignora-
ba que esa “segunda independencia” civilizadora implicaba la inde-
pendencia econémica, el desarrollo industrial y la unificacién latinoa-
mericana. Y en 1932, polemizando contra un discipulo de Maurras
(que tanta influencia tuvo en los intelectuales catélicos de la época)
indicaba la vanidad de un integrismo o restauracionismo latinoame-
ricano, la “diferencia profunda entre un europeo tradicionalista vuelto
al pasado y el medio bispanico Heno de imperfeccion pero tendido al
porvenir » obligado a inventar soluciones. El tradicionalista se refu
gia en la historia y restaura; el hombre del continente nuevo es un
constructor, obligado a menudo a la improvisacidn, mas siempre a la
creacion. El restaurador se alarma, se irrita cmwando le aparecen moti-
ves nuevos, perspectivas indefinidas, objetos sin marca, dificiles de
catalogar. Sus cuadros ya hechos, la misma sintaxis de su estilo fijo por
una experiencia de siglos, le estorba para incorporar la novedad; la pro-
fusién, le parece desorden, la abundancia barbarie, y a su propia ane-
mia la Hama “medida”. El inventor, en cambio se entusiasma con lo
imprevisto, o sale espontineamente de los cuadros hechos v juega
con la contradiccién, seguro siempre de encontrar un sitio adecunado
para cada elemento en el vasto milagro de su intuitiva arquitectura. ..
tenemos que hacer el esfuerzo de crear una nueva sintesis... Nues-
tro desorden nos apena, pero no bemos de corregirlo con exclusiones,
sino con una mejor inteligencia de las posibilidades de la arquitectura”
(pdgs. 153, 157, 161). Aqui estd de cuerpo entero el descomunal
batroco de este genial precursor de Puebla, La escala es América La-
tina: la “magna patria” de Rodé, la “patria grande” de Ugarte, la
“gran patria” de Puebla. Todo un “philum” latinoamericano hace
eclosién en este resurgimiento eclesial.

¢Bs adecuado usar la denominacién “Resurgimiento”? Creo que
si, y vale una meditacién. El término “remacimiento” —aunque de
origen religioso ya que evoca la conversién, el nuevo nacimiento—
tiene un uso demasiado general, en los m4s diversos aspectos y sec-
tores de la culture. No serfa suficiente como caracterizacién. Por otra
parte, resurgimiento evoca —aunque no puede confundirse con esa
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particularidad— el uso de “risorgimento” por los catélicos italianos,
que se referfa tanto a la unidad nacional italiana como a lz necesi.
dad de un renacimiento catblico, como distinto de la “restauracién”.
Mejor todavia, como opuesto. La restauracién viene como teaccién a
la revolucién, es contra-revolucién. Opone un pasado, quiere impedir
un futuro. Confunde el consentimiento a valores, con estados de
hecho histéricos que quiere repetir. Esa es la confusién integrista.
Dice Paolo Lamanna que, en tanto De Bonald, De Maistre, Lamenais,
“por odiv a la Revolucién Francesa, envolvian en una reprobacion
global todos los productos de la civilizacién v la bistoria, ¥ no sabian
exaltar ¢ Dios y a la Verdad revelada sin bumillar y reducir a la nada
la natwrdleza y la vida bumana, en Italia se guiere si, instaurar lo
divino y la tradicién, pero ni lo divino es separado de la bistoria,
la cual es antes bien, su revelacidn més continua y directa, ni la tra-
dicién se postula como antitesis del progreso. Se exige la restauracicn
de lo religioso, pero también agquellos —y eran los mads— gue iden-
titicaban la fe religiosa com el catolicismo, proclamaban la necesidad
c{e_amz reforma catblica que armonizara la Iglesia y las creencias re-
l:gx?fm con las mds serias exigencias de la civilizacién moderna” { Filo-
‘s(ofla del siglo XIX. Hachette, Bs. As. 1969, pdg. 196). Claro, el
risorgimento”, que era ¢l esfuerzo religioso de trascendender a Trento
luego de la Revolucién Francesa, terminé en fracaso. Rosmini y Gio-
berti, en esa linea de lo “modernidad catélica” de que nos habla Del
Noce, empalman con Tocqueville, Bordas, Demoulin, Buchez, Gratry
Cournot, Blondel, y todo lo que finalmente va a culminar colectiva-
mente en el Vaticano II. Aquel “risorgimento” fracasé quizd porque
sus necesidades eclesiales tltimas sélo pudieron alcanzarse con el Va-
ticano II.. Resurgimiento tiene, pues, una semdntica de oposicién de
RESI&UMCI(SI:I.' Resurgimiento es un desarrollo nuevo de valores peren-
nes, su purificacién; exige innovacién y creacién histéricas.
~ En Africa o Asia no tiene sentido hablar de “resurgimiento”
sino de “nacimiento”, en sentido catélico. En cambio, en América
Latina ya hubo una “evangelizacién constituyente”. Se trata asi de
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im re-surgir”, contratio a toda connotacién restauradora. Vasconce-
os y Puebla dap ese sentido.

. Todo resurgimiento es una originalidad histérica. Nunca una re-
Peticidn, salvo que se la entendiera en el sentido de Kierkegaard y
Heidegger, de retomar para el porvenir las posibilidades que han exis-
tido en el pasado. Y por otra parte, subraya la necesidad de superar
la b'alcamzacién Jatinoamericana en localismos sin horizonte, de po-
tenciar la jintegracién nacional latinoamericana, condicién de liberacién
¥ desatrollo de nuestros pueblos, Sélo a nivel de la nacién continen-
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tal, es pusible que el “resurgimiento” alcance un auténtico protago-
nismo histérico mundial.

También vale para distinguir €l renacimiento catélico latinoame-
ricano surgiente con Revolucién. Se trata de un Resurgimiento reli-
gioso. Este “resurgimiento” podré temer consecuencias politicas revo-
Tucionarias o reformistas, segin las circunstancias y coyunturas, Si
damos 2 revolucién un contenido politico o sociolégico de “cambio,
la vuelta (revolucién)} de un estado de cosas existente en cuanto se
realiza intencionalmente, forma violenta, en plazos relativamente cor-
tos” es algo que pertenece al orden prudencial, contingente. En esta
relacién, Resurgimiento catélico latinoamericano no es incompatible
con tevolucién, pero o se confuride con ella, Esta pertenece al orden
de la secularidad, donde la Tglesia propone orientaciones de valor, no
modelos ni directivas de accién concretas politicas, Tal orientacién es
inspiracién del libre compromiso politico de los cristianos. Pero re-
surgimiento se opone a Revolucién cuando la accién politica se pos-
tula como sustitutivo religioso para la generacién de un nuevo “eon”,
es decir, el paso de la historia a otro estado radicalmente “otro”, el
salto del reino de la necesidad 4l reino de la libertad. La revolucién
marxista, como autoredencién humana, sustitutiva del Reino de Dios,
al ser incompatible con la Iglesia, es en ese sentido incompatible con
el “resurgimiento”. El dnico paso de la necesidad a la libertad, en
su radicalidad, es Cristo y su Iglesia, Los regimenes histérico-sociales
serdn mejores o peores, pero no trasmutarin la condicién humana, de
modo andlogo al Reino de Dios, aunque el Reino de Dios exige el
amor y la lucha por la justicia, por los pobres. Lo que, si es profundo,
contribuye a la formacién de nuevos regimenes histérico-sociales. Asi,
Resurgimiento es incompatible tanto con Restauracién como con Re-
volucién, si se la entiende como Jigada a un mito gndstico de un nue-
vo “eon’, 0 a un “tercer reino” secularizado. La Iglesia de Cristo es
insustituible, es la Novedad insobrepasable, la Buena Nueva,

Concluimos esta reflexidn sobre el Resugimiento catélico latinoa-
mericano en relacién a su novedad y modernidad. Esta perspectiva,
por supuesto, no agota a Puebla. Pero, nos patece; esboza el marco
de referencia, la direccién general del sentide en que se inscribén los
grandes temas y las opciones de Puebla, “evangelizacion de la cultura,
desde la opcién preferencial por los pobres, para la liberacién, por
y para la comunién y participacion”.
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LA EVANGELIZACION DE LA CULTURA, FRENTE AL
PROCESO DE SEGCULARIZACION, EN PUEBLA

Josg L. IDIGORAS, S.7J.

La evangelizacién de la cultura y el proceso de seculatizacién
parecen conceptos fundamentalmente contrapuestos. Por un lado, se
trata de la creciente autonomia de las realidades mundanas, de su pro-
gresiva independencia de los lazos de la religién y de la matriz reli-
giosa de la que brotaron. Por otro, se trata de evangelizar la sociedad
entera, de hacer que el evangelio esté presente en todas las manifes-
taciones culturales decisivas, que impregne la vida por doquier. Y sin
embargo ahi estd quizds una de las grandes aportaciones de Puebla,
El colocatse en pleno proceso seculatizador y propugnar en medio de
él una evangelizacién de la cultura, frente a los secularismos y las
ideologias, frente al hedonismo y las supersticiones que renacen con
nuevo vigor.

En estas breves lineas, vamos a acercarnos al problesma de ese
contraste y al camino pastoral que Puebla sefiala a la Iglesia Latinoa-
mericana, Nos limitaremos a esclarecer los elementos que el mismo
documento nos suminisira.

La realidad del proceso de secularizacién es generalmente admiti-
da. Puebla lo reconoce y lo considera, como una consecuencia del nue-
vo desarrollo técnico y deé la creciente urbanizacién (DP 431). Sin
embargo hay que reconocer que a pesar de 1a evidencia del fendmeno
en su conjunto, se trata de algo muy dificil de abarcar por sus innu-
merables implicaciones en todos los érdenes de la vida. Corremos
siempre el peligro de concentrarnos en algunos aspectos parciales, sin
Hegar a captar toda la relevancia del hecho. Es tarnbién frecuente una
consideracién meramente saciolégica del fenémeno, prescindiendo de
su alcance mds real sobre el contenido mismo de los simbolos reli-
giosos.

Y si es diffcil captar el hecho de la secularizacién, mucho mds
diffcil serd valorarlo de una manera justa. Puebla no duda en reco-
nocer numerosos valores positivos en ese proceso. Pondera Ios logros
de una legitima autonomfa de lo secular (DP 434), un clima de
mayor libertad y de sentido critico (DP 77), una fuerte tendencia
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hacia la personalizacién y la socializacién (DP 416) y la ayuda que
puede prestar a la purificacién de las imégenes de Dios y de la reli-
gién (DP 83).

Sin embargo no se puede olvidar que, después del Concilio, se
desarrollé en toda la Iglesia y se propagd entre nosotros, un entu-
siasmo teolégico y pastoral que ensalzaba los logros seculaizadores.
Con mentalidad protestante, saludaba en ese proceso una liberacién
de etapas primitivas y subdesarrolladas de religiosidad y €l descubri-
miento de un cristianismo moderno y plenamente reconciliado con
el mundo. En su obra tan divulgada, La civdad secular, escribia H.
Cox, describiendo la secularizacién: “El tedlogo bolendés C. A. van
Peursen dice que es la liberacién del hombre ‘primero del control re-
ligioso y después del metafisico sobre su raxén y su lenguaje’. Es la
liberacion del mundo de sus concepciones religiosas v cuasireligiosas
de si mismo, la ruptura de todos los mitos sobrenaturales y simbolos
sagrados. Representa... el descubrimiento que ba becho el hombre
de que el mundo ba sido dejado en sus manos. Es lo que D. Bonboef-
fer Hamé en 1944 ‘la mayortg de edad del bombre’ ' (pégs. 23s.).
Se suefia en el hombre puramente racional y pragmético, libre de
oscuros sentimientos numinosos y de representaciones miticas que
alcanza su plena realizacién en el mundo técnico y consumista.

Algo de ese triunfalismo secularizador participamos muchos cre-
yentes, con la esperanza de superar asi ciertos complejos de exclusién
del mundo moderno. Puebla hace una critica de esas ingenuas ilusiones
(DP 83; 627) y nos hace caer en la cuenta que muchas de esas pre-
tensiones racionales y pragmdticas venfan a trasformarse en ideologias
sacralizadoras de un mundo inhumano (DP 434; 435), o sumergian
a los hombres en ambientes de hedonismo vacio (DP 56: 58), o
abtian cauce a nuevas supersticiones. De hecho, fueron minotfas re-
ducidas, aunque influyentes, las que participaron del entusiasmo se-
cularizador. Pero el pueblo tuvo que pagar en muchos casos las con-
secuencias, al sentirse despojado de sus simbolos y creencias religio-
sas no sélo por el ambiente, sino por sus mismos pastores. Siempre
ha sido uno de los peligros de las minorfas latinoamericanas el sen-
tirse més cercanas a los movimientos intelectuales del primer mundo
gue a su propio pueblo (DP 455). Puebla quiere contribuir a un
cambio d= mentalidad en todas nuestras iglesias.

1. Aspectos de la secularizacién latinoamericana

Aunque en la realidad es imposible deslindar el fenémeno de la
secularizacién de las ideologfas secularistas, o las actitudes hedonis-
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ticas y pragmiticas en un mundo arreligioso, vamos a tratar, siguien-
dc a Puebla, primero del fenémeno secularizador con su constante
tendencia a la autonomia de lo mundano y la primacia de lo racional
y lo técnico en una sociedad urbana, para abordar después la dimen-
sién més propiamente secularista de los hechos, por la que un proceso
de suyo positivo, se deteriora y arrastra a sitvaciones inhumanas,

Comenzamos por sefialar que el impacto de la secularizacién sobre
nuestra cuoltura latinoamericana es hoy impresionante. La ola nos ha
llegado con retraso, pero como rebalsada, Fenémenos como la urba-
nizacién galopante de nuestros paises, la difusién repentina de los me-
dios de comunicacién social en zonas hasta ahora pacificamente relega-
das, la concientizacién politica Hevada a cabo por partidos influyen-
tes que renuevap profundos sentimientos de frustracién estin contri-
buyendo a un cambio andrquico. Es cierto que todavia se muestran
entre nocotros curiosas mezclas de sacralismo y secularismo, tipicas
de culturzs dependientes y en las que la secularizacién no ha sido el
desarrollo gradual de tendencias internas, sino fruto de la importa-
cién de mercancfas extrafias. Pero ese mismo contraste amenaza cada
vez mds a las formas de vida tradicional. Puebla nos hace ver que
¢l fenémeno de la secularizacién comienza 2 manifestarse ya desde
el siglo XVIII (DP 415). Pero creo que ha sido en los afios poscon-
ciliares, cuando su ritmo de crecimiento se ha hecho espectacular.

Uno de los hechos que més han contribuido en todos los paises
al procese secularizador ha sido la secularizacién del estado que rom-
pe su estiecha vinculacién con los ideales religiosos del pueblo, para
limitarse a las tareas meramente materiales y externas, sin comprome-
ter ya las creencias de sus sibditos. El estado se hace auténomo y
se desliga de los vinculos religiosos que tradicionalmente le daban
consistencia. Los nuevos simbolos piblicos de la nacién empiezan a
ser profanos. La politica deja de apoyarse en motivaciones cristianas.
Y la religién tiende inevitablemente a quedar reducida a asunto
privado,

Esta independizacién de los estados de sus raices religiosas co-
menzé ya a institucionalizarse con la independencia de nuestros paises.
Y se llevé a cabo en forma casi siempre pacifica. Pero el hecho ju-
ridico que estaba condicionado por las nuevas corrientes democriticas
de Europa, no tuvo de momento plenas consecuencias en la mayoria
de los paises. Los estados siguieron protegiendo al catolicismo y se
apoyaron en €él, como fuerza de cohesién tradicional y social, frente
a los nac’entes problemas y las insurgencias desintegradoras.

Es en nuestros dias, cuando las consecuencias de esa escisién del
estado y del catolicismo se van haciendo sentir méds decisivamente.
Cada vez se lleva a cabo més plenamente la asimilacién de las jéve-
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nes generaciones a las tradiciones y valores patrios, de espalda}s a
la religion, a sus simbolos e ideales. El catolicismo que antes anime-
ba casi todas las formas de la actividad piblica tiende a replegarse
constantemente hacia la esfera privada. La Iglesia Catélica deja de
ser la mediacién religiosa dnica o privilegiada, para colocarse entre
otras mw has, como una forma peculiar de vivir ciertos ideales reli-
giosos, en ambiente pluralista. Nuestro catolicismo acostumbrado a
un régimen de proteccién, empieza = sentirse solo ante ingentes tareas
evangelizadoras, Y el pueblo que ha recibido el catolicismo embebido
en los simbolos y fiestas de su cultura, empieza a sentirse desam-
parado en un mundo cada dia més religiosamente aséptico.

Puebla se hace eco de esta nueva situacién, Nos hace caer en la
cuenta de que, hasta que la vertiginosa corriente de los modernos cam-
bios sociales y politicos nos alcanzase, la Iglesia imponfa de algén mo-
do su pensamiento, por medio de la tradicién, en la intimidad de los
hogares, en la escuela y en el ambiente social, Su mensaje no encon-
traba resistencias abiertas (DP 76). Hoy sin embargo la situacién
estd marcada por la libertad de conciencia y el espiritu critico (DP
77). La Iglesia ve asi reducida su voz a una de tantas; aun cuando
su resopancia sigue siendo mayof. Y mirando hacia el futuro, Puebla
descubre una sociedad cada dia mds abierta y pluralista (DP 128).

Sin embargo Puebla insiste en las consecuencias positivas de Ia
secularizacién del estado. Pues gracias a ella la Iglesia ha adquirido
una mayor autonomia y ha superado su vieja imagen de aliada de los
poderes del mundo (DP 83). Esa independencia le da un mayor es-
pacio de libertad para cumplir su misién de defensa de la justicia y
de los detechos humanos (DP 144). Los aspectos negativos no se po-
nen tan de relieve, La creciente privatizacién de la vida religiosa que
tiende a dejar al margen las grandes aspiraciones sociales y los planes
politicos de trasformacién de la sociedad, las empresas macionales y
los proyectos histéricos. La consiguiente tendencia al intimismo que
reduce los alcances del evangelio a los problemas familiares o a los
conflictos de conciencia. La reduccién de la religién a asunto privado
que lleva a estrechar los horizontes y la trascendencia del mensaje
cristiano {DP 515; 1106).

Otro aspecto importante del fenémenc que estudiamos es la
secularizacién de la naturaleza, o el paso de um sociedad agraria a
otra industrial. Puebla le da mayor importancia que a la seculariza-
cién del estado {DP 429ss.}. Y es que los datos de las estadisticas
nos enfrentan a un fenémeno arrollador que lleva a la formacién de
megdpolis irremediablemente inhumanas (DP 430). Nuestro pueblo
tradiciona! que ha vivido una religién predominantemente agtaria, en
la ‘que la naturaleza en sus diferentes manifestaciones ha sido fuente
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de las més profundas hierofanias y experiencias numinosas, empieza
a sentirse desamparado y perdido. El trasplante brusco de poblacio-
nes enteras a ambientes urbanos arranca hondas vivencias ligadas al
misterio de la fecundidad y sus ritmos ciclicos, al destino de la vida
humana en el nacimiento y en la muerte, E] catolicismo popular pier-
de muchss de sus mds ricas experiencias religiosas, sin lograr susti-
ruirlas pcr otras nuevas. De hecho en muchas zonas suburbanas se
sigue viviendo una religiosidad césmica y ecténica, pero con mani-
festaciones reprimidas y en ambiguo sincretismo con nuevas expe-
riencias que brotan de los enigmas sociales.

Este aspecto de la secularizacidn es quizds el que resulta més
asequible al cristiano, pues a lo largo de toda la historia biblica se
desarrolla el drama de la lucha entre el yavehismo, como religién de
salvacién en la historia y las religiones agrarias y orgidsticas de la
fecundidad, propias de los cananeos. También el mensaje evangélico
lleva a cabo una secularizacién en este sentido, dejando muy de lado
los simbolos c¢dsmicos, para descubrir a Dios radicalmente en el en-
cuentro con los hombres y en la vivencia de un amor comunitario,
mucho mds en consonancia con las culturas urbanas. No sin razén fue-
ron los campesinos los Wltimos en acoger la nueva fe, y pagano vino
a significar lo mismo que infiel.

Sin embargo sabemos muy bien cémo, a pesar del menssje de
salvacién vivido fundamentalmente en comunidades fraternas, la na-
turaleza siguié siendo para la mayorfa de los pueblos cristianos una
fuente incesante de hierofanfas y vivencias religiosas profundas. El
catolicismo popular europeo conservé rasgos del paganismo agricola,
aunque integrados en la nueva fe. Mircea Eliade ha puesto de relieve
cdmo “un gran mimero de dioses o de héroes matadores de dragones
se convirtieron en San Jorges; los dioses de la tormenta se trasfor-
maron en San Elfas; las innumerables diosas de la fertilidad se asi-
milaron a la Virgen o a las santas. Incluso podria decirse que parte
de la_religién popular de la Europa precristiana ha sobrevivido, dis-
frazada o trasformada, en las fiestas del calendario o en el culto de
los santos” (Mito y realidad, pdg. 190). Es la religidn agricola que ha
perdurado aun en muchos medios urbanos.
~ Nuestro pueblo se halla mucho mds cercano al contacto hierofs-
hico con la naturaleza que los campesinos o proletarios europeos.
Nuestz:a naturaleza es también mds vesta y amenazadora con sus mo-
les misteriosas atin no dominadas, sus cerros y selvas cargadas de
fuerzas teldricas arcanas. En la mayorfa de los casos, nuestras multi-
tudes utbanas han nacido en el campo y viven con naturalidad la
d_lmenmép religiosa de las fuerzas césmicas. Sus cerros ¥ quebradas
Siguen viviendo en el interior de sus almas desterradas y les siguen
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susurrando, como ayer, ecos de misterio y trascendencia. Pero se tra-
ta ya de una religiosidad reprimida, pues el ambiente moderno y
urbano desprecia, como supersticiones retrégradas, esas manifestacio-
nes de fe popular y agricola, Todavia no pocas de las devociones ma-
sivas que perduran en nuestras ciudades, aunque centradas en tormo
4 los musterios de la vida de Cristo y de Maria, conservan muchos
rasgos autéctonos y npaturales que no serd fdcil desterrar.

Juzgamos, pues, que existen en nuestro pueblo grandes reservas
de religiosidad cdsmica, capaces de contener los avances seculatistas,
Pero eso no puede justificar el que minusvaloremos el impacto del
nuevo ambiente urbanc en aquellos que viven su religién ancestral
unida a su catolicismo popular, ¥ la razén es que entre nosotros el
choque con la nueva cultura moderna es mucho mds brusco y des-
tructor, pues en pocos kilémetros de carretera se saltan a veces siglos
de historia y de desarrollo técnico. Las vivencias religiosas no sélo
se reprimen, sin0 que a veces se desprecian por los que las experi-
mentan, como causantes de su real desadaptacién. Puebla alude muy
explicitamente a la invasién de sectas perturbadoras y al influjo de-
cisivo de los medios de comunicacién, creadores de nuevas pautas
culturales y demoledores de las antiguas (DP 419). Una religién que
ha sido mal evangelizada y que se halla expuesta a la fuerza disolven-
te de agentes tan poderosos no puede menos de sentirse amenazada.
El pueblo tiende a alienarse de su propia religién, a la vez que de su
cultura, y se ve ezpuesto a capitular ante las nuevas formas de vida,
o a degenerar en falsos sinctetismos, magias y supersticiones gue,
a su deformidad unen el hecho de ser impuestos, Por eso no es ficil
predecir ¢l porvenir de muchas de estas vivencias religiosas agricolas
en los nuevos ambientes urbanos. En todo caso se trata de un reto
urgente para la evangelizacién (DP 432).

Otrc aspecto fundamental del proceso secularizador es la secu-
larizacién del saber. Este hecho esti en la base de todos los otros,
ya que el cambio social es bdsicamente una nueva forma de compren-
der el mundo y la sociedad. El contraste violento entre nuestro mun-
do tradicional y religioso y el mundo técnico que nos invade, en
nombre de la razén y de la ciencis, ha hecho que también en este
campo el impacto sobre nuestras masas haya sido demoledor. Todos
los mitos y formas tradicionales de saber que se consideraban como
absolutos e infalibles en anteriores etapas empiezan a juzgarse criti-
camente y hasta se hacen objeto de burla, confrontados con el nuevo
saber que se reviste igualmente de una infalibilidad adn mds segura.
Mis o menos conscientemente se relaciona el mundo tradicional de
“jgnorancia” con la cultura religiosa. Y se saluda el advenimiento del
saber cientifico que destierra las viejas sombras de la supersticién y
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el error, Este choque violento se da a veces en las sucesivas generacio-
nes dentro de la misma familia. Los hijos fotmados en la moderna
escuela desprecian a sus padres por su cultura ancestral y religiosa
y se esfuerzan por alejarse de ella, como medio indispensable de pro-
greso y de asimilacién del moderno saber, P
Son sobre todo las generaciones jévenes las que se sienten llepas
de adm.lracxfﬁn por la ciencia en todas sus manifestaciones, Acogen las
nuevas teorias como dogmas de un saber definitivo ¥ sc extasian ante
los diarios milagros con que nos sorprende la técnica. Surge asi f4cil-
mente una visién secularista que ideologiza Ia ciencia como el dnico
medio de saber, capaz de solucionar todos los misterios humanos. No
s¢ espera de la ciencia el dominio del mundo. sino el pamfso- ue
colme todas foestras ansias de felicidad. La re:ljgién y la moralqse
desprecian fécilmente como modos sobrepasados de "interpretar el
mundo. Y no se advierte que en muchos de €503 €asos no se trata ya
de la verdadera ciencia, sino de uma ideologia sacralizadora con 31;
que se quiere satisfacer a oscuros deseos y frustraciones inconfesadas
(DP 315). No es pues extrafio que la fe se sienta amenazada por las
nuevas formas de saber que se etiquetan de cientificas y se revisten
de una aureola de prestigio y de eficacia. Las viejas tradiciones reli-
giosas amadas clertamente, pero deformadas y mal conocidas pierden
su sagrado Prestiglo y no se atreven a aparecer en publico (f)P 628)
Entremos asi en una pueva cultura industrial y vrbana (DP 415.
s3.). Toda ella s¢ apoya en la autonomifa de la razén que desmitolo
giza el mundo, descubsiendo las leyes experimentales v clertas de 10;
fendmenos, Como rtal, pretende ser universal, pues no se apova en
lo que conslde'ra prejuicios o tradiciones locales, sino en datgsyexac-
tos valederos igualmente para todos los sujetos. Racionalizacién que
comenzé por a fisica, pero que hoy pretende inundar todos los cam-
pos del saber y el obrar humanos desde la intimidad de la conciencia
hast:ll los comportamientos familiares y sociales. De esa manera no
2;1 2:- rg;m:?e f:lguno fﬁera de su control, donde la religién pudiera
propic;s o sl : o que hoy la ciencia estd ']l'egando a reconocer sus
Spios limite }:j a renunciar a una critica ilimitada, pues todo saber
oraiico pr ed le ;ﬁsupuestos vitales y emocionales que nunca se
A depi:a ar del th egl._] Pero entre nosotros eg corriente una vene-
e 4 ciencia a desc!g esquemas metaffsicos y religiosos, a
e Rrgclamad.a superacion de esas formas obsoletas de saber
mﬁtic? tis]a w:sllén racionalista une la nueva cultura una actitud prag:
e 1 ir?c)souc:3 se regha&z'an lo§ mitos religiosos y los sistemas meta-
e, o ;] uescl-aI:Ier e el interés por semejaptes cuestiones, No
5 progiias fqundameif‘t)asis SOR, sino para qué sirven, Se trivi.alizan
$ por la vida, su origen o su destino y
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s6lo interesa lo econdmico y lo funcional. No sélo los objetos, sino
los mismos sujetos pasan a ser realidades utilizables y se los valora ex-
clusivamente desde ese punto de vista. Lo verdadero y lo bueno se
suelen reducir muchas veces a lo til. No es extrafio que en ese am-
biente muchos cuestionamientos religiosos no logren sobrevivir o que
traten de saciarse en forma consumista.

A pertir de esos principios se tiende a desacralizar la vida entera.

El paso de universos sacralizados en 'a naturaleza y en la sociedad a
estos ambientes asépticos y pragmdticos no puede menos de crear pro-
funda desorientacién, cuando no arroja 2 la plena desesperacidn. El
viejo tiempo periodizado de las fiestas sagradas en que los mitos se
hacian realidad social y gozosa se seculariza y adquiere la regular mo-
notonia de lo meramente cronolégico. Muchas de las antiguas fiestas
son suplantadas por vacaciones destinadas al mero descanso, caren-
tes de significacién humana y de trascendencia. También los lugares
sagiados, centros de peregrinaciones, unidos a ricas hierofanias, se
desacralizan y son sustituidos por lugares turisticos o vacacionales,
Los mismos templos pierden mucho de su carécter mistérico, de sus
ambientes propicios 4 la oracién, de sus altares radiantes, cargados
de obras artisticas y de luminarias y se convierten en salones confor-
tables con excelentes condiciones actsticas. Imdgenes, simbolos, me-
dallas o van desapareciendo o pierden mucho de su poder evocadotr
y sagrado.

Aun cuando muchos de esos rasgos desacralizadores no hayan al-
canzado cntre nosotros los limites extremos que en otros paises, no
por eso podemos menospreciar su influjo disolvente. Primero pot-
que la religiosidad sencilla de nuestros pueblos ha estado tradicional-
mente muy ligada a los tiempos y lugares sagrados, asi como a mun-
dos simbélicos caracteristicos de su cultura (DP 83). Ademis ese
cambio brusco a ambientes desacralizados suele coger desprevenidos
e indefensos a no pocos de nuestro pueblo que o pierden la fe, o la
conservan por medio de viajes periédicos a sus lugares de origen don-
de reviven expetiencias numinosas inolvidables. Y por wltimo también
hay que sefalar en nuestro pueblo un menor arraigo personal de la
fe, unido quizds a un cardcter més sentimental y mudable que o hace
propenso 2 féciles adaptaciones, Se ama en muchos casos la fe gozosa-
mente, pero sin la capacidad suficiente para defenderla con sacrificio
en ambientes adversos.

Este desmoronamiento de la cultura religiosa y unitaria del pue-
blo en la ciudad se lleva 4 cabo en un ambiente pluralista. También
aqui nuestro pueblo entra repentinamente en una situacién nueva
que tiene para €l mucho de cadtica y disolvente. Y es que proviene
de ambientes compactos donde religidn y cultura se identifican. Y
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lsleeaf;:mergi en la ciudad en un pluralismo que no ha nacido esponts-
o res?.ﬁzed escci:ie denrfo, por la propia evolucién cultural, sino que es
ado ce una nvasién externa que promociona ideales religio-
SOS y programas de vida, surgidos en ambientes muy diversos. La rg
E::i?é li]&él.;;‘ll de muchog gc guestros campesinos o jévenes es la cc?ri
escepticismo, Se debilitan o se pi i i
y valores. sin que en muchos casos logren g;?;;!?; ?tiozntlgucis o
den en su dura lucha. e e e
-4 situacidn se agtava por la i norancia religi
la vivencia de un cristianismo estrechégmente Hg:jilg;oslaa <(:u]:1)tpr.1.r'a8 1}_0}'
:Jn?djos bde comunicacién contribuyen a aumentar la desorient'aciélf
n'fas p:iuee 1% (DP 128} y semejante bombardeo de doctrinas ¥ progra-
T T\n‘a sumerge a muchos‘cn_la inseguridad y el desaliento (DP
- 1000 eso unido a la difusién de un falso pluralismo dentro

tanteEamenaza de desintegracion (DP 3423,
i f? pluralismo de religiones y formas de vida se organiza en
tamE;:iéﬂp:;J:amentt: :::Ionslumlsja. La mentalidad de consumidor invade
campo de la cultura y de 1z religid
: n. En el gran -
mercado de ideales vy doctri g ¢ ahtement.
inas religiosas, se ofrecen ince
- santemente
éc;s (I:IOL:JeVD'S productos que prometen fa felicidad y la paz y que tratan
< egmftar el mercado con héb;l propaganda. Los individuos mgs
?IesP menecer fieles a la formacién recibida ep la familia o en la
ie ;ae, Ipasa:; por ese gran supermercado escogiendo del gran surtido
gsa man;?a(; recle,. c;agéo e]l?s 1uzgan conveniente para su dicha. De
s el ndividuo el que va confi d i
o aoaneta es el ' v gurando su propia religién
§ apetencias espiritules o a la hahilid ,
: ad propagan-
giité?: de los vendedores. Los elementos dispersos de d.iferfntei 2%en-
ce sisstegfa tralt_aq de agmpealr sincretisticamente para que constituyan
2 teligloso para el individuo. La religign t f i
: dividuo. g1on tiende asi a pri.
vatizarse de manera que cada individuo va estructurando su pro%ia

sién Eocw'l, integradora del pueblo.

Files : ﬁerfii que muchos de esos individuos seguirdn permaneciendo
cles 2 1 51 glon en que nacieron y se educaron. Pero su fidelidad
‘ sminuida por la condescendencia con otras doctrinas o

g;iv;l;:urae]jjé igi le:lIeblo n}jisrﬁo se siente cada vez menos cohesionado
- Hoy se habla ya como d fens i

por ol ' € un tenémeno corriente, de

n parcial de muchos crevent iglesi )

de maan parci 105 creyentes a sus iglesias. Y esto afecta
pecial al catolicismo popular itari

e I« que es mayoritario v co

! | n

menos formacidn religiosa. El nuevo sincretismo hldjvidualist):;, en
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gran parte de origen fordneo, se une a los viejos sincretismos ances-
trales y de esa manera la religién popular se va desvirtuando constan-
temente y pierde el vigor espiritual necesatio para dinamizar la vida
de nuestro pueblo.

Puebla alude constantemente a la amenaza de estos sincretismos,
no con una mentalidad elitista que rechace cualquier impureza en el
mensaje evangélico (DP 401), sino porque adviette que esa avalan-
chs de docttinas y nuevos valores es origen constante de confusio-
nismo y desaliento para el pueblo (DP 453). Y es que muchas de
las nuevas ensefianzas son tristemente regresivas y promueven acti-
tudes pararreligiosas o contactos experimentales con fuerzas superio-
tes o magicas (DP 1105). Todo eso se mezcla con las ideologfas de-
formadoras (DP 307) y los mesianismos secularizados que tratan de
ocupar dvidamente el vaclo que muchas veces deja la fe tradicional
en las almas (DP 469). Y lo triste es que en esta competencia pro-
pagandistica de doctrina de salvacién, suelen llevar la ventaja los
gtupos con mayor respaldo econémico, o los que logran manipular
tnas hdbilmente las tendencias supessticiosas del pueblo, sus miedos
o anhelos recénditos, su afdn de contacto directo con el mundo so-
brenatural (DP 1112).

Las consecuencias no afectan solamente a la religién, sino 2 la
cultura misma de nuestros pueblos. En el nuevo ambiente pluralista
y sincretista tiene lugar una proletarizacién que levanta las rafces
profundas que daban consistencia a la vida. Muchos quedan asi per-
didos y a la deriva, en un triste proceso desintegrador (DP 456).
Con la religién tradicional se pierden frecuentemente los lazos que
relacionaban a la comunidad y se va perdiendo el sentido de la vida
misma. Muchos se redinen para revivir sus antiguos simbolos ances-
trales en forma precaria y otros viajan a su tierra lejana en btisqueda
de horizontes de sentido afiorados. Crece as{ la angustiosa soledad
del pueblo en medio de un mundo ajeno y egoista.

Pero la amenaza del proceso secularizador no serfa tan grave,
si no fuera acompafiado de otro aspecto més influyente. La seculari-
zacién de las mismas iglesias y de sus ministros. Es decir, que la agre-
sién contra la cultura religiosa y popular no viene sélo de fuera, de
los centros profanos del saber, sino sobre todo de dentro, de las
instituciones encargadas de proteger y difundir la fe tradicional. De
esa manera el desamparo popular se acentfia y se hunde en toda clase
de confusionismos.

Puebla se hace eco en forma sensible de este hecho que miés di-
rectamente concierne a su misién pastoral, Nos hace sentir por un
lado que los mismos contenidos de la fe tienden a desplazarse hacia
intereses seculares. La figura de Cristo se reinterpreta con nuevas
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lecturas y se reduce a un maestro moral, o un lider revolucionario
(DP 178; 179). Se reduce la historia de la salvacién al mero progre-
so humann y material y se subordina a la Iglesia, como sociedad pat-
ticular e idealista, a la accién de los movimientos seculares, La comu-
nidad eclesial amenaza convertirse en una secta al servicio de intere-
ses Rolit:lgos (DP 98; 262). Y se pone en conflicto abierto con la
Iglesia oficial a la que se critica como alienante o burguesa (DP 263).
En algi_mos casos, la vivencia cristiama se pone al setvicio de causas
ideolégicas y politicas (DP 5339), o se antepone de tal manera la li-
beractén material que se orienta hacia ella todo el esfuerzo, descui-
dando del todo la religién y exponiéndose a situaciones en que la
misma licertad religiosa pueda cohibitse (DP 559; 313).

En muchos de esos casos, se suele anteponer ¢l valor de las ideo-
loglas seculares al cristianismo, a sus dogmas y normas motales (DP
79). De esa manera se va llegando a la plena secularizacién del men-
safe cristrano. El cristianismo ha dejado ya de ser la religién que
sefiala las metas absolutas de la existencia y ha pasado a ser un ins-
trumento al servicio de ideologfas superiores que pasan a ser las ver-
dgderas icligiones seculares, Nos encontramos asf no sélo con comu-
nidades cristianas en proceso de secularizacién, sino con otras donde
el secularismo ha enervade el mensaje original para ponerlo al ser-
vicio de otras causas mundanas.

~ En este proceso hacia iglesias méds seculares, el papel de los mi-
nistros ha sido de capital importancia. Es un hecho tipico en nuestras
iglesias, Ja distancia que suele separar a los lideres del pueblo (DP
1215). Nuestros ministros se han formado de ordinario en ambientes
secularizados e influenciados por las preocupaciones e ideologias de
los paises desarrollados. Es natural que su mirada se dirija hacia esos
centros de influencia de donde se esperan las soluciones para nuestros
problemas, mucho més que hacia nuestro pueblo al que en el fondo
se desestima. Y esto aun en el caso de los que se proclaman mds fie-
les al pueblo y defensores de sus derechos. Pues de hecho han mos-
trado un gran desinterds por la historia, las vivencias y los sfmbolos
populares. No pocos ministros han compartido la idea de que la reli-
gidn pf?pular es una alienacién (DP 1106) y se han convertido asi
paraddjicamente en enemigos de la religidn que el pueblo vive.

En vna primera etapa algunos ministros, inspirados en las ten-
dencias secularizadoras del postconcilio, trataron de enfrentarse a una
pastoral tradicional que fomentaba sin mds la religién del pueblo.
Mitaban con recelo todas las manifestaciones religiosas que se apar-
taran de la liturgia oficial y asi se esforzaban por eliminar imdge-
Nes en los templos, procesiones y fiestas ligadas a los santos patrona-
les. bendiciones y ritos de gran arraigo popular. Impusieron nuevas
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formas de culto que consideraban la expresién del evangelio, aunque
en la realidad lo fueran de un evangelio vivido en la cultura burguesa.
Se asemejaron a extirpadores de supersticiones que €n algunos casos
lograron desterrar, pero sin alcanzar la meta de implantar en el alma
popular ruevos simbolos dinamizadores (DP 915). Su rechazo de la
religién les llevé no pocas veces inconscientemente 2 un verdadero
rechazo del pueblo.

Posteriormente se expandié por el continente la tendencia _libera-
dora que contribuyé también eficazmente al proceso secularizador,
La politica pasé a ocupar para muchos el tema fund'almental de la
misién de la Iglesia. Puebla se refiere a la intervencion ’de grupos
sacerdota'es en la politica, en forma sistemdtica y organizada (DP
91). Para muchos el proyecto histérico y social se anteponfa a la mi-
sién espiritual de la Iglesia y algunos vefan en la religién un m}e@lo
para inceativar las luchas sociales, Se propendfa a escoger una unica
ideologfa, como alternativa salvadora para el pueblo y en nop:_bre
de la fe (DP 561). La tarea evangelizadora se dirigia asi & politizar
ideolégicamente con pueva pasién religiosa y mesidnica (DP 545;
528). También aqui el proceso secularizador incurtia en formas se-
cularistas.

En la mayorfa de los casos, la religién popular tratd de subor-
dinarse a los intereses ideolégicos, fuera para la conservacién de un
orden injusto respaldado por la pasividad fatalista de las masas, fuera
para una tevolucién ideolégica que se trataba de presentar como
evangélica. Muchos estimaron asi que la religién del pueblo era mds
un obsticulo para las luchas socio-politicas que una energia latente
que era preciso dinamizar, ¥ también aqui en nombre de ideologias
populares se llegé a despreciar al pueblo real con sus simbolos y sus
formas de vida.

Pero la secularizacién de los ministros ha ido también en otra
direccién que nos parece todavia mds alarmante, Puebla se sefiere 2
algunos evangelizadores que sufren ‘una cierta confusién interior y
estdn desorientados acerca del significado mismo de su misién eclesial
(DP 346). Esa crisis de identidad ha llevado a algunos ministros.a
desentenderse lo mas posible de lo religioso y a orientar su trabajo
en forma directamente secular. No acaban de moverse a gusto en
el oscuto y misterioso campo de la religién popular, tan contrario al
de sus mentes secularizadas. Sospechan que pueden ser victimas de
muy diversos engafios, al trabajar en un terreno en el que se sienten
ofuscados Y optan por abandonar el campo religioso y se dedican
abiertamente a la educacién técnica y politica de los pobres y de los
campesinos. Confian en que la religién popular se ird purificando ella
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misma, a medida que crezca el desarrollo humano y social del pueblo.

En el fondo se trasluce una falta de fe y un profundo distancia-
miento del pueblo, Se evade asi lo religioso por su ambigua comple-
jidad y s¢ escoge un terreno que es propiamente laical. Curiosamente
esta actitud difiere en gran manera de la de los sacerdotes obreros
de primera hora en Francia, Aquellos trataban de acercarse a un pue-
blo distanciado del cristianismo y de la Iglesia. Y el trabajo era un
camino hacia la evangelizacién. En nuestros ministros se da més
bien la huida del pueblo por su excesiva religiosidad abarcante vy la
desconfianza de los ministros en unas vivencias que desconocen y de
las que prefieren sentirse alejados. Y se protegen con la confianza de
que la reiigién popular se ird purificando por sf sola con el progreso
educacions] y téenico. También aqui desconocen y aun desprecian el
valor fundamental de la religién en toda auténtica educacién que sea
capaz de orientar a un pueblo en la vida.

Esta variada actitud religiosa en los ministros ha redundado en
males muy graves para la fe del pueblo, Los que se sentian seguros
en una (radicién que daba sentido a sus vidas empezaron a ser cues-
tionados por los mismos ministros y con posturas que variaban dia-
metralmente de acuerdo al dltimo ministro que tomara la direccién
pastoral. Profundos anhelos del pueblo real se dejaban de lado, por-
que asi lo ordenaban las ideologias de los ministros. Simbolos y tra-
diciones religiosas {ntimamente ligados a las vivencias personales y
sociales eran abiertamente rechazados por motivaciones que el pue-
blo no liegaba a comprender. La agresidn cultural que tanto se re-
chazaba en los misioneros de la conquista se volvia a repetir en nom-
bre de nuevos dogmas seculares. La petplejidad del pueblo, unida
muchas veces al impacto de la nueva sociedad urbana y pluralista,
se vio agravada por la complicidad de los ministros de la Iglesia.

A lo largo de todo este proceso secularizador la fe ha ido cedien-
do ante el poder dominador de la nmueva cultura técnica y cosmopo-
lita, Se ha ido adaptando al mundo y a los nuevos valores, perdien-
do siempre de su fuerza original y dinamizadora. La desmitologiza-
cién ha convertido sus dogmas en revestimiento de formulaciones
téenicas y cientificas. Las grandes metas religiosas se han reducido
paulatinamente a normas de moral burguesa o revolucionaria. La re-
ligién se ha nivelado con el munde y ha perdido asi mucho de poder
congregador. Y muchas veces han sido los ministros los que han lle-
vado a cabo esa tarea con gran desconocimiento a veces de los valores
de la religién popular.
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2. El secularismo anticristiano

Nos hemos fijado hasta ahora en el proceso de secularizacién
por ¢l que las realidades mundanas se van independizando de sus
raices religiosas y adquiriendo una autonomfa propia. Ya sefialdba-
mos lo dificil que es deslindar las fronteras de ese proceso con el
secularismo. Puebla distingue claramente entre lo que es un proceso
legitimo de independencia, tedricamente considerado, y lo que son las
desviaciones histéricas concretas, en las que esa independencia se ha
mezclado con nuevas visiones parcializadas de la realidad, o se ha
sometido a concepciones ideolégicas e interesadas, o ha conducido a
sctitudes de deshumanizacién y de pérdida del sentido de la vida.
Los tefricos de la secularizacién han olvidado muchas veces estas
degeneraciones reales y las numerosas supetsticiones que con nuevos
disfraces pseudocientificos han hecho su aparicién en la cultura mo-
derna (DP 434),

Podriamos decir que la secularizacién se convierte en secularis-
mo, cuando no se secularizan aspectos parciales de la realidad, sino
que es la vida entera la que queda secularizada vy desligada de toda
matriz religiosa. Y también cuando la religién misma se seculariza y
se reduce a mera religién secular que diviniza aspectos determinados
v parciales de la existencia. Por eso juzgamos que hay dos formas
distintas de secularismo. Una més frigida que se desprende de toda
forma o ideal religioso, de toda utopfa lo mismo secular que trascen-
dente y teduce la vida a la satisfaccién de los deseos consumistas, al
hedonismo individual. Otra més calida gue significa la adhesién a
ideologifas seculares que, al absolutizar una visién de la realidad, sus
técticas de accién y sus intereses, se convierten en verdaderas reli-
giones laicas (DP 336).

La primera forma de secularismo frio se manifiesta en el amor-
tiguamiento de todas las aspiraciones trascendentes y heroicas, aun
las meramente humanistas y utépicas. Es la reduccién de la existen-
cia a lo meramente racional y pragmético, a la inmediata satisfaccién
de los deseos sin horizontes desbordantes ni ideales generosos, Sig-
nifica la muerte de la fe y de la esperanza abiertas a la trascendencia,
aun en forma exclusivamente humanista, Es lo que Puebla caracte-
tiza como el consumismo que produce hastio, o el pansexualismo pa-
gano {DP 469). Es la obsesién exclusiva por el placer y el prestigio,
fruto de vna visién arribista y ansiosa de éxitos individuales (DP 953).
Es una civilizacién donde el hedonismo se ha erigido en el supremo
valor (DP 435). Ni las religiones tradicionales ni los humanismos
religiosos tienen ya significacién (DP 58).

Esta forma de secularismo es la que lleva el proceso seculariza-
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dor has’ta sus ultimas consecuencias, al despojar a la vida de toda
concepcidn religiosa o metafisica y teducitla al campo de las experien-
cias cotidianas de un pragmatismo consumista, Por desgracia, se ha-
lla muy extendida en todos los campos de nuestra moderna cultura.
Quizds llama menos la atencién porque no se manifiesta como un
sistema organizado y militante. Pero es un ambiente deletétec que
todo lo abatca y que arrastra tras sus metas confortables. Son sobre
todo las grandes masas, las mayorias anénimas las que suelen ser més
frecuentemente victimas de ese clima halagador, sutilmente difundi-
do por todos los medios de comunicacién (DP 1073). Y aun muchos
de los que se creen sinceramente creyentes, o militantes comprometidos
de las nuevas religiones seculares se hallan en el fondo dominados por
este nuevo espiritu que esclaviza a necesidades mezquinas, artificial-
mente succitadas.

~ El secularismo que hemos llamado cdlido no suprime la dimen-
sidn religiosa, sino que la sustituye con nuevos ideales absclutos y
puevas formas de compromiso. Pero la causa santa y movilizadora
deja ya de ser trascendente y sobrenatural, para reducirse a ideales
humanistas o sociales que se han de alcanzar por la senda sagrada
que sefialan las ideologias. No sélo rechazan explicitamente a Dios, sino
que lo consideran supérfluo y hasta dafioso para el hombre (DP 435).
En su lugar, se erige la causa del hombre interpretada de acuerdo a
visiones parciales e interesadas. En los casos extremos, se trata de
humanismos ateos y militantes que no toleran la competencia de otras
ideologfas y prometen nuevos parafsos, al margen de toda accién di-
vina (DP 435).

Puebla rechaza abiertamente todas esas formas de idolatrfa en
que la negacién de Dios va unida a la esclavitud del hombre a los
1do!os del saber, del tener o del poder (DP 493; 500). Lo mismo
la idolatria ideologizada de la ciencia (DP 315), que el capitalismo
individuaiista y egofsta (DP 542), que las ideologfas de seguridad
nacional, mantenedoras de privilegios injustos (DP 547; 549). Y de
manera especial, rechaza al marxismo, como la ideologfa que m4s
gtpaslqnadamente ha logrado arraigar en muchas mentes, sobte todo
juveniles (DP 1170). Se la rechaza como idolatria del dineto, aun-
que en .forma colectiva (DP 543) que suele conducir a formas de
poder _cllvinj_zado y esclavizante (DP 544). Reduce la vida humana
a su dimensién socio-econémica y es contratio a los derechos religio-
sos de .Ia persona humana (DP 313; 545). Por su misma concepcién
ﬂb§olutlzadora del antagonismo entre las clases sociales, tiende a po-
hu;ar la misma religidn, suprimiendo los ya deteriorados vinculos de
unidad en nuestros paises e incitando de esa manera a una guerra to-
tal entre las clases. Por eso no puede tolerar una religién indepen-
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diente a su lado y se esfuerza por instrumentalizar al cristianismo al
servicio de sus luchas ideolégicas (DP 447; 561).

Todas estas formas de secularismo cdlide propenden a una nueva
sacralizacién de sus ideales y de los simbolos que los dinamizan. Asf
los ambientes dominados por esas ideologias hacen respirar venera-
cién ante los nuevos valores sacros: las utopias prometedoras de feli-
cidad, los poderes salvadores de la ciencia o de las clases sociales, las
organizaciones portadoras de las nuevas esperanzas, los martires del
saber o de las luchas politicas, los fundadores y lideres de los nuevos
movimientos, los campos marginales donde el saber humano parece
colindar con el misterio. En muchos grupos ateos y arreligiosos se
vive asi una atmésfera sacralizada mucho més intensa que en las
iglesias,

No nos debe extraiiar por tanto que algunos tedricos sociales
hayan puesto en duda el hecho mismo de la secularizacién, cuando
ven esos nuevos simbolos sagrados vividos apasionadamente en las
nuevas ideologias. Y es que en estas corrientes nos encontramos con
un nuevo fendmeno de sacralizacién que parece contrario a la ten-
dencia secularizadora. Por eso desde el punto de vista meramente so-
cioldgico se puede hablar de una secularizacién que va acompafiada
a su vez de resacralizaciones en torno a nuevos valores e ideales.
Pero en ¢l sentido religioso tradicional que significa el encuentro con
una Presencia superior dadora de gracia, debemos hablar simplemente
de secularizacién, ya que esas nuevas religiones seculares rechazan to-
talmente ese mundo sobrenatural y toda posibilidad de encuentro
que desborde las experiencias interhumanas. Las religiones laicas sa-
cralizan el mundo y los valores, pero no lo invocan con la oracién.

Nos hemos referido a esas dos formas de secularismo diversas
entre si. Pero deberfamos afiadir que una y otra suelen ir frecuente-
mente acompafiadas de nuevas y abigarradas formas de supersticién.
Puebla pone de relieve ¢l resurgimiento en ambientes modetnos de
movimientos pseudoespirituales (DP 628), de esfuerzos de comuni-
cacién con los espiritus, con las fuerzas ocultas o con los astros (DP
1105) y de otras formas pararreligiosas (DP 1112). No deja de ser
irénica la reaparicién de estos circulos mégicos y supersticiosos entre
los que se sienten liberados de los tradicionales vinculos de la religidn,
El seculatismo no sélo reincide en lo religioso en sus formas seculares,
sino también en esas formas degradadas de religién, como la supers-
ticién cargada de ignorancia y de miedos.

Todas las formas de secularismo a las que hemos aludido signifi-
can hoy una grave amenaza para la fe de nuestro pueblo. Creo que
eso nadie lo puede negar. Pero hay algunos que pretenden restar im-
portancia a esa erosién constante ejercida por los movimientos secu-
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laristas, haciendo notar que hay problemas mds urgentes para la Igle-
sia, como el de la ingente miseria de nuestras masas, el de la injusti-
cia social y las estructuras de pecado. Por eso estiman que la consi-
deracién prioritaria del problema del secularismo es ajena a nuestra
realidad y procede méds bien de influencia de la teologia europea.
Lo tipicamente latinoamericano —insisten— es la dedicacién plena y
comprometida a la causa de la justicia. Sélo por ese camino logrard
reanimarse la fe y salir vencedora en su encuentro con los secularis-
mos modernos.

No dudamos que hay un aporte muy valioso en esa argumenta-
cién. Y es el toque de atencién para no reducir la misién de Ia Iglesia
a ptoblemas espirituales, al margen de la condicién econdmica y so-
cial de nuestros pueblos. Los problemas vitales de la Iglesia no se
pueden separar de la realidad de los pueblos cristianos y de hecho
hoy el problema de la miseria y la marginacién de los pobres resulta
envolvente y desafiante para todos los creyentes. Pero precisamente
porque se quiere salir al encuentro de esos problemas tan lacerantes,
es por lo que juzgamos que el problema del secularismo es fundamen-
tal y primario, pues de €l depende precisamente la pervivencia de
la fe de nuestros pueblos que podrd dinamizarlos para esa gran em-
presa. En la objecién indicada, se puede a veces esconder un presupues-
to que no compartimos, a sabet, que lo esencial es combatir la injusticia
y cambiar las estructuras, como si fuera secundario el mévil v la fe que
arrastran a la empresa. Y es que los que asi juzgan olvidan que las
ideologias prometedoras de la liberacién y de la justicia conducen
con frecuencia a esclavitudes y opresiones mds inhumanas que las
que trataron de combatir. Por eso damos importancia capital a la fe
que ha de impulsar a las trasformaciones sociales.
 Puetla, consciente de su misién religiosa y evangelizadora, pone
siempre en primer término la necesidad de la conversién interior y
cristiana de la gque han de brotar los cambios estructurales (DP 438;
1221). Y desconfia de las trasformaciones realizadas al margen de
la conversién personal (DP 1155), o hechas en nombre de ideologias
idoldtricas (DP 3544). En consonancia con esta orientacién, juzga-
mos que el problema del secularismo es y sera siempre fundamental
para Ia supervivencia y la misién de la Iglesia. Es ahi donde se juega
el porvenir mismo de la fe y consiguientemente de las ulteriores rea-
lizaciones que de ella puedan brotar,

Conviene ademis tener en cuenta, para calibrar el alcance de la
amenaza secularista, que se irata de una avalancha que nos inunda,
en razén de nuestra dependencia de los centros de poder econdémico
¥ de los paises exportadores de ideologias, Estamos dominados por
el prestigio de los pafses desarrollados y recibimos todos sus produc-
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tos culturzles con cierto complejo de infertoridad que nos lleva a des-
confiar de lo propio y a sobrevalorar lo ajeno. Nuestro mismo carde-
ter poco propenso al dogmatismo y predispuesto a compromisos sin-
cretistas no nos defiende de las nuevas normas y modas que nos lle-
gan con la impronta de esos pafses cuyo poderfo anhelamos imitar
migicamente.

Por eso la proliferacién de las nuevas ideas y doctrinas atrastran
al pueblt mids influyentemente y le conducen al escepticismo y al
indiferentismo, con la consiguiente insegurided y pérdida de la ‘-
(DP 419). La disolucidn de los lazos eclesiales y culturales deteriora
constantemente los vinculos solidarios del pueblo que se halla cada
diza mis escindido por nuevas fronteras ideoldgicas. Y al debilitarse
la fe v los vinculos sociales, se desmotonan los fundamentos éticos
y proliferan la corrupcién ptblica y privada, el afén de lucto desme-
dido, la venalidad, la falta de esfuerzo, la carencia de sentide social
(DP 69). Es decir, se van minando los resortes esenciales para la
convivencia social y para la colaboracién indispensable en las tareas
COmunes,

Quetemos, por dltimo, sefialar que la amenaza secularista no va
dirigida solamente contra la fe cristiana, sino contra la misma cultura
popular que se ha configurado de acuerdo a los ideales y simbolos
cristianos (DP 445). Y es que en nombre de los nuevos valores ra-
cionales y pragméticos, se va difundiendo una nueva cultura cosmo-
polita que trata de imponerse niveladoramente a todos los pueblos.
Puebla no desconoce los valiosos aportes que se pueden contener en
esta nueva corriente (DP 416), Pero aquf nos interesan no tanto los
aspectos positivos, cuanto la repercusién negativa que pueda darse
en nuestros pueblos,

Desde este punto de vista, no podemos desconocer €] posible
despojo de muchos de npuestros valores tradicionales ante el empuje
dominador de la nueva civilizacién. Y es que, como nos dice Puebla,
los pueblos dominados y dependientes son constrefiidos a integrarse
en los nuevos modelos de vida (DP 421), ya sea a2 través de la in-
fluencia manipuladora de los medios de difusién (DP 62) que des-
truyen nuestros valores y formas de vida al servicio de la cultura do-
minante (DP 1072; 1073), ya sea por presiones ideolégicas y politicas.
La nueva cultura cosmopolita con sus tendencias niveladoras y uni-
formadoras debilita y aun elimina muchos de nuestros rasgos cultu-
rales mis propios y nos obliga a escoger dependientemente otros que
nos llevan a la alienacién, Son nuevas formas de colonialismo cultural
y de dependencia (DP 427).

Son los paises imperialistas, capitalistas o socialistas, los que nos
invaden con sus nuevos estilos de vida y de pensamiento. En esa
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confrontacién, la fe y la cultura de nuestros pueblos se hallan ante
un destino comdn, sea para mantener nuestra autonomfa y petsona-
hdagl, sea para perdetlas. Y nos referimos aqui a la cultura latinoa-
mericana mestiza y mds extendida en el continente. Pues si ella su.
cumbe ante el asalto de la cultura cosmopolita, el destino de las de-
més subculru.ll'as andinas o selviticas no podrd ser mejor.

De ta misma manera, el pecado social que se halla incrustado en
nuestiras sociedades tiende a hipertrofiarse, al crecer la dependencia y
desajusta-{se més el proceso normal de crecimiento. Los nuevos valo.
res extranos se acogen muchas veces sin sus raices y se malinterpretan
en contextos diferentes. Se asimilan mds ficilmente los aspectos mds
llamativos y deformes que otros mds constructivos y ocultos a la
mirada propagandistica. Surgen nuevos estilos de vida y jerarquias
de valores (DP 423), propensos al consumismo, cuando necesitamos
ahorrar, y al individualismo, cuando més urgente es la solidaridad po-
pular. Se antepone el tener mis al ser mds y se cierran las puertas a
aclitudes mds evangélicas, como la austeridad y el desprendimiento
(DP 56). Los valores familiares se debilitan y crece el nimero de
divorcios y el abandone de la familia (DP 57). La honradez piblica
se deteriora mds y més y se multiplican los vicios y el uso de las dro-
gas (DP 58). Las masas a su vez son cada dia mds fécilmente mani-
puladas por intereses particulares o ideolégicos (DP 61).

3. La evangelizacién de la cultura frente al secularismo

_ -{mte esta nueva situacidén del continente marcada por la secula-
rizacién que substrae a la Iglesia del apoyo politico del estado que
aleja al pueblo del contacto con la naturaleza, fuente de hierofanias
que crea un clima pluralista y relativizador de toda creencia y en el
que surgen nuevas ideologfas hedonistas y humanistas, Puebla va a
Jan;a‘r un entusiasta llamado a la evangelizacién no sélo en el plano
individual, sino en el cultural. De esa manera se va a enfrentar a los
que se tetrafan ante el avance dominador de los nuevos valores y
mds atn a los que los saludaban como signo de liberacién seculariza.
dora. Y va a tomar la iniciativa de una fueva misién que proclame
el evangelio en todas las dimensiones de la cultura, apoydndose en
la rica herencia de nuestra religién, vivida por el pueblo en sus mar-
cos culturales,

No nos vamos a detener en la definicién que da Puebla de cul-
tura, Sélo queremos notar que su novedad estd en la fntima relacién
Que establece entre la cultura y la religién. La actitud con que un
pu_el::lq afirma o niega su vinculacién con Dios es la fundamental para
enjuiciar la cultura, Todos los demds érdenes de valores, todas las
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demés formas de vida suelen estar inspiradas y dinamizadas por ese
sentido supremo que orienta toda la existencia. La afirmacién de
Dios significa esencialmente la repulsa de toda idolattfa de las rea-
lidades mundanas y consiguientemente ¢l sagrado respeto de todo
hombre que se halla enfrentado a Dios, como a su juez supremo. La
negacién de Dios, por el contrario, suele llevar o a un escepticismo
utilitario e inoperante, o a una idolizacién de ciertos aspectos d:_: la
cultura que llevan a oprimir los restantes. Aqui se juega una actitud
fundamental que ha de marcar todas las demds acciones (DP 398).
Y es que la religién no es para s{ misma, sino para transformar, des-
de su mensaje vital, la realidad entera de la cultura, los ideales y
las estructuras sociales (DP 390).

Para clarificar un poco el fenémeno tan abarcante de la cultura,
Puebla sefiala tres niveles. Uno primero que abarca los elementos
cientfficos y técnicos, el saber humano subjetivo y las realizaciones
técnicas ¢ industriales que son instrumentos del progreso. Este nivel
es ¢l més aséptico desde el punto de vista religioso y maral. El segun-
do nivel supone la acentuacién de ciertos valores pricticos como la
importancia del trabajo, la tendencia al consumistmo, la movilidad, -cl
pluralismo, la privacidad etc., que contribuyen a dar rasgos peculie-
res a la nueva cultura. Pero el nivel méds decisivo para la religién es
el tercero que comporta un nuevo estilo de vida y una determinada
jerarquia de valores (DP 423).

Puebla advierte que los cambios culturales afectan a los tres ni-
veles. Pero tiene la plena confianza de que los cambios inevitables en
los dos primeros niveles no significarin una abdicacién de nuestra
religién tradicional, pues la nueva cultura téenica se puede vivir con
estilos de vida y jerarquias de valores distintas, El paso a la nueva
cultura urbano-industrial no tiene por qué significar la abolicién de
la religién y el advenimiento de una sociedad positivista y hedonista
(DP 432). Nuestras culturas son capaces de llevar a cabo ese pro-
ceso de trasculturacién secularizadora, sin perder el sentido religioso
dltimo, inspirador de la vida y de los valores. Es decir, no estdn con-
denadas a capitular ante la nueva civilizacién cosmopolita aceptando
incondicionalmente todos sus imperativos.

Sin embargo Puebla es muy consciente de que nos hallamos ante
un verdadero desafio para la Iglesia entera {DP 432). Ya hemos
sefialado el impacto sorprendente de la secularizacién en los diferen-
tes campos y los nuevos valores de la eficacia técnica y social que
se tiendep a idolizar, El valor de las nuevas técnicas se tiende a iden-
tificar con las actitudes secularistas con que se nos presentan y se
aceptan asf juntamente, Mds adn en no pocos casos se adoptan mucho
mds gustosamente las posturas secularistas que la mentalidad técnica
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més . dificil de asimilar. De la misma manera sefialamos la tendencia
a identificar a la religién con las formas anticuadas y decadentes. La
armdsfera general que difunden los medios de communicacién contri-
buye a este confusionismo. . '

Pero a esos ataques externos hay que afiadir los males que afec-
tan 2 nuestra cultura. Pues también entre nosotros se da una cultura
predominante que mantiene sometidas a otras mas antiguas o mino-
ritarias (DP 415). Y en general el pecado se halla trigicamente pre-
sente en casi todas nuestras estructutas sociales (DP 28; 41). Mis
ain la misma religién que anima y orienta la cultura se halla herida
en su corazén por magias, fatalismos, fetichismos y ritualismos (DP
82; 456). La vivencia religiosa sincera estd falta de una adecuada
evangelizacién que la purifique y la oriente hacia metas genuinamente
literadoras (DP 412). Se trata en muchos casos de una religién que
lleva las huellas de muchos afios de optesién, ignorancia y dependen-
cia y qu¢ consiguientemente tiene debilitados sus resortes de auto-
afirmacién y sus vinculos, de -solidaridad..

‘No creo que se pueda acusar a Puebla de triunfalismo. en la
descripcién de nuestra religién o de nuestra cultura. Ve licidamente
sus miserias y siente la-amenaza de una revolucién industtial que pone
en peligro todos nuestros valores. Pero al mismo tiempo comparte
una esperanza evangélica en el porvenir de nuestra cultura cristiana
en esta hora de crisis. Y por ¢so va a reaccionar contra las actitudes
titubeantes, los miedos inhibidores, las condescendencias claudicantes
y aun coatra Ja traicién de algunos cristianos, llaméndonos a todos a
una afirmacién valiente de nuestro cristianismo y con €l de nuestra
cultura, Y por eso va a desafiar.a la Iglesia entera para que sea capaz
de encarnsrse en el nuevo mundo simbdlico de la cultura que ama-
nece (DP 404 ). .

Ese es el significado de la evangelizacién de la cultura. No se
trata en manera alguna de identificar nuestra cultura latinoamericana
con el evangelio. Expresamente se nos dice que el evangelio estd por
encima de todas las culturas particulares (DP 400). Tampoco se tra-
ta de invitar a las culturas a permanecer enclaustradas en los marcos
eclesidsti.os, en una especie de resacralizacién de la sociedad (DP
407). No hay la menor nostalgia de los viejos tiempos, sino- una

llamada a caminar hacia el futuro con la corriente general de la

cultura, acercdndose.a sus fuentes mds influyentes y a sus .&xpresio-
nes mds vivas (DP 398). Tampoco se puede pensar en una concep-
cion que margine a los no-cristianos de nuestta cultura, sino mds
bien que los atraiga por medio de un ambiente cultural, marcado- es-
Piritualmente por actitudes. evangélicas,

Es por eso muy impottante diferenciar la evangelizacién de la
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cultura de’ una- pastoral de consetvacién de Ja religién popular. No
se trata de proteger formas decadentes de religién arcaica, sino de
abrir nuevos cauces apostélicos que, a partir de las raices culturales
cristianas, orienten la vida de la Iglesia en las nuevas y criticas situs-
ciones de hoy: No se trata de conservar en la ciudad un cristianismo
ural, sino de vigorizar los simbolos tradicionales ante €l reto de las
nuevas tareas sociales y liberadoras. No se trata sin més de proteger
a las masas cristianas, sino de organizarlas en nuevas comunidades
de base que les ayuden a su integracién en la cultura y en sus pro-
blemas sociales. No se trata de fomentar sin mds las manifestaciones
masivas ce la fe popular, sino de revitalizar los viejos simbolos y
adecuarlos a los nuevos problemas. No se trata de mantener una vi-
sién providencialista sobre la ignorancia de los hechos naturales, sino
de enfrentar los problemas de la historia de la salvacién en el presen-
te, donde la lucha por los derechos y la dignidad del hombre es apre-
miante. Y todo esto no se podrd llevar a cabo sin una actitud a la
vez critica y creadora, conservadora y en constante renovacién.

Si tratamos ahora de expresar positivamente el significado de la
evangelizacién de la cultura, podemos decir que ‘se trata fundamen-
ralmente de no sucumbir ante el avance incontrolado de una secula-
rizacién siempre colindante con el secularismo y de no resignarse a
sus mitos y valores impuestos. Je trata de rechazar el mito funda-
mental que se esconde. en la propaganda secularista, segiin el cual, es
preciso superar las viejas colturas religiosas, caracterizadas por sa
espiritu infantil y temeroso, para.preparar el advenimiento de la cul-
tura moderna madura y rdcional. Mito que comienza con la Ilustra-
cién v que lleva a la lucha contra todo lo que se considera supers-
ricioso, al mo poderse reducir a los pardmetros .de la razén o de su
religién natural.

La experiencia histérica nos ha venido a mostrar que esa col-
fianza en el desatrollo indefinido del hombre, fundamentado en la
sola razén, no era sino un mito'y que en realidad al hombre religioso
no le ha sucedido ‘el hombre maduro y racional, sino el hombre
moderno, desenraizado y despersonalizado, sin verdaderos ideales, una
vez que los suefios utépicos de la razén chocaron con la trdgica y con-
tingente realidad y el hombre se mostrd mucho més como animal
pasional y supersticioso que como racional. Y por eso han vuelto a
surgir las nuevas religiones seculares que sactalizan aspectos parciales
de la reatidad e imponen a la razén nuevos dogmas ideoldgicos. Los
sistemas racionales de organizacién social también se han divinizado
y-se han vuelto opresores y totalitarios. Y al mismo tiempo, en medio
del triunfalismo de la técnica dominadora del cosmos, han vuelto a
renacer. las viejas supersticiones y la magia que se difunden con pres-
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rigio arrollador. El mito racionalista queda a lo sumo reservado 2
pensadores aislados © a minorfas muy reducidas. Fuera de los que lo
siguen proclamando en medio de sus atavismos supersticiosos.-

La comprobacién de esta moderna situacién de la sociedad debe
impulsar a la Iglesia a emprender con renovado entusiasmo su misién
evangelizadora, Es urgente liberarse de ese complejo de inferioridad
ente la nueva tecnologia o las ideologias del dinero y del poder, Es
preciso superar esa actitud de repliegue o evasiva de lo religioso que
advertimos en algunos creyentes y ministros del evangelio. Y hay
que vencer la tentacién de deslizarse hacia ideologias influyentes y
utdpicas en turbios compromisos que a veces significan claudicacién.
La Iglesia quiere que todos sus miembros sientar el valor espiritual
del evangelio hoy, como respuesta para los gravisimos problemas que
nos_cercan. Que estemos convencidos que el evangelio tienc uwn por-
venir mds promisorio que las ideclogias. Que esternos convencidos
de su fuerza liberadora y de su capacidad de ayudar a nuestro pueblo
con més efectividad que ninguna otra eorriente. '

Juan Pablo II, en su discutso inaugural de la Conferencia de
Puebla, exhortg a enfrentar €l humanismo cristiano a los demds bu-
manismos  parciales y ateos. Y proclama el derecho y el deber que
tiene la Iglesia de comunicar el gran mensaje que recibié de Jesucris-
to. Y aﬁadf.- que ojald no deje de hacerlo, “por temores o dudas, por
I-{aberse dejado contaminar por otros humanismos, por falta de con-
fianza en su mensaje original”.

Es cierto que el secularismo avanza apoyado en muchas de las
doctrinas modernas que se vinculan con la tecnologia y los sistemas
organizadores de la sociedad. Por eso la evangelizacién tendrd siem-
pre a_lgo de conflictiva con la nueva cultura cosmopolita, Pero la Igle~
sia tiene a su favor la arraigada tradicién que vive y se desarrolla
con el mismo pueblo (DP 399), muchos de cuyos rasgos culturales
estdn marcados por la impronta evangélica, como se puede apreciar en
muchas de sus actitudes de compasidn, solidaridad, dignidad en me-
dio de la pobrqza, espiritu festivo y sentido de la trascendencia (DP
413). La Iglesia evangeliza as{ sobre tetrenos predispuestos en gran
manera a la nueva transmisién del mensaje (DP 402). Se trata de
pueblos evangelizados que han de profundizar y encarnar la palabra,

y de pueblos evangelizadore: h .
2o0z0sa (DP. 1305). s que han de celebrar y propagar su fe

L

radici-'la iglesia debe por tanto tomar conciencia del enfrentamiento
padical eél que se encuentra frente al movimiento secularista, Pues
y 2 de una amenaza que pone en peligro la fe y la misma cultura
¢ nuestios pueblos latinoamericanos (DP 436). No puede aceptar
un repliegue hacia los claustros del intimismo donde las corrientes
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secularisizs tratan de confinarla (DP 515). No puede limitar su cam-
po de accién a la conciencia individual o a los ptoblemas familiares,
de espaldas a la nueva cultura que surge imponiendo nuevas pautas
y mievos valores. Siguiendo a la “Evangelii nuntiandi”, Puebla ex-
horta a una evangelizacién de la cultura misma. Una proclamacién
del mensaje que alcance y transforme con su fuerza los criterios de
juicio, los valores predominantes, las fuerzas inspiradoras, los mode-
los de vida del pueblo (DP 394). Se trata de enfrentar al secularismo
en su propio ambiente y no dejarle abandonado un terreno que en
gran parte estd evangelizado y en el que el pueblo mismo espera y
ansfa la ayuda misionera de la Iglesia.

El momento actual es decisivo, cuando decaen formas culturales
del pasado y renacen otras nuevas (DP 393). El dilema puede estar
én una cultura secularista que barra en gran parte nuestra herencia:
y nuestros valores, o en la perduracién de nuestro ser cultural gra-
cias a una reevangelizacién intensa. La Iglesia quiere realizar una
nueva sintesis vital en la historia de nuestros pueblos, tras el desa-
rrollo tecnolégico y la concentracién urbana, de manera que la nueva
cultura siga “estando inspirada por Dios y los valores cristianos (DP
436}. Una sintesis del cristlanismo con la cultura que estd surgiendo,
en esfuerzo constante de evangelizacién y de inculturacién.

La actitud requerida para esos logros no puede ser de conserva-
cién, sino de iniciativa conquistadora. Es preciso influir en aquellos
centros donde se generan las vigencias culturales y de donde emergen
los nuevos protagonismos (DP 1125). Hay que evangelizar precisa-
mente entre aquellos que tienen mayor poder decisoric (DP 1228).
Y urge formar cristianos capaces de ejercer un liderazgo, como fer-
mento’ evangelizador (DP 1229). De ahi brota la opcién por los
jovenes que son esperanza y energia para la nueva cultura (DP 1186).
Una cultura que sepa conservar ¢l don de la fe y defenderse crftica-
mente de las falsas promesas de las ideologias (DP 1197). No se’
puede ya vivir del pasado y de su herencia cristiana, instrumentali-
zada a veces como medio de reaccién, sino hay que aprovechar los
ricos gérmenes del evangelio en nuestros pueblos, para defenderlos
de formas inhumanas de civilizacién dependiente y atea,

. De esta manera la evangelizacién de la cultura se relaciona muy
estrechamente con el gran problema social que afecta a todo nuestro
continente y lo coloca al borde de la explosién. Esa situacién de pe-
cado que -inunda las estructuras y los estilos de vida, la podemos de-
signar como pecado cultural. La evangelizacién de la cultura ha de
ir directamente a combatir ese pecado que implica los criterios sub-
jetivos y sociales y los valores dominantes. Evangelizar la cultura es
tratar de arrancar ese pecado cultural v contribuir a una nueva cul-
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tura mds inspirada en los valores evangélicos. Evangelizar [a cultura
es tt?nder o s6lo a la conversidn de los individuos, sino de todo el
ambiente social y de su jerarquia de valores. Es denunciar y cotregir
toda presencia del pecado en la sociedad y en las personas tratgar
d_e purificar, exotcizar y desterrar sus disvalores. Es un juir’:ioy rofé
tico de cuanto se opone al Reino (DP 405). proe
El retroceso intimista a que conduce el secularismo supone aban-
donar el campo social de la injusticia. La Iglesia desde Medellin a
Puebla ha tomado como tarea prioritaria la evangelizacién .de la cul-
tura y consiguientemente la lucha contra el pecado gque deforma el
rostro de Duestro continente, manifestando que el evangelio no h
penetrady, suficientermente hondo como para convertir la cu%tura I\JIiena
tras el pecado siga siendo tan horrorosamente ‘patente en la .faz dé
nuestra sociedad, la evangelizacién estars muy lejos de hallarse cum-
plida. En este sentido, la opcién preferencial de [a Iglesia por los
pobres nn es, sino un aspecto fundamental de la evangelizacién de
,ljj aa::lct,ura. Sg trata .dc desterrar la miseria de las multitudes, desde
A ;E;sdla:i] (th;rlgB Bq;uel lt;ajr;s.forma las estructuras e instituciones
De hecho han sido los sectores mds populares aquellos donde 1a
]cultgé-a latinoamericana se ha conservado de modo més articulador de
ha :r; a entera (DP 414), y donde . a la vez el - cristianismo i:dpular se
4 -desarrollado preferentemente (DP 447). Las clasas burguesas han
propeﬁdlco mds ficilmente a asimilar las culturas importadas y ¢os-
:;::op:) tafs. Es natural por eso que sean los pobres los més doloresa.
ente afectados por la desculturalizacién, en la soledad de las zonas
suburbanaz, dominadas por corrientes egofstas y secularismos ateos
La Iglesia sgabe que hay en los pobres un gran dinamismo evangeli.
_zadox} a ‘primera vista escondido, y que se halla amenazado of la
invasién de la cultura secularista. Y por eso ests convencida gue 'la
forma md: positiva de defender a ese pueblo es evangelizarlo, din.
dole la tverza libetadora contra la miseria social y cultutal. Pues el
:Iv-angeho significa siempre una conversién de las pautas dcl)minantés
€ consumismo y hedonismo, de explotacidn egoista y convivencia
menstruosamente desigualitaria, -
L miﬁ;loﬁdxc-?o comprendemos también que la evangelizacién de
. pam'nrio igni ul:a en nuestro medio la mds eficaz defensa de nues-
i pem nio cu I:1.11-5“1- y de Jos:. vglor,es populares, El secularismo sig-
ds 2 :.s u‘;i'zt r%: azo del Cristianismo y de la cultura tradicional que
s S : Et'l.u 4 por la que importamos de los pafses dominadores
s commyriﬁo; rcgngente. La evangelizacién de Ia eultura significa, por
st izario, a aefensa de la cultura popular a Ia que ¢l cristianismo
radicalmente ligado. De esa manera Ja misidn de la Iglesia junta
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ido. Defiende 4
i lo popular en su mds hc_mdo sen-nflo.
};Jnet“;:?ng;ﬂmﬁa ii?igiéuppgpular y las mds ricas tradiciones culturales
(P ]?J;‘g;mt:?c)lﬁe es éste un privilegio que hoy ostenta puestra Iﬁ};et-l
sia, que no puede ser fiel al evangelio sin serlo al mls:?o u%%?i%)
el })ueblo y con su historia. Al valorar la religién popt;l ar ( s (DI;-
se estd comprometiendo con lfa memzr-m .c‘;xst(%:; 248 )Puéo notra =
; més preciadas formas de viaa (DY . C '
:ig)pzc:;?:l::sser fie%es al pueblo sdigmelzdfglttgdmjoges t:a;l;?:iorgl:z
i i ia debe
extratias que el pueblo mismo repudw, 2 . 3 o B s
nsaj umiendo los valores mds tradicionales de nu ura
?eg:siﬂ:énfliﬂos desde dentro (DP 996). Su educacién ha de revita

lizar constentemente la cultura popular, profundizando los valores y

simbolos cristianos que se hallan ya presentes en la Indal(?P ig:tzgs
De esa manera, la autoafirmacién religiosa y cu tgra de 1111.3 g
puehlos serd la forma mésélcficazdde r;chazar is,l:s d;gzr;t;;acc.;a ;1 o i
nvertirnos en satélites de otros pa C /
ir?:glo;?as secularistas, Cuanto mdés ahondemos 3511 valor;iﬁlr:fesnuizs&
tra historia, nuestra tradicidn viva y nuestros v ores (41: 2 la’ =
pirados en un cristianismo h(l:llmanmai:)r jia C(;;:r;;?;llctéu ‘fmprgl que] -
ici ds capaces seremoOs de soportar gr L
gﬂtng sobnl:a nosotros, envuelta en el presnglf.i de IZd;éﬁ? g'o nc:tell
poder y difundida por las clamorosas voces de los medio
mcml?g dltimo, podemos sefialar, como otro gran valor dtiic csaadii-
fensa consciente de nuestros valores frente al scfzulansteo stgorgis o,
la acentuacién de cuanto representa una herencia COJ:Id:ll}ll_:léa s los
paises latincamericanos. La perseverancia en esa tra c;- n igngaunmn_
signo de esperanza de una unién més estrecha quzi nos o}l_‘lta zea cofr
ira los-ricsgos de una cultura anénima y depen en'ji:a. a cdel i
cién de puestros estilos de vida, de los'valorcr: pop ‘(rses y o
timiento religioso cristiano disponen hacia esa integracion e};]l grfa .
patria comin que consolide la hermandad de 1'11:|es1:1r0i¢.l pueblos fgtica-
defienda de toda posible agresién cultural. Puebla llama L:u:o1 :
mente hacia esa meta, en nombre de la riqueza comin que cflsl. el cris-
rianismo (DP 428). Una religién que pueda alentar éma ultura co;
min, no como regresién a viejos imperios sacraliza crsé §ino _cons?n
alma de vna gran patria en la que nuestros pueblos puedan vivir
dependencias humillantes y sin la alienacién de lo més propio.
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Conclusién

Nos hemos referido al conflicto que hoy se desarrolla en nuestro
continente entre los nuevos poderes ideolégicos, ligados a la imagen
técnica de] mundo y la energfa cultural latente en nuestros pueblos
y animada por el cristianismo. Es un conflicto que comenzé hace
dos siglos, pero que nos coloca hoy en una coyuntura decisiva. En
la misma Iglesia hemos advertido signos de complicidad con las aue-
vas tendencias secularistas, con pretextos de acercamiento al mundo
o de justicia social. Hemos encontrado tendencias que ceden gustosa-
mente el campo cultural a los adversarios y se refugian en catacumbas
de intimistmo, haciendo de la fe una motivacién privada para empre-
sas ideolégicas extrafias. De esa manera se reconocia la detrota de
antemano y la fe tendfa a deslizarse hacia la téenica creadora o los
sistemas de poder social, ,

Puckla ha reconocido la realidad de la secularizacién y su cre-
ciente impacto en todos los campos de la cultura. Advierte que nues-
tras viejas seguridades estdn minadas. Pero a la vez cree en el cardc-
ter religioso del hombre y de las culturas. Y hace un acto de fe en
la herencia cristiana de nuestros pueblos para conservar nuestra iden-
tidad y transformar las actuales situaciones de injusticia. Por eso nos
exhorta a perder el temor y abandonar las catacumbas para anunciar
la riqueza del evangelio. Somos poseedores de una gran cultura y de
una religién que debemos despertar, corregir y dinamizar, Si perde-
mos esa tradicién cultural quedaremos expuestos a la més plena alie-
nacién. .

La tarea es hoy ingente, si nos damos cuenta de lo que significa
evangelizar una cultura tan creciente y tan compleja. Nos faltan real-
mente ministtos capacitados y llenos de intuicién pastoral, a la vez
que evangelizadores nacidos del pueblo y capaces de comprendetlo.
Nos falta flexibilidad para dar mayor cabida a la accién de los laicos
que chocan siempre con el clericalismo tradicional. Nos faltan hombres
capaces de marcar con su pensamiento O con su arte cristiano las
nuevas formas culturales que nacen sin cesar, Nos faltan estructuras
organizadas para la difusién del mensaje en las nuevas situaciones.
Seguimos con nuestras divisiones de organizacién y de ideologia. Nues-
tra Iglesia parece pequefia ante la vasta empresa.

Pero Puebla parece mostrar que todas esas dificultades serdn
pequefias y superables, si se logra vencer la actitud titubeante de mu:
chos y la desconfianza en nuestro propio mensaje para ¢] mundo de
hoy. Puebla nos llama a un acto de fe en el poder liberador del evan-
gelio, en su fuerza critica frente a las ideologfas idélatras, en su ca-
pacidad de seguir aunando a nuestros pueblos en una matcha solidaria
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hacia metas de mayor fraternidad y justicia. Y por eso nos llama C:'.Sm-
bién a hacer un acto de fe en nuestros pueblos y en sus valores ¢ t‘il
rales amenazados, sin dejarnos llevar por el deslumbramlenlto e éﬁ
extrafio. Nos enciende la confianza de que nuestros pue(lf os serdr
capaces de sobrevivir, tras esfa crisis der_noledora, sin perder su ori-
ginalidad, su vitalidad y su independencia.

" Falta s8lo que la Iglesia entera acoja
y se lance confiadamente por el camino
cultura,

el mensaje de sus obispos
de la evangelizacién de la
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IDENTIDAD DE LA FE Y PLURALISMO DE LAS CULTURAS

WALDEMAR VALLE MARTINS

Esta exposicién no pasa de ser notas para alimentar una reflexién
que pretende proponer algunas condiciones para hacer posible, en
la actualidad, la_evangelizacién de las culturas, Establecidas las con-
diciones se podré pensar en los espacios que, si se recuperan o con-
quistan, pueden favorecer el propésito de la evangelizacién.

El erfoque del tema tiene especial referencia al Brasil, pero con
las debidas proporciones se podria aplicar al vasto conglomerado de
reas cuiturales que es América Latina. En ella existe un “sustrato
cultural” que la identifica, quiz4 por su origen ligado a la Penfnsula
Ibérica, podriamos hablar de una “matriz cultural” de América La-
tina,

Problemas como nacionalismo, desarrollo, ascensién de las ma-
sas, democratizacién, justicia social, etc., son comunes a este vasto
continente que parece tener una “‘constante cultural” donde se sobre-
ponen, lgicamente, las cambiantes formadoras del perfil de cada re-
gién (norte, centro, sur) o de cada nacién politicamente organizada.

Pero el “sustrato comiin”, a pesar de las diferenciaciones y de
los cambios, por comprender formas sedimentadas de ser y obrar, da
a la enormidad 'de los ptoblemas latinoamericanos una proporcién
semejante, la que petmnite que medren, en este vasto continente, una
serie de problemas ligados al perfil cultural de su gente.

Para no ir demasiado lejos y a fin de restringir el tema, pienso
en la formacién religiosa de las naciones latinoamericanas, ligadas a
Ia historia del movimiento misionero catélico, en la época de la Con-
tra-Reforma. Es imposible no establecer paralelismo entre la historia
de América Latina y la historia de la Iglesia. .

No obstante, pot la insuficiencia de formacién cristiana de su
habitantes; por carencia de ministros que ayuden a proporcionarla,
por el resurgimiento de las religiones africanas, por el resultado in-
satisfactorio obtenido en la construccién de una sociedad justa, por
la vehiculacién de cualquier forma de pensamiento que se transmite
en sociedades pluralistas, la tradicional catolicidad de América La-
tina parece puesta en cuestién, en cuanto se yerguen otras visiones
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del mundo ya sea ligadas al pensamiento laicizado, o al pensamiento
mitico.

Es imposible evitar la comparacién con las nuevas posiciones di-
vergentes y, a veces, imposible evitar Ja confrontacién.

En el Brasil, la religiosidad de los negros africanos, sumada a
la catolicidad tradicional, provoca un sorprendente simcretismo reli-
gioso de expresiones matizadas. Por otra parte, el noble deseo de
superacién de las desigualdades sociales, han llevado a importantes
sectores Jdel pensamiento cristiano a insistic en el valor de las realida-
des terrestres, hasta el punto de debilitar el reconocimiento de la
dimensién trascendental del hombre, derivando hacia una visién ho-
rizontalista del mundo que dificilmente cuadra con la fe cristiana.

Lejos de exorcismos y anatemas, me preocupa el problema pas-
toral de preservacién de la identidad de la fe ante la pluralidad de
modos de pensar, sCémo ser fiel sin componendas comprometedoras,
o cémo procurar guardar la propia identidad, a pesar de vivir actual-
mente en un clima de ambigiiedades? Esta es la cuestién que se pone
a quien acepte Iz tarea de evangelizar las culturas.

El titulo, bajo el cual se agrupan estos apuntes, supone el sig-
nificado del evangelio, expresién que tiene dos acepciones principa-
les en el Nuevo Testamento:

1) La “Buena Nueva” de la salvacidn, traida al mundo por Jesu-
cristo (mensaje);

2) los escritos que contienen ese mensaje y que forman los cuatro
evangelios candnicos o evangelios de Pablo (Gélatas I y I}
(vehiculos del mensaje).

Las acepciones se distinguen, pero se entrelazan evidentemente.

Evangelizar, significaria entonces, un primer encuentro con la
Buena Nueva (el encuentro de Jesds y lo que significa para el hom-
bre), o la comunicacién de todo el mensaje cristiano a través de una
catequesis (los cuatro evangelios son fruto de la reflexién de una
comunidad sobre los dichos y hechos de Jestis y de una catequesis).

La Buena Nueva consiste esencialmente en €l anuncio de que
Jesucristo, Hijo de Dios es el Salvador, a través de su vida, sufrimien-
tos, muerte y tesurreccién,

Ahora bien, si simplificamos hasta €l extremo y decimos: “la
Buena Nueva .es Cristo; luego, evangelizar es anunciar a Cristo”, no
se ve cémo ese nombre, Salvador, pueda ser mds que una referencia
que pide desdoblamientos. El dislogo entre cristianismo y culturas exi-
gitfa, pues, ulteriores desarrollos sobre lo que Cristo dijo e hizo.

Ademds, decir “Buena Nueva = Cristo” supone el sondeo del
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nivel de expectativas existentes en un grupo o en una persona, pata
que el acontecimiento cristico sea realmente una “Buena Nueva”,

Esto significa que puede ser deseable, aunque no envuelva la
igualdad y la unanimidad de las expectativas. De cualguier manera,
“Buena Nueva = Cristo” se relaciona siempre con el amuncio de la
Salvacién, cuya acogida exige comportamientos definidos.

La evangelizacién de las culturas parece suponer la propuesta de
Ja “Buena Nueva”, pero con las implicaciones que envuelva a lo me-
nos sus trazos fundamentales, para que pueda ser apreciada y luego
acogida o rechazada.

En otras palabras, se trata, inicialmente, de condicionar la via-
bilidad de un didlogo fructuoso entre cristianismo y culturas 2 la
auto-identificacién de las respectivas culturas y en lo que respecta a
la fe crisiiana, se trata de preservar su identidad propia como preli-
minar imprescindible si pretende auténticamente asumir cualquier cul-
tura. Nétese, de paso, lo impropio de la expresién “didlogo intercul-
tural” pues, cristianismo, como fe, no es una cultura.

Esta preocupacién por la identidad es en mi, froto de una pos-
tura filoséfica consolidada en el estudio de los llamados “problemas
ontolégicos” y no de la filosoffa social. Entiendo que en esas 4reas
rige la preocupacién de recuperar o de definir el objeto de la filoso-
fia, pero mds all{ de ambigiiedades y panaceas de diversos ingredien-
tes. Delimitado el campo especifico de la filosofia, se encuentran ca-
nales de libre comunicacién a toda ciencia y formas de cultura, sin
riesgo de reducirse la filosofia a un saber residual o a una “tierra de
nadie”,

Si en el campo filoséfico se afirma la preeminencia de garantizar
a la filosofia su identidad —estando ella en continua relacién con
otros tipos de conocimiento no menos rigurosos y aun exactos— ana-
[8gicamente postularia la identidad de la fe, en continua relacién con
la pluralidad de las culturas, de las cuales ella recibe informaciones
y de las cuales toma prestado el lenguaje para vehicular el contenido
revelado, también presentado con el ropaje de una realidad cultural.

Agrépase, ademds, que la fe no subsiste en el vacfo, sino en la
persona del evangelizador, Es él, en concreto, quien se pone en rela-
cién con la cultura en Ia cual se mueve.

Decit identidad de lz fe importa exigir que entre el emisor del
mensaje (el Padre por Cristo y por la Iglesia) y el receptor (fiel)
no haya interferencias que perjudiquen su captacién y expresién au-
ténticas. Esto sucederfa, por ejemplo, si el evangelio se contagiase
con algin “trazo cultural” adverso a la fe y transmitiese, entonces,
una falsa sefial, induciendo al fiel a la percepcién de una imagen
distorsionada.,
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Asumit Ja fe cristiana como una forma determinada de adhesién
a Dios por la revelacién de Jests, tal como la propone la Iglesia,
conlleva la necesidad —para efecto de retencién y de transmisién de
contenidos— de construir proposiciones en un lenguaje dado, capaz
de expresar los puntos vitales de esa adhesi6n.

Esas proposiciones fueron, en el pasado, los simbolos y los cre-
dos que a veces reflejaban el resultado de polémicas religiosas extre-
madamente sutiles, pero recientemente fueron reeditados en un denso
texto conocido como “Credo de Pablo VI,

De cualquier modo, el que acepta la misién de evangelizar la
cultura en un espacio geo-culruralmente identificado e histéricamente
dado, como es el caso de América Latina, ha de preguntarse sobre
ol contenido esencial de esa evangelizacién, sin prejuicio, evidente.
mente, del ideal de una presentacién integral del cristianismo.

Decir que “evangelizar es anunciar a Cristo e invitar a las cultu-
ras a no quedar bajo un marco eclesidstico, sino a acoget por la fe,
el sefiorio espiritual de Cristo (DP 407), es proponer la realizacién
de un programa, una meta, sin indicar, empero, sus componentes.

Sin la explicitacién de esos elementos capaces de caracterizar
inconfundiblemente al cristianismo delante a una tegién y en una
época dada —frente a las cuestiones suscitadas por la misma €época—
se corte €l riesgo de establecer s6lo un erudito “diflogo intercultu-
ral”, que proceda segin las reglas de la aculturacién, la cual permite
prever la asimilacién del mds débil culturalmente, pero més fuerte,
es decir, el de menor vigencia, por el de mayor vigencia, o la asi-
milacién de las formas arcaicas por las mds nuevas, J

Si en el pasado la vigencia de la cultura europea, impregnada de
espiritu cristiano; provocé —cletta o erradamente— la asimilacién de
otras culturas (asidtica, africana, americana), por la cultura europea
cristiana, ello no es garantfa de que hoy, en el “didlogo intercultural”
sobreviva incSlume el contenido de la fe cristiana.

Si en épocas de colonizacién fue posible en el -Brasil el bautismo
administrado al esclavo que llegaba al pais en un navio negrero y la
marginacién cultural del negro relegado a las chozas, hoy los sinctetis-
mos teligiosos testimonian que el cristianismo quedé reducido mu-
chas veces, a la condicién de uno de los muchos filones de religiosi-
dad. )

El problema aqui no es el de sumar convergencias o de alinear
las divergencias en el “didlogo intercultural” sino garantizar la iden-
tidad que se enriquece aun conservando las distinciones. Dicho en
lengnaje aparentemente tautolégico: ser es ser igual a sf mismo; es
preservar la propia integridad; es ser captado en su inteligibilidad v,
como consecuencia, tornarse objeto de volicidn.
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Las cosas deben llamarse por los nombres convenientes sin des-
viaciones: el “didlogo intercultural” tan estupendamente enfatizado
en la Gandium et Spes tevela la intencién de la Iglesia de enrique-
cerse legitimamente con el aporte de las ciencias que sistematizan el
ingente conocimiento humano acumulado principalmente en el correr
de los dltimos cuatro siglos. Es sefial de apertura a todo saber, con-
dicién previa para cualquier medida en favor de la actvalizacién (“ag-
giornamento”), pero no pretende comprometer lo que la Iglesia juz-
ga conquista definitiva: “En verdad, el progreso actual de las cien-
cias y de la téenica que en razén de sus métodos no consigue alcan-
zar la profundidad de las realidades, puede favorecer un cierto feno-
menismo y agnosticismo, cuando el método de investigacién emplea-
do por estas disciplinas es indebidamente admitido como norma su-
prema ‘en la bisqueda de la verdad. Existe todavia el peligro del
hombre que confia demasiado en los descubrimientos actuales, juzgar
que se basta a sf mismo, descuidando los valores mds altos” (GS 57).

Claro estd que los riesgos no vienen de la cultura moderna en
sf: “Estas inconveniencias, con todo, no se siguen necesariamente de
la cultura moderna ni nos deben exponer a la tentacién de no admi-
tir sus valores positivos” (GS 57). Ademds, en el texto estd la de-
terminacién de no perder la identidad.

Nétese que no se trata aqui de reivindicar que la modernidad
gue evoluciona fuera de la Iglesia, no tenga nada que hacer sino
estar dispuesta a ser absorbida (seria el ideal de cristiandad); lo
importante es que la modernidad absorba el ideario del cristianismo
(e\fangelizacién, es decir, que la “Palabra salvadora” sea aceptada in-
teriormente y produzca, como la simiente, frutos (inculturacién).

No se trata de desconocer la riqueza y la fecundidad de valores
que se han formado —fuera de la Iglesia— y que, por ser profunda-
mente humanos, recuerdan bien lo de Tertuliano: “anima naturaliter
christiana”.

Ni tampoco se trata de colocarse frente a la cultura del pueblo,
formada de experiencias arduas para dominar la naturaleza y para
sobrevivir a las imposiciones de los sistemas econdmicos y politicos
y sometetla a una teorizacién sobre la Providencia divina, tranquili-
zéndola con determinismos de la naturaleza o legitimando inconscien-
termente injusticias de los hombres.

No se trata de exigir, por ejemplo, en el didlogo con las religio-
nes, que las expresiones de la fe postulen necesatiamente formas re-
ligiosas para que sean manifestaciones auténticas de fe (piénsese en
la fidelidad, en el trabajo, deber, sacrificio), proponiendo a la Iglesia

como Unica institucién capaz de provocar el heroismo de la adhesién
a Dios.
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Se trata solamente de asegurar una identidad que permita dis-
tinguir quién es quién. Esa identidad o la distincién con relaqééxh a
otro es lo que hard posible el didlogo. Describir el perfil de esa adhe-
sién corresponders tal vez tanto al teSlogo como al pastoralista perc"
me parece imprescindible fijar algunos elementos en nuestra fp}oici:}.
la paternidad de Dios y la salvacién merecu-:la por Jesucristo, e 11:
de Dios hecho Hombre; la fraternidad 'umversal;. la creencia en |
vida eterna, garantizada por la resurreccién cle_ Cristo; la conversidn
personal en que se inscribe el compromiso misionero de lucha con-
tra toda injusticia; la eminencia de la caridad, que va desde el des-
pojo de sf mismo hasta la fusién del amor. 5

Esos “elementos minimos” no remiten sélo a una adhesidn ted-
rica de proposiciones reveladas, sino a una praxis que comprende el
vivir una realidad histérica concreta y el inconformismo que lleve a
la bésqueda de intentar la realizacién plena de todos los hombres.
Pero ademés de las tareas asistenciales en favor del hombre y de los
esfuerzos de su promocién (por la prioridad de la calidad de vlf:la a
través del acceso a la cultura), existe el proyecto de la suprema iden-
tificacién con Cristo, modelo y vida,

Insistir en esa identidad no es refugiarse en tradiciones llamadas
conservadoras; es sefial de autenticidad. _ '

Como cristianos, no tenemos el derecho de imponernos a nadie,
mucho menos engafiar a otros con amibigiiedades.

La observacién vale, de manera especial, pero no exclusivamen-
te, cuando se quiere establecer paralelos entre el cristianismo y la
antropologia y el llamado humanismo marxista. Véase a propésito lo
que dice el Documento de Puebla sobre el uso dpl andlisis marxista:
“Se debe hacer notar aqui el riesgo de ideologizacién a que se expone
la reflexién teolégica, cuando se realiza partiendo de una praxis que
recurre al andlisis marxista, Sus consecuencias son la total politiza-
cién de la existencia cristiana, la disolucién del lenguaje 1-ie la fe en
el de las ciencias sociales y el wvaciamiento de la dimensién trascen-
dental de la salvacién cristiana™ (IN® 543).

Cf. también Octogesima Adveniens (Pablo VI, 14-3.71) Isol;_are
la evolucién histérica del marxismo, Allf el Papa distingue varios
niveles de marzismo: 1°) como prictica activa de la lucha d‘e clase's;
2?2) como ejercicio colective de un poder politico y econémico, bajo
la direccién del partido tnico; 3%) algo que se relaciona con una
ideologfa socialista, a base del materialismo histético y de negacién
de todo lo trascendente; 4°) “como actividad cientffica, como un
método riguroso de examen de la realidad social ¥ polit-ica, o adn
mis, como ligacién racional y experimentada por la historia, entre el
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conocimiento tedrico y la prictica de la transformacién revoluciona-
ria” (N® 33),

Y continda el Papa, acerca del 49 nivel: “Si bien ese tipo de
andlisis favorece determinados aspectos de la realidad, en detrimento
de otros, y los interprete en funcién de la ideologia, proporciona,
sin embargo, a algunos, como instrumento de trabajo, una certeza
preliminar para la accién: la pretensién de descifrar, bajo un prisma
cientifico, los resortes reales de la evolucién de la sociedad”. Pero
observa Pablo VI: “Si en esta gama del marxismo, tal como &l es
vivido concretamente, se pueden distinguir estos diversos aspectos
y las cuestiones que suscitan a los ctistianos para la reflexién y la
accién, seria ilusorio y peligroso también llegar al punto de olvidar
el lazo intimo que los une radicalmente y de aceptar los elementos de
andlisis marxista sin reconocer sus relaciones con la ideologia y atin
entrar en la lucha de clases y de su interpretacién marxista, olviddn
dose de atender al tipo de sociedad totalitaria y violenta a que con-
duce este proceso” (N 34),

Preservada la incolumidad de la fe cristiana, guardada su iden-
tidad, la evangelizacién de las culturas significarfa: 1?) negativamen-
te, la denuncia de las ideologfas, de los falsos fdolos, esto es, de las
ideologias que comprometen la felicidad de hombre, principalmente
su destino a la vida eterna; 29) postivamente, la comunicacién de
valores, la inseminacién del Evangelio en las culturas que no tienen
todos los valores juzgados necesarios por la formacién del “hombre
perfecto” y, en contrapartida, el descubrimiento, la asuncién y la
asimilacién de los valores compatibles con el mensaje cristiano.

Ese encuentro entre fe y cultura, lo que en la prictica es el ep-
cuentro entre la Iglesia evangelizadora y la cultura, no siempre ha
sido fcil. por conceptos y preconceptos, cuyas vicisitudes no es fe-
cesario pormenorizar aqui. La superacién de esos obsticulos puede,
ademds, contribuir a wna inteligencia m4s plena de la fe, para -una
vida de te sin contagios ideolégicos v para la elaboracién de un len-
guaje teoldgico siempre actualizado.

Por amor a la verdad, es forzoso reconocer las resistencias que
se enfrentan a toda evangelizacién, principalmente en las culturas
que hacen alarde de estima de los valores materiales con desprecio a
los llamados valores del espiritu.

En efecto, las culturas que se formaron a partir de las ciencias
y de la Revolucién Industrial dieron énfasis al aspecto material de
la condicién humana y facilitaron también el surgimiento de situa-
ciones inhumanas, de estructuras sociales injustas, anti-evangélicas,
Las megaldpolis de hoy, por el cortejo de males que encierran, pare-
cen ser antipodas de la “Ciudad de Dios” o contrarias al cielo,
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La critica a las sociedades actuales, especialmente en las nacio-
nes subdesarrolladas, insiste en los aspectos negativos de la solidati-
dad 'de la Iglesia con el poder y la construccién de la ciudad; el se-
cularismo actual ve en toda evangelizacién un servicio a la ideologfa
de la clase dominante o la tentativa, por parte de la Iglesia, de re-
cuperacién de una hegemonia perdida.

La encarnacién del Evangelio ez la cultura v la asuncién de la
cultura, exigen del evangelizador una actitud espiritual abierta, un
proceso de severo auto-andlisis y un esfuerzo de renovacién para evi-
tar la identificacién entre fe y cultura, la reduccién de la fe a una
determinada cultura ‘o la ideologizacién de la fe.

Entonces se percibird mejor el sentido de la tensién entre cul-
tura e Iglesia, hecha fecunda por la conciencia de que la Iglesia no
prescinde de ninguna de ellas, aunque la fe se manifiesta concreta ¢
histéricamente en €sta O aquella, lo que significa que la adhesién 2
Dios por Cristo puede hacerse patente en expresiones multiformes,
gracias a la capacidad de simbolizar del hombre.

Es clara la consecuencia de esto en la formacién de los profeso-
res responsables de disciplinas teolégicas en los Seminarios y [8):18
versidades catlicas.

La adhesién al Evangelio supone la conversién petsonal a la cual
se suma la intencién de remover todo aquello que, 2 su vez, subsiste
y ctece como anti-evangélico. La dimensién profética del Evangelio
en la denuncia del pecado social completa la dimensién de la Pala-
Lra interiorizada que, al favorecer el despajo, nos hace menos depen-
dientes y més libres. Recuérdese lo expresado por Pablo VI en el
discurso de clausura de la XV Asamblea ordinaria del CELAM, rea-
lizada en Roma, del 30 de octubre al 3 de noviembre de 1974:

«“Ia liberacién no es simplemente una palabra de moda, sino una
palabra familiar al cristiano: de hecho, pertenece al vocabulario cris-
tiano y debemos recordarla todos los dfas, refiriéndose a la obra re-
Jentora de Cristo Salvador, por quien fuimos ‘admitidos a la reconci-
liacién con Dios y regenerados para una vida nueva que exige de
nuestra libre personalidad la dedicacién, mediante los postulados im-
puestos por la caridad, a la accién social en favor de nuestros her-
manos”, '

Cronolégicamente —permitaseme ¢l término— la actividad pas-
toral con el objetivo de ayudar a construir el “hombre nuevo” pofr
la gracia, debe, muchas veces, comenzar por la tarea ardua y llema
de riesgos, de liberar al hombre de las cadenas forjadas por sus se-
mejantes, antes de intentar liberarlo de las cadenas que €l mismo
forj6 para si. En el discurso, recién citado, Pablo VI dice a los
Obispos:

16Q

“Vuestras comunidades esperan ansiosamente una respuesta a sus
probl.emas, a sus inquietudes; y una ayuda a situaciones dificiles
Continuad ofremendo a todos la palabra salvadora y el testimonic;
de vuestra vida evangélica. Pero no os detengdis en el s6lo anuncio
de la fe mediante un lenguaje accesible: es necesario suscitar en la
conciencia individual y social un movimieato propulsor, capaz de lle-
var a Opciones seremas y a decisiones valientes, dejandr.; que el Sefior
abra una gran puerta’ (1 Co 16,9; Cf. 2 Co 2,12), a través de la
cual el Evangelio penetre, libre y decisivamente, en el hombre y en
su histors, en la sociedad y en sus estructuras”, ’

El despojo personal, que da fueros de autenticidad a toda de-
nuncia contra ]as: injusticias, es victoria sobre el egofsmo y etapa
final de unma accién liberadora que lleve tealmente al. ejercicio de
la calndad. La reflexién se aplica también a los evangelizadores
1:;: s(.iollo 2‘,0 los evangelizandos. Vale recordar un pdrrafo del documeny
pmte:tamesr:greso sobre Evangelizacién, organizado  por las Iglesias

 Los mensajeros del Evangelio de Cristo deben esforzarse hu-
rmlclt_emente en vaciarse a si mismos de todo, excepcién hecha de. su
propia_autenticidad personal, para hacerse servidores de los demds

y las Iglesias deben esforzarse por transformar y enriquecer la cul-
tura para mayor glotia de Dios” (Congreso Internacional de Lausa-
na, 16 a 25-7-75, “Evangelizacién del mundo”).

. Dice Ila “Evangelii Nuntiandi”: “La ruptura entre él Evange-
lio yula cultura es sin duda el drama de nuestra época, como fue
fambién de_ otras épocas. Asi, importa emplear todos los esfuerzos
en el sentido de una generosa evangelizacibn de la culiura, 0 més
exactamente, de las culturas. Estas deben ser regeneradas mediante
el impacto de la Buena Nuéva. Pero tal emcuentro no ' se efectuard
si la Bucna Nueva no fuere proclamads” (N 20)." Y proclamada
sin perjuicio de su identidad. ' -

‘é\;:LfEdﬁEr ‘gﬁLIﬁlEosgA;?:{Tgflrgé t_(s)eu:ecl;*n:lc;-te 1Iinzier«:iaclca en leologia y pedago-
: . r General de las Facultades Catéli
Santos, 8P, y profesor de antropologia filosdfica en la PUCesde 'agaéclolc;:ufdoe

-Brasil.
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PERSPECTIVAS BIBLICAS DE LA CULTURA

Pepro ORrTIZ VALDIVIESO

La IIT Conferencia General del Episcopado Latinoamericano reu-
nida en Puebla, siguiendo las ensefianzas de Pablo VI en su Exhorta-
cién “Evangelii Nuntiandi” presenta como una “opciée pastoral
de' la Iglesia latinoamericana: la evangelizacion de la propia cultura,
en el presente y hacia el futuro” (Segunda Parte, Capituo 11, 2.2).
En este contexto nos dice que “la cultura es una actividad cread?ra
del hombre, con la que responde a la vocacién de Dios que le pide
perfeccionar toda la creacién (Gn) y en ella sus propias capacida-
des y cualidades espiriruales y corporales” (n. 391).

La cita expresa del Génesis en este lugar nos invita a ha'cqr una
reflexién sobre lo que la Biblia nos dice acerca de las actividades
culturales del hombre. .

Tratar de “‘perspectivas biblicas de la culrura”_ presenta una tri-
ple dificultad bastante seria. Primero que todo, la Biblia es un campo
extraordinariamente vasto; sobre casi ningiin tema existe una sola
posicién que se pueda llamar la *posicién biblica”. La Biblia es una
coleccién de escritos de muy diversas épocas y que refleja muy diver-
sas posiciones. Aunque obviamente hay elementos comunes o predo-
minantes, no se pueden desconocer las diversidades:. En segundo lu-
gar, ¢qué entendemos por “cultura”? Dada la amplitud del concepto,
resulta diffcil precisar las ideas y sobre todo presentarlas en forma
sintética. Y por tltimo, siendo el concepto de “cultura” en el sen-
tido moderno algo que no se encuentra todavia explicitamente en la
Biblia, ¢cémo se puede estudiar este concepto en la !§1bl1a?

Para poder orientarnos de alguna manera, explicaré cémo he
enfocado estas tres cuestiones bdsicas.

1) No pretenderé hacer aqui una exposicién exhaustiva de todo
lo que en la Biblia se puede encontrar relativo a la cultura. Ni trataré
de estudiar el posible desarrollo histérico de las diversas posiciones,
ni de presentar todos los matices que distinguen los diversos es-
critos, los diferentes autores, las diversas tradiciones. Simplemente
tomar€ la Biblia como un gran conjunto y dentro de ese conjunto se-
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leccionaré algunas posiciones que me parecen especialmente caracte-
tizadas y representativas, La visin serd, pues, mds estructural que
genética, aunque no descuidaré el indicar los clementos histdricos que
parezcan necesatios para el entendimiento de esas diversas posiciones
caracteristicas,

2) No pretendo hacer aqui un estudio sobre el concepto de
cultura. Lo tomaré en un sentido muy genérico. Ante todo partiré
de la distincién entre naturaleza y cultura, entendiendo por *natura-
leza” lo que “nace” espontineamente sin intervencién del hombre
y por “cultura” aquello que es producto de la actividad libre del
hombre. Considero, entonces, como elementos constitutivos de la
cultura: la libre actividad del hombre, en una dimensién social y en
una perspectiva bistdrica.

3) Es obvie que una toma de posicién explicita sobre la “cul-
tura”, entendida en este sentido complexivo, no la vamos a encontrar
en la Biblia. Pero aunque no se tenga un concepto genérico de
“cultura”, si encontramos menciones de aquellos elementos particu-
lares que conforman lo que hoy llamamos cultura, de los objetos, las
actividades, las instituciones, en fin, todas las realidades concretas
que hacen parte de la vida cultural. Es claro que en este sentido el
campo es excesivamente vasto y que no Jo podremos abarcar en una
breve mirada de conjunto. Por consiguiente tendremos en cuenta sélo
algunos aspectos mds importantes.

Me patece innecesario recalcar que, tratindose de petspectivas
biblicas, estard siempre en la ruira la relacidén entre religién y cul-
tura. La concepcién secularista de la cultura es algo tipico del mundo
moderno. Y aunque la Biblia no identifique sin més religién y cultu-
ra, su visién de los bienes culturales es esencialmente religiosa.

Ya habjamos indicado que en la Biblia no encontramos una
sicién vinica y constante acerca de los bienes de la cultura, Podria
hacerse un estudio en que se presentara toda una gama muy extensa
y completa de diversas valoraciones, sefialando los diferentes matices
que se pveden descubrir en los diversos escritos, en las diversas épo-
cas, etc. Pero he preferido fijarme en tres posiciones bdsicas bien di-
ferenciadas y caracterizadas. Esto puede tener el riesgo de simplifi-
car y esquematizar excesivamente las cosas. Pero, por otra parte, tiene
la ventaja de hacer ver mds claramente las diferencias. La divisién
de las perspectivas no se hace de acuerdo con criterios histéricos ante
tode, ni de representatividad numérica, sino es més bien de tipo
dialéctico-estructural.
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{. La visién optimista de la cultura

Pondré en primer lugar lo que podemos llamar “visién optimis-
ta” o positiva de las actividades y bienes culturales.

A) El Antiguo Testamento

i lugar
el Antiguo Testamento el que se suele considerar como lug
clésicgnpam {'un%:lamentar ¢l dominio del hqmbre sobre la Erslatura{cica)
es ¢l primer relato de la creacién (Geénesis 1, 1-2,4a1)”. Ate re ase
pertenece a la tradicién o fuente llamada “‘sacerdotal”. Aunque
enctientra en la Biblia en primer lugar no es la tradicién mas an;xgt;a.
Dentro-del Pentateuco es considerada ésta ‘como la tradicién \?:]1: 8 %
ciente, redactada durante el be'ixil.io o poco después (siglos a
emente en Babilonia. '
-G }ﬁsfer 01:?30, que nos presenta la accién creadora de Dios dedsarrg-
llada en el marco temporal de una semana, €n la que ’Dl_os ‘::?el an 1o
$rdenes de mando y va haciendo aparecer todo el ejército cxe'ct
y de la tierra, incliido el hombre (Cfr. Gn 2,1), preslinta una el‘f;
sién optimista de la naturaleza y de la relacién del hog: re c:.ion la,
No solamente toda la naturaleza procede de la voluntad creac 0:3 4
dnico Dios, sino que toda ella es buena. El relato va rcpllngx; 5] a
estribillo: “Y vio Dios que efa bueno” (‘(‘:‘ml 1,4_.9.12.2.18.2 25). Al
terminar la creacién dice explicitamente: ., Vio Dios todo guaréto o
bia hecho y he aqui que era muy bueno” (1, 31). A clin s1 ebendi:
los animales v el hombre reciben una bendicién esEecm. f. -
cién de la fecundidad para que se multipliquen y lenen el agua y
la tierra. o
niunto del univesso el ser humano —varén y mujer
ocupf l;1:-1;115 t;o?a?cign especial. Es la coronacién de la obra creadora d:
Dios, més atn el hombre €s creado a imagen de Dios, _sgmqantet
El (’1 26-27). No es del caso entrar a precisar que Slgnlflja exacta-
mente’ gsta expresién, muy discutidz en la exégesis. De todas rcnl:‘anei:
ras expresa una dignidad especial del l_nombre en el umvef;sio, é%nr_
dad que se funda en una relacién especial del hombre con Dios. Se‘31
ramente no significa que €l hombre sea igual a Dios. Lo que ¢
hombte lo ha recibido totalmente de su Creador. L o
En el relato de la creacién del hombre el}cpntramosd as e:q:.d‘3
siones que han sido consideradas como el principio y fundamen 05610
toda historia cultural de la humanidad, y desaforrunadamente' no
del uso sino del abuso de la naturaleza. En Gn 1,26 leemos:

“Dijo Dios: Hagamos al hombre a imagen nuestra, segtfn nue;.;
tra semejanza, y dominen en los peces del mar, en las av
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del cielo, en los ganados, en toda Ia tierra (versién sirfaca:

en las fieras de la tierra) y en todo animal que se arrastra
por la tierra”.

Luego en 1,28 leemos:

“Y los bendijo Dios y les dijo: ‘Sed fecundos y multiplicaos
v llenad la tierra y sometedla; dominad en los peces del mar,

en las aves del cielo ¥ en todo animal que se arrastra sobre
la tierra"". '

Respecto del primer texto (1,26) hay un problema textual.
Mientras €l texto hebreo ({seguido por las antiguas traducciones griega
y latina) dice “(dominen) en toda la tierra”, la versién sirfaca tiene
“(dominen) en las fieras de la tierra”. Ciertamente, en una enume-
racidn de las diversas clases de animales sobre los que el hombre ejer-
ce su dominio, llama la atencién que se hable de “la tierra™. Por eso
muchos comentaristas, editores y traductores piensan que el texto
primitiva debja de decir efectivamente *las fieras de la tierra”. Sea
cual sea la forma del texto primitivo, parece que de todos modos
1, 26 se refiere dnicamente al dominio del hombre sobre los animales.
El Zn{):argo del dominio sobre los animales se vuelve a repetir en
1,28 b.

En qué consiste este dominio del hombre sobre los animales
no se dice explicitamente, Con frecuencia se dice que ¢l vetbo hebreo
que se usa aqui (radab) significarfa originalmente “pisotear” e indi-
carfa, un dominio absoluto, Pero esto no es en ninguna maneta cierto.
En el tnico texto que se aduce para la idea de “pisotear” (J1 4,13)
no es seguto que se trate del mismo verbo hebreo. En los otros tex-
tos, aparece simplemente la idea de “gobernar, dirigir”, sea que se
trate de ovejas {Ez 34, 4; Sal 49, 15), de esclavos (Lv 25, 43.46.53),
jornaleros (1 R 5,30; 9,23; 2 Cro 8,10), pueblos o reyes vasallos
(Lv 26,17; 1 R 5,4; Is 14, 2.6; Ez 29,15; Sal 72, 8; 110, 2; Neh
9,28). Hay algunos casos en que se especifica que esta dominacién
es especialmente dura (Lv 25,43.46.53; Is 14,6; Ez 34,4). (En
Sal 68, 28 el sentido parece ser “ir a la cabeza” [en una procesién] ).

Ni siquiera parece que este dominio sobre los animales incluya
aqui el matarlos para alimentarse de ellos. La alimentacién del hom-
bre es presentada en 1,29 como vegetariana. El dominio sobre los
animales parece entenderse aqui sobre todo como domesticacién, la
utilizacién de tipo especialmente agricola.

Pero en 1, 28 se dice en primer lugar *“sed fecundos y multipli-
caos, v llenad la tierra v sometedla”, Por el momento no nos inte-
resa especialmente e] aspecto de la multiplicacién, sino sélo. el “so-
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metedla” ¢Qué significa aqui concretamente? También en este caso
este vetbo {en hebreo Kabash) ha sido interpretado en el sentido
de un dominio absoluto sobre la tierra. Parece que originalmente este
verbo tenfa el sentido de “asentar el pie sobre”. Relacionado con €l
se encuentra el sustantivo Kebesh ‘“escabel, lugar para asentar los
pies”. En Egipto se encuentran frecuentes imégenes que representan
al Faraén asentando sus pies sobre los enemigos vencidos; estos se
convierten en el escabel de sus pies {Cfr. también 2 Cro 9,18; la
misma idea aparece en Sal 110, 1 aunque expresada con otro sustan-
tivo). La idea que viene a quedar expresada entonces con este verbo
parece ser concretamente la de “tomar posesién”. El hombre se ha
de multiplicar, llenar la tierra y tomar posesién de ella. En este sen-
tido aparece usado el verbo en otros lugares ea que el objeto es la
tierra (de Canadn): Nm 32, 22.29; Jos 18,15 1 Cro 22,181%

Precisado en esta forma el sentido de estos versos, s¢ puede
decir que ciertamente en €ste relato de la creacién, al hombre le
concede Dios un encargo especial, que tiene relacién con lo que po-
demos llamar de manera muy general actividades culturales del hom-
bre. Pero este encargo especial, este dominio del hombre sobre la na-
turaleza, no se presenta como un dominio absoluto. El finico que apa-
rece como Sefior absoluto es Dios. De todas maneras €sta actividad
del hombre es presentada bajo una perspectiva optimista. Ese domi-
nio debe establecer la pez y el orden, de las que Dios ofrece un mo-
delo en su obra creadora.

Ademss de Gn 1,1-2,4a, tenemos Otros textos en que se €X
presa esta visién optimista de la tarea del hombre frente a la natu-
raleza,

El Salmo 8 (del que no se sabe con cetteza si depende del rela-
1o de Gn 1) expresa la sensacién de pequefiez al comparatse con el
cielo, la luna y las estrellas: “sQué es el hombte, para que i€ acuer-
des de €177, Pero al mismo tiempo reconoce su dignidad especial:

“Lo hiciste poco inferior a los 4ngeles (literalmente: a dios o
dioses), lo coronaste de gloria ¥ dignidad; le diste el mando
sobre las obras de tus manos, tode lo sometiste bajo sus pies:
rebafios de ovejas y toros, ¥ hasta las bestias del campo {=los
animales salvajes), las aves del cielo, los peces del mar, que
trazan sendas por €l mar”.

Pero en este texto 0o se trata tanto de una misién que se conffa
al hombre sino de la dignidad del hombre.

1. Para esto véasel Norbert Lohfink, 1., Mach euch die Erde wniertan? en
Orientierung 38 (1974) 137-142.
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Otro texto, mucho més tardio i
relatos de la creacién del Génesis, :.esquEilglelr'tfaTzr;te depende de los

“El Sengr formé de tierra al hombre
{ ahl: tlel;rla lo hace volver.
e sefialado un contado niimero de dias
{e le ha dado_ poder sobre tode lo que hay en la tierra
dio autoridad semejante a la suya ‘
i-{?zo hizo ats:.il prr;pia imagen! '
que todas las otras creajura; 1
y le_dio dominio sobre fieras y afre}so remieran
Le dio inteligencia, habla, ojos, '
ofdos y mente para entender. '
Doté a los hombres de razén y juicio
¥ les mostrd el bién y el mal”. '

"Ltlzs dijo: ‘No hagiis nada malo’,
¥ les impuso deberes para con ¢l prdjimo”.

Este texto indudablemente va ma

. . s alld del relato

};elcggggés?é (ir; :E?;Il?:dleﬁé hacigndo alusién ademds ?czifgtatlcxfg
‘amplia el encargo de Gn 1: hace alusié -

al relato del diluvio. Después del diluvio, cuando stilLsa ggmgéti 3;

é r Ot 3

m[ﬁjogpﬁ::guf: a Noé y a sus h'ijos, ¥ les dijo: ‘Sed fecundos
multipticad Ella tierra. Infundiréis temor y miedo a todos los,
R snuv.er'ra, v a todas las aves del cielo, ¥ a todo
- rastra por el ‘suelo, ¥ a todos los peces del mar;

an a vuesira disposicién. Tode lo que se mueve ¥y tiené

vida os servird de alim : i
vida s servird ce al ".cnto. todo os lo doy, lo mismo que os

. xﬁgvl r;c; Dsje tratla ya de una perspectiva pacifica, sino de una lu-
esta nueve forguilaci?ﬁnpadzeloggm?l?s l&a? }ilesaparecido. o e

L ominio del hombre sobre I imales
y la tierra aparece en el cont de la ali e i
e e texto de la alianza que hace Dios con

seres vivientes, una ali i
promle-,te conservarles la vida, una alianza dcag::za por ls cusl Dios
e pa]aab?:eva interpretacién que hace el Eclesidstico, aunque repite
acompaﬁad: q:.j]e exlprcsgn un dominio muy amplio del hombte, van
acompafiad s ide aclaraciones muy interesantes: “Le dio intelig::ncia
habla, ; th;i,c i;) oi y ment‘g: plm[-;l entender, Doté a los hombres de

1z y les mostré el bien y el mal” Les dijo: “

c 0: -
f:::fm e:;:dae[mEal?, yé l?s impuso deberes para con el préjim]o”. ]?)qcoe}sl:a
manerg <l | ceisl stico encuadra claramente el dominio del hombre

aturaleza en un doble marco de referencia; el de la razén
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y el -de las obligaciones morales y religiosas. En forma explicita que-
da expresado que el dominio dek hombre sobre la paturaleza no €s
un dominio absoluto.

Pero ciertamente podemos decir que estos textos reflejan una
yisién optimista de la accién del hombre sobre la naturaleza,

Otra tradicién diferente, en realidad anterior 2 la tradicién sa-
cerdotal y actualmente yuxtapuesta 2 ella, encontramos €n los rela-
tos de la tradicién yahvista, Ya ea ¢l telato yahvista de la creacidn
leemos que “Yzhvé tomé al hombre ¥ 1o puso, en €l jardin de Edén,
para que lo cultivara y cuidara” (Gn 2,15). Esta breve anotacion
adquiere un sentido singular si se contrasta con Jlos mitos sumero-acd-
dicos de la creacién del hombre pata los cuales el trabajo de los hom-
bres tiene su origen €n las necesidades de los dioses. En un princi-
pio el trubajo tenfa que ser hecho por los dioses superiores. Pero
luego éstos se libraron de €l dejindoselo 2 los. dioses inferiores. Mis
rarde éstos se rebelaron @ su vez. La solucién fue el crear a los hom-

bres para que hicieran ese trabajo.

1a Biblia guita el cardcter m
bajo es pard bien del mismo hombre; es una ‘misién que r

el principio ¥y RO solamente después del pecado?.
La misma tradicién yahvista tiene miés adelante Ofr0 relato que

puede considerarse como una exposicién esquemAtica de la historia
de la cultura, En Gn 7, 17-20. se ptesenta 1a Jescendencia de Cain:

{tico al trabajo humano. El tre-
ecibe desde

uConocié Cain a su mujer, la cual concibi6 y dio a z a He
ructor de una ciudad ¥ Ia jlamé Henoc, como
- su hijo. A Henoc le nacid Irad e Irad engendré a Mehuyael,
. - Mehuyael engendrd a Matusael, ¥ Matusael engendrd a Lamec'.

5+ la primera jlamada Ada ¥y la segun-

da Sila. Ada dio a luz a Yabal, €l cual vino a ser padre de los
gque viven en tiendas de campaina y crian ganado. Yabal tavo

un hermano 1lamado Yubal, que fue ¢l padre de todos los
que tocan la citara v la flauta. gila por su parte dio a luz a
Tubal-Cain, padre de todos los forjadores de bromce y hie

rro...".

o] ame¢ tomd dos mujere

. na referencia a algunas acti-

vidades tipicas de la cultura humana: 1a vida sedentaria en ciudades,
1a vida pastoril, las artes { especialmente la masica) v la técnica (uti-

fizaci6n. del bronce ¥ el hierro). Antes se habia dicho (4,2) que Cain
era agricultor. Por €so muchos piensan que el actual texto ha sufrido
una alteracién y queé primitivame

" 4. Vease C. Westermann, Genesis 1, phgs. 209-302 (Biblischer Kommen
/1), Neukirchen-Viuya 1974. .

No bhay duda de que aqui tenemos U
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nte la construccién de una ciudad

tar A. T.

. —— e

no se atribu in si
oo ur u;: ; aE‘.tatl.nlas;no la Henoc. Asi .guedarfa mas clara la distin
iy g culturas sedentarias: primero la agricultura :
g pol et pastor'el ciudades; por otra parte la forma de vidy
sy sabl y las artes y'la técnica cultivadas por nt;-
P it a‘? fquedera practicado en la antigiiedad. Note
Rt o’tras liteciutl to avia_ no se mencionan institucioi-ncs i
s i S e? %?:mantlggas aparecen como originarias Iﬁ)a
Israei)iia monargufa vino muchc? r!?;;gigrdie) fo historia humana; en
ent i i :
intly Grienetg‘cesr a?fi]or elltexto biblico recordemos que en mucha
SR ar guas los origenes de la cultura, las attes, ] :
Coreias i séericn Eafedaclil' envueltos en el mito. Estas cosas p::rts:’:s
Juplaossopien conceb‘dosd ioses. La aparicién de estos bienes ent .
o rl a de i:los maneras: 0 como uf don de los dige
L e ee{])er::lg o en mitos fenicios) o si no, como en ei
e Ellm els i privilegio’. mo un robo que se hace a los dioses de
‘ relato biblico, con su sencill i
At : g su sencillez y sobriedad i
ekl K S = e
ek Bt ria humana. Por eso aparec
e 1 i ol it
MO e trata de una prese i istd
g vtit:cll: lz:og::no.l El se-ntldo fundarnentalp es: ntli?éi‘if:o'
e Frinn l;umais’ a técnica, se fueron desarrollando a lo laars
SO SRR kil S I:,osignp;artz de las consecuencias de la volun:
Poco éilelil]ceeazhe] garﬁcter de rebelign :ost?;ogigs vilor sagtado o tam-
. o i ,
P ege?:gl ;sitosdblenes cultur'ales se hayan colocado pre-
e e NN fa e Cain, ba sido interpretado a veces ne-
S o et on esto se quisiera presentar estos bienes
S i bienp speaI:tI\ra pesimista. Peto este no es el 'seﬂl:idY
o odorssien iy eas ::]:u téJrales en Ia descendencia de Cain r? '
o A pasa IO € lo_s israclitas tiene otra funcién: ef: Y
T e g de eq:.te s-rael simplemente recibié de otros ' uelF::ite-
ol i i mseoi bienes. Ya existfan .desde tiempos u]iau o
tgos 7 & yinplen % :h gs rec1_|:|16. Dt 6,10-12 recuerda pr};ciasz'
g Wl Abv tu Dios te haya introducide en la ti .
e e 1-6 s Abraham, ’Isaac y Jacob que iba a darte: i
s & bieneg présperas que tii no edificaste, casas llen o tods
: , que i no llen i ’ o
excavaste, viitedos y olivares qu: Sifi, ;;Stei-nas T yay o
plantaste, cuando hayas co-

mido y t= ha u y
: yas saciad :
del pafs de Egipto.. ,’?, cuida de no olvidarte de Yahvé que te sacé

169



El hecho de que estos progresos se coloquen antes del diluvio
no significa que se hayan perdido, que pertenezcan 2 un pasado mal-
dito; simplemente indica que hay que situarlos en un pasado muy
remoto. También en otras culturas antiguas aparece el mismo rasgo.
En conjupto este texto presenta unma visién positiva —-aunque dirfa-
mos desacralizada— del origen de Ia cultura. Claro que con eso no
se ha dicho todo. El relato de Cain y Abel muestra un aspecto com-
plementario importante, sobre el que volveremos mds adelante.

En las tradiciones referentes a los patriarcas se refleja la forma
de vida némada centrada en las actividades pastoriles. Las bendicio-
nes de Dios se concretizan en la abundancia de ganado y en la mul-
tiplicacién de los descendientes.

Durante la salida de Egipto y travesia del desierto se empieza a
epcontrar claramente un aspecto caracterfstico de la cultura israelita:
su intima relacién con la religién, En realidad los textos que presen-
tan en forma positiva actividades culturales mds desarrolladas en Israel
las relacionan con el culto: son los textos que hablan de la construc-
cién del Santuaric en el desierto y de todo lo referente al culto (Ex
25-31). Aqui si todas estas actividades se relacionan directamente con
Dios. En primer lugar la iniciativa parte del mismo Dios. El mues-
tra a Moisés el modelo que debe imitar (Ex 25,9). Dios es quien
da a los artesanos la habilidad especial para realizar sus labores (Ex
31,1 ss.). Pero esto es por su relacién con el culto: este no parte
de la iniciativa de los hombres sino de la iniciativa de Dios. Sin
embargo hay un contraste marcado con el trabajo que los israelitas
tuvieron que realizar en Egipto, Allf ellos se vieron obligados a tra-
bajar como esclavos para otros (Ex 1,8-14). El trabajo para el cul-
to se realiza libremente (Ex 25,2 “Me reservaréis la ofrenda de
todo aquel a quien su corazén mueva”. Cfr. 35,5.21ss.).

No voy a entrar a estudiar aqui todo lo relacionado con la ley.
En realidad hay muchos elementos culturales, especialmente sociales
y econdmicos, que estdn ahi implicados, pero que serfa excesivamen-
te prolijo estudiar. Por lo demds, los valores esenciales de la ley per-
tenecen primordialmente al campo de la teligién y de la ética.

El cstablecimiento de Istael en el pafs de Canadn trajo natural-
mente una serie de problemas y cuestiones nuevas, Como el texto
ya citado de Dt 6,10-11 lo dice, Israel se encuentra frente a cultu-
ras més desarrolladas: ciudades grandes y présperas que €] no habia
edificado, casas llenas de toda clase de bienes que €l no habfa llenado,
cisternas excavadas que €l no habfa excavado, vificdos y olivares que
¢l no habia plantado, Esto lo recibe Israel como un don de Dios,
pero también serd una tentacién: dejarse absorber por la cultura y
la religién de los otros pueblos. Esta constante tentacién a la cual
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Israel sucumbe una y oira vez es un tema que recurre a todo lo
largo del libro de los Jueces. Sin embargo, esto no se presenta como
algo inhcrente a la nueva situacién cultural por si misma. Ya en el
desierto Israel habia sucumbido a esta tentacién (Ex 32).

Pero las valoraciones mds positivas de los bienes culturales apa-
recen referidas a la época en que Israel se organiza politicamente, se
unifica (aunque sea sélo por un tiempo corto) y se fortalece.

A este respecto se puede mencionar, pot ejemplo, la institucién
de la moparquia. En los textos aparecen reflejadas dos posiciones
opuestas, una a favor y otra en contra, una que podriamos llamar
favorable a la institucién, que quiere que Israel tenga un rey “como
todas las naciones” (1 S 8,5). La otra de tipo mds carismitico, re-
conoce como Unico Sefior a Yahvé (Os 13,11). La institucién de
la monarquia prevaleci6 y encontré en David su expresién mis glo-
riosa. Perc la visién mds optimista de los bienes de la cultura aparece
en relacién con su hijo Salomdn: sabidurfa e inteligencia concedidas
por Yahvé (1 R 5,9-14), utilizacidn de Ia técnica para la construe-
cién del templo (1 R 5,155s.), promocidn del comercio (1 R 9,
26+ss.), riqueza fabulosa (1 R 10,14 ss.). El texto biblico no rela-
ciona directamente las debilidades religiosas de Salomén con la abun-
dancia de los bienes culturales, que se airibuyen mds bien a la bendi-
cién divina (1 R 3,11-14), sino a4 su amot a las mujeres extranje-
ras (1 R 11,1 ss.).

En Ia literatura sapiencial, con su cardcter muchas veces mds
“profano”. pudiera parecer que se encontrara material abundante so-
bre este tema. Pero la sabiduria para Israel no son las ciencias pro-
fanas, sino que se refiere esencialmente a la conducta humana; por
eso se resume y se fundamenta en el “temor de Dios” (Pr 1,7; 9, 10;
Sal 111, 10; Jb 28, 28; Eclo 1, 14).

Quizés el libro sapiencial que mds positivamente habla de la cul-
tura }}umana es el Eclesidstico, del siglo II a.C. Son e¢jemplos las
ref}ex.tones que tiene sobre la amistad (Eclo 6,5-17), sobre el tra-
bajo manual, instituide por Dios (7,15), sobre la libertad (15,
11-20), sobre las cosas m4s necesarias en la vida (29,21; 39,26),
sobre la educacién de los hijos (30, 1-13), sobre la salud (30, 14-20),
sobre la pobreza y la riqueza (13, 1-11), los buenos modales (31,
12-3%, 13}, los viajes (34, 9-12), sobre los médicos (38, 1-15), los
tlrét];?ri:s manuales (38, 24-34), las mejores cosas de la vida (40,

Tipico de esta actitud del autor de este libro es lo que dice so-
bre los oficios manuales, que compara con el dedicarse al estudio de
la sabidutfa (que es el estudio de la ley del Altisimo, de las tradicio-
nes, de las profecias, en la forma més amplia y no como un estudio
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abstracto sino ordenado a la vida de la comunidad) est4 por encima
de toda otra ocupacién, reconoce claramente que esas otras activi-
dades son necesarias: “Sin ellas no seria posible la vida en sociedad,
nadie viviria ni nadie viajaria... Ellos contribuyen a la estabilidad
del mundo, ocupdndose en su trabajo de artesanos” (38, 32.34b).

B) El Nuevo Testamento

Estando el Nuevo Testamento tan claramente centrado en el
anuncio de los hechos principales, las palabras, la muerte y la resu-
rreccién de Cristo, su significado y sus consecuencias salvificas, no
debemos esperar una toma de posicién explicita y amplia sobre el
tema de Iz cultura, Las perspectivas mds positivas que se encuentran
en el Nuevo Testamento al respecto las podemos reducir sobre todo
a la profundizacién teolégica de la persona y la obra de Cristo en
sus consecuencias radicales: ¢qué significa el que Dios se haya comu-
nicado a los hombres de una manera radicalmente nueva y definitiva
en Jesis? La profundizacién de ese hecho lo hizo la Iglesia primitiva
en un proceso histdrico relativamente rdpido, pero no todos los aspec-
tos quedaron explicitados.

Ante todo puede citarse la valoracién positiva del hombre que
estd incluida en la teclogia del primado de Cristo en la creacién, tal
como aparece expresada en 1 Co 8,6; Col 1,15-17; Hb 1,2-3; In
1, 3. Esta doctrina no sélo expresa una concepcidén positiva de toda
la creacién y concretamente del hombre, por proceder todo del inico
Dios, sino que afiade la relacién frontal de todo el universo y en es-
pecial del hombre con Cristo. Todo el universo y en particular el
hombre, tiene su sentido pleno en Cristo. Con esta doctrina del Nue-
vo Testamento contrasta la visién gnéstica que se difundird tanto
en el sigic II, v que propugnard una visién tadicalmente negativa de
la creacién, En esos textos no hay ninguna referencia a la culturs,
a las diversas actividades del hombre, pero estd implicita una valo-
racién positiva radical de lo humano.

Otro aspecto de esa misma teologia cristiana es la dimensién
positiva que en Cristo todo puede adquirir para el creyente, La efi.
cacia de la obra salvifica de Cristo es tal que todo en Cristo puede
ad%uirir vna dimensién positiva. Esto lo expone especialmente San
Pablo.

El punto de partida de todo es el amor de Dios por el hombre.
La dltima palabra en la historia humana no la tiene el pecado del
hombre, por més profundamente que se encuentre enraizado en el
hombre y por mds universal que sea su dominio, sino el amor de
Dios: “Estoy seguro de que ni la muerte ni la vida, ni los 4ngeles ni
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los principados, ni lo presente ni lo futuro, ni las potestades, ni la
altura ni la profundidad podrd separarnos del amor de Dios manifes-
tadg en Cristo Jesis Nuestro Sefor” (Rm 8, 38-39). Por eso puede
decir que “sabemos que Dios hace que todas las cosas converjan para
el bien de los que lo aman” (Rm 8, 28). Todo tiene su sentido wl-
timo en Cristo: “Si vivimos, vivimos para el Sefior y si motimos
morimos para el Sedor” (Rm 14, 8). }'

La afirmacién de Pablo en 1 Co 3,21-23 tiene un cardcter muy
amplio: “Todo es vuestro: ya sea Pablo, Apolo, Cefas, el mundo, la
vida, Ia muerte, el presente, el fururo, todo es vuestro; pero VC’ISO"
tros sois de Cristo y Cristo de Dios”. Es una visién optimista de
todo el universo y de toda la historia, pero que no tiene su fin dlti-
mo en el hombre sino en Dios.

Estos son algunosd del los principales aspectos que pueden citarse
COMO representativos de fas perspectivas optimi 3
actividades culturales del homgie.pe prllmistas tespecto de las

2. La visibn pesimista de la cultura

Una visién radicalmente pesimista del hombre y de su actividad
no se encuentra realmente en la Biblia, ni en el Antiguo ni en el
Nue'::'o Testamento. Pero se pueden encontrar ciertas posiciones pre-
dominantemente negativas sobre la cultura y sobre todo acerca de
los aspectos mds desarrollados de ella.

Yo seﬁa’]aria como ejemplo de tales posiciones las siguientes,

En el judaismo antiguo las tendencias a una perspectiva mds
generalmente negativa de la historia humana y de todas sus diversas
manifestaciones las encontramos en lo que se suele lamar la apoca-
liptica, desarrollada sobre todo en el perfodo del 200 a.C. &l 100
d.C. Aunque es dificil hablar de un punio de vista claro y homogé-
nec a este respecto, se puede hablar al menos de tendencias predo-
mirinantes.

Uno de los aspectos que se suelen sefialar como caracteristica
de la apocalf_ptica es la concepcién pesimista de la historia. E] eén
presente, el tiempo en que se desarrolla esta historia humana, se con-
sidera dominado por las potencias del mal en tal forma que no hay
esperanza de salvacién en este tiempo. La esperanza no puede venir
sino de una intervencién radical de Dios que ponga fin a este eén e
inaugure el eén definitivo. El paso del uno al otro no es gradual
progresivo, sino por medio de una catdstrofe césmica que clestruya’
lo anterior para dar lugar a una nueva tierra y a un nuevo cielo,

Es obvio que en esta concepcién la cultura humana no tenga
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una valoracién positiva, Todas estas cosas son pasajeras, estdn des-
tinadas a perecer.

Una de las maneras de expresar esta concepcidn pesimista del
mundo y de la historia humana es considerar este eén o este mundo
como puesto bajo el poder del demonio. Tal idea se encuentra en
algunos escritos apocalipticos judios® y aparece también en algunos
textos del Nuevo Testamento. En 2 Co 4,4 llama Pablo al demonio
“el dios de este eén”; en Jn 12,31; 14,30 y 16,11 se le lama
“jefe de este mundo” (véase también 1 Jn 5,19; 1 Co 2,6.8; Ef
6,12). En la literatura post-biblica aparece en varios lugares (Carta
de Bernabé 18, 2; Ignacio de Antioquia, Magn. 1,2; Tral. 4,2; Rm
7,1; Filad, 6, 2).

Un ejemplo de esta manera de penmsar puede verse en la final
no candnica de Marcos, que se encuentra en algunos manuscritos
(Mc 16, 14-15): “Y ellos (los discipulos de Jests) se excusaban di-
ciendo: Este eén de la iniquidad y de la infidelidad estd bajo el po-
der de Satands que no permite que las cosas impuras que estén bajo
los espiritus reciban el poder de la verdad de Dios...”.

Dentro de este contexto general se concibe que hayan aparecido
ya desde antes de la era cristiana movimientos que en su expectativa
por ese cambio radical de la situacién mostraran un alejamiento del
mundo, una valoracién negativa de la cultura y de la actividad huma-
ma. Estos movimientos no se pueden reducir a un solo tipo ni a4 una
sola manera de pensar.

Repiesentantes de esa linea de pensamiento podemos considerar a
la comunidad de Qumrdn en los siglos I a.C. y I p.C., que vive
en el desierto, separada del contacto con la corriente general del
judafsmo, con una divisién radical de los hombres en hijos de la luz
e hijos de las tinieblas y al parecer renunciando a gran parte de los
bienes de la cultura.

En el Nuevo Testamento tenemos la figura de Juan Bautista,
que vive en el desierto, se alimenta sélo de productos naturales y
se viste de manera primitiva {Cfr. Mc 1, 6; Mt 11, 7 ss.).

Diversos rasgos del Nuevo Testamento, al menos tomados aisla-
damente, podian tomarse en este sentido. Véase, por ejemplo: G4 1, 4
(“para librarnos de este edn presente de iniquidad”) 1 Co 1,20:
3,19; 7,31; St 4,4; 1 Jn 2,15-17.

Estos elementos, tomados exclusivamente, sirvieron con frecuen-
cia en la historia del cristianismo para justificar actitudes decidida-
mente anticulturales con fundamentacién radicalmente dualista, como

3. Véase Swrack-Billerbeck, Konumentar zum Neuen Testamen: aus Talmud und
Midrasch, pag. 552,
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las que se encuentran en los gnésticos, maniqueos, cdtaros, y al me-
nos virtualmente en ciertas tendencias ascéticas. ‘

Pero podemos decir que no hay ningiin escrito de la B:ﬂ)'].ia
que parta de una concepcién dualista de este tipo. La fe en el tnico
Dios creador de todo lo que existe no es conciliable con ese dua-
lismo.

3. La visién critica de la cultura

Como una tercera visién de la cultura en la Biblia mencionaria
la que podemos llamar la “visidn critica de la cultura”. Entiendo por
visién critica aquella que reconoce en los bienes y actividades cultu-
rales valores y antivalores; no los considera como algo absoluto, pero
acepta los elementos buenos; no los rechaza ni condena cle' manera
radical e incondicionada, pero denuncia los aspectos negativos que
puede haber en ellos. Yo ditfa que esta es la visién que predomina
en la Biblia.

A) Antiguo Testamento

Podemos comenzar con el relato yahvista de la creacién del hom-
bre, ya que se refiere a los origenes de la humanidad: Gn 2, 4b-3, 24.
Este relato, méds antiguo que el sacerdotal, aunque también hal::la
claramente del origen del hombre en Dios, sefiala cémo en los' mis-
mos otigenes del hombre se encuentra la desobediencia, la limita-
ci6n, ¢l dolot, la frustracidn, la muerte, en una palabra una ambigiie-
dad fundamental del hombre y de su actividad. En esta ambigiiedad
queda incluide el trabajo humano: aunque ya desde el principio el
hombre habfa recibido el encargo de cultivar el jardin de Edén, ese
trabajo serd penoso, se veri muchas veces lleno de frustracién.

Importante en este sentido es igualmente el relato de Cain y
Abel (Gn 4, 1-16). La interpretacién que ve en el asesinato de Abel
por Cain la lucha entre dos culturas, la pastoril némada y la agricola
sedentaria, me parece que no es la mds adecuada. Mucho mds proba-
ble me patece la interpretacién que ve en este texto de nuevo un
relato que se refiere a los origenes del hombre en cuanto tal, de la
humanidad, no a los origenes de determinados pueblos o grupos de
pueblos 4. El hombre, en cuanto tal, no se especifica solamente pot
su relacidn inmediata con Dios o por su distincién en los dos sexos,
sino tamlién por su relacién con los demds hombres, con el herma-
no. Las dos diferentes ocupaciones de Cain y Abel no estdn para

4. Véase C. Westermann, Genesis I, pags. 381435,
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tipificar dos culturas en conflicto sino para_representar la vida social
en su toralidad. El hombre que vive en sociedad puede convertirse
y de hecho se convietrte en asesino de su hermano, Esta es de nuevo
la ambigiiedad de la sociedad humana. Pero en su rélacién con el her-
mano el hombre sigue siendo responsable ante Dios,

El relato de la torre de Babel (Gn 11, 1.9), igualmente de ld
tradicién yahvista, pudiera entenderse como una condenacién simple
de una actividad cultural bésica del hombre, la actividad constructiva,
Pero tel interpretacién no es la mds fundada. No olvidemos que ya
antes {Gn 4,17) se habfa hablado de Ja actividad constructora como
algo normal. Este relato no condena simplemente las actividades cul-
turales de! hombre. Parte de una experiencia obvia: la existencia de
muchas culturas, de las cuales las diversas lenguas son una manifes.
tacién clara, de la existencia de diversos pueblos y naciones. De uno
de ellos, ¢l pueblo de Isracl, se va a comengar a narrar en seguida
(Gn 11) su historia, Aqui vemos contrastados dos aspectos de la
humanidad: la unidad, que se propone como original, puesto que el
proceso obvio que se puede observar es que los hombres se multi-
plican por la procreacién y la multiplicidad de individuos, pueblos y
culturas. Ninguna de las dos cosas se consideraba como un valor ab.
soluto para el hombre, pero tampoco ninguna de las dos se condena
sin mds. Son valores ambiguos. La unidad puede servir al hombre
bara acomeler empresas sobrehumanas: “Vamos a edificar una ciu-
dad y una torre con la cspide en los cielos y hagdmonos famosos. L
{Gn 11,4) (Véase también Is 14,13-15; Jr 51,53), La dispersién .
de los hombres por toda la tierra no es necesariamente una maldicién,

El Espiritu que Dios derramard sobse la Iglesia en Pentecosiés
(Heh 2,1ss.) no significard Ja supzesién de las diversas lenguas: no
se tratard de que todos empiecen de nuevo a hablar una sola lengua,
sino que a pesar de que vienen de diversas regiones y hablan dife.
rentes lenguas, el Espiritu crea una unidad que integra sin destruirlas
esas diferencias. Esa sers la unidad que se realizardi en Cristo,

En muchos otros lugares de la Escritura podemos encontrar esta
posicién crftica sobre Ia. cultura, pero excederfa con mucho los limi-
tes de este trabajo hacer un estudio completo de ese tema. Por eso
no nos fijaremos sino en unos pocos aspectos. .

Podemos tomar como ejeroplo de esta posicién critica ante la
cultura y los diversos bienes la predicacién de los profetas.

Tomemos como ejemplo a Oseas, el primero de los profetas es-
critores. Tiene palabras muy fuertes contra el lujo, los grandes y
hermosos palacios de los ricos, y ottas manifestaciones de bienestar
material. Pero es claro que estas Invectivas no van contra los bienes
materiales en si mismos sino contra .las actitudes -de' los hombres que
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los usan: contra el orgullo, la injusticia, la insinceridad, la falsa segu-

ridad. La fe en el Dios de Israel, con sus exigencids de.sinceridad y

de justicia, se convierte en una instancia critica muy  severa :élr_e?éet_g
los bienes materiales, que aparecen totalmente ambiguos. EL ¢ Xla
actual de la profecfa termina (Am 9,11-15) con 3.}::1 a];lunmc_) ::)ta
restauracion futura de la “derruida choza de David”. oc'lco ﬁ% ro
para nuestro caso si esta profecfa proviene directamente ]_le sn-
{como piensan algunos) fue afiadida posteriormente. En ella se am;n.
cia la restauracién de la casa de David, la cual se presenta precman'c:i y
te como restablecimiento de la px:ospcn_da'd :.ngtenal. J:_.a prosl.pe;]lae a
puede sec ocasién de abuso, opresién e injusticia, o sefial de las ben-
diciones de Dios para el pueblo (véase también Is 3, 16-4, 1)1.

Es cosa discutida si la figura curiosa de lo_s. recabitas, ta E?n:lo
aparece en Jr 35 debe considerarse como una crin?a, bastantge radical,
a las formas mds refinadas de cultura. Estos recabﬂa;_ no beben vino,
no hacen casas, ni siembran campos, espemalqagnte vifiedgs. Viven en
tiendas de campaia. Pero ciertamente la actitud .de los .,recagltas_ se
propone aqui no como un modelo bot’su manera austera de vu::llr
sino fundamentalmente por su fidelidad a las érdenes y normas de
vida recibidas de sus antepasados. Por lo demids, es probable qgedsu
género de vida no se deba entender como expreslon.t’:le austeridad y
renuncia a los bienes de la culeura sino como expresidn de su perte-
nencia a un grupo que sigue unz vida némada, quizés en la misma
linea de los clanes que se mencionan en Gn 4, 20-22. .

La actitud que Amds critica dentro del pueblo, la critica Habacue
a nivel internacional, Los caldeos aparecen en el siglo VI 2.C. corcio
la potencia dominante. Su poder politico y militar los ha puesto a la
cabeza de ‘tddo el Medio Oriente. Aunque Habacu'c‘rec_o,noce que Jos
caldeos v#n a servir de instrumento para la punflcacllqn ‘de Istael,
denunciz fuertemente su brutalidad (“No reconocen mas dies que su
propia fuerza™ Ha 1, 11), su orgullo, su insaciabilidad (2, 5), {,]_l en
general su politica opresora y rapaz (2, 5-17). Pero él sabe que ellos
recibirdn también su castigo (2, 7-8, 16-18, etc.).

Sin embargo. la critica més fuerte que hacen los profetas alo
que podemos lamar los bienes de la cultura se encuentra en relacién
con el culto al verdadero Dios. . - )

Aunque como ya hemos visto, la primera desviacién cole.cnva
de Israel en el culto a Yahvé la presenta la Biblia ya en el deslertc/;,
poco después de la Alianza, esta tentacidn se le ‘of'reCeré mucho mas
frecuente e insistentemente después del establecimiento en la- tierra
de Canaén. Esto lo muestran de manera insistente los libros de los
Jueces, - de los Reyes y casi todos los Profetas y muchos de los Salmos
y libros Sapienciales.
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Los Profetas con frecuencia denuncian esa actitud materialista o
—mids frecuentemente— idoldtrica. Esta denuncia va con frecuencia
acompafiada de un anuncio de castigo, anuncio de destruccién y cala-
midades. Un texto tomado de Oseas nos sitve de ilustracién de esto:
“Israel construye palacios perc se olvida de su creador. Judd levan-
ta muchas ciudades fortificadas, pero yo las haré arder en un fuego
que consumiri sus palacios” (Os 8, 14). El profeta denuncia ante
todo la infidelidad de Israel a su dios, y aunque presenta la vida en
el desterto como una época ideal (Os 12,9), los anuncios salvificos
para el futaro desbordan esa imagen (Os 2, 1-3; 17, 23-25).

Otro texto, esta vez de Jeremias, muestra esta misma actitud
critica de los profetas respecto de los bienes culturales del hombre:
“Que no se enorgullezca el sabio de ser sabio, ni el poderoso de su
poder, n. el rico de su riqueza. Si alguien se quiere enorgullecer,
que se enorgullezca de conocerme, de saber gque Yo soy el Sefor,
que actio en la tierra con amor, justicia y rectitud, pues eso es lo
que a mi me agrada” (Jr 9, 24).

La fe en Yahvé aparece as{ frecuentisimamente en los profetas
como la instancia critica de todas las actividades de la cultura huma-
na, Esa fe las relativiza totalmente, Ellas pueden servir al hombre de
ocasién para abandonar al verdadero Dios. Pero ellas pueden ser
sefial de las bendiciones de Dios. Una de las maneras frecuentes en
la Biblia de expresar la salvacién futura es por el simbolo de la res-
tauracién de Jerusalén: Is 54, 1.3.11-17; 60, 1-22; Za 14, etc.

B) Nuevo Testamento

Lo que se habia dicho antetiormente sobre el Nuevo Testamento
y la cultura debe tenerse presente una vez mds. A este propésito po-
demos indicar los siguientes aspectos.

a) La actitud de Jesds., Debemos verla sobre el fondo de los
diversos grupos de su época. Por una parte contrasta con la figura
de Juan Bautista y con grupos como el de Qumrén. El no se aparta
de la sociedad para llevar una vida de renuncia a los bienes de la
cultura. Frente a Juan Bautista llama Ja atencién su poca austeridad
{véase Mt 11, 18-19). Pero por otra, €l mostré una total libertad de
los biepes culturales para poder dedicarse totalmente a su misién
(Cir, Mt 8, 20).

b) La predicacién de Jesis. Esta aparece centrada en el anuncio
del Reinado de Dios, y si algo es claro es que este Reinado de Dios
no se identifica con ninguna institucién humana, polftica, basada en
las realizaciones de los hombres, Las palabras de Jesds sobre las ri-
quezas las relativizan radicalmente. Ellas pueden ser un serio obstdcu-
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lo para entrar en el Reino de Dios (Mc 10, 23.25). Esta critica con-
cuerda con el cardcter eminentemente escatolégico del Reino de Dios.
En la predicacién del Reino de Dios no encontramos nada semejante
a los anuncios de prosperidad material que leemos en los profetas
del Antiguo Testamento.

¢) La comunidad cristiana. Esta no se dedica simplemente a con-
tinuar la predicacién de Jests sobre el Reino de Dios. La muerte y
la resurreccién de Cristo y la accién de] Espiritu en la Iglesia llevardn
a la comunidad cristiana a entender ese anuncic del Reino de Dios
en un sentido mds amplio, Comprenderd que la dimensién escatold-
gica no anula la dimensién presente. Siempre la llevard a una actitud
critica, pero no necesariamente a un rechazo radical de los bienes cul-
turales.

Esta actitud la podemos ver en San Pablo. Creo que la doctrina
que €l propone a los Corintios sobre el problema de si estaba bien
comer la carne ofrecida a los dioses paganos nos puede servir de
ejemplo de cémo juzgaria é] los bienes de la cultura en general (1 Co
8-10). Esos alimentos estaban naturalmente prohibidos a los judfos.
Pablo, para resolver esta cuestidn, acude a los siguientes criterios: 1.
El critetio de Ia ctencia: lo que la revelacién ensefia y el hombre por
sf mismo puede descubrir, Esa ciencia da al hombre la libertad inte-
rior. Pero la libertad misma no s un bien absoluto, Estd limitada por
otro criterio: 2. E] criterio del amor. Este me puede llevar a renun-
ciar a esa libertad por el bien de los demds, La conclusién que leemos
en 1 Co 10,31-33 aparece as{ con un valor universal: “Por tanto,
ya comais, ya bebdis o hagdis cualquier otra cosa, hicedlo todo para
gloria de Dios. No déis escdndalo ni a judios ni a griegos ni a la
iglesia de Dios; en la misma forma en que yo me esfuerzo por agra-
dar a todos en todo, sin procurar mi propic interés, sino el de la ma-
yoifa, pare que se salven”. '

Lo que Pablo dice de la comida y la bebida en Rm 14,17 “el
Reino de Dios no depende de lo que uno coma o beba, sino que es
justicia, gozo y paz en el Espiritu Santo”, puede aplicarse a todos los
bienes naturales y culturales. Su valor es esencialmente relativo. El
cristiano estd ‘esencialmente libre por su fe para usar de ellos, pero
todos ellos y su misma libertad estd supeditada al valor supremo del
amor,

Ese valor esencialmente relativo de los bienes del mundo, que
es el fundamento de la libertad cristiana, es el que expresa Pablo,
con una argumentacién escatolégica, en 1 Co 7,29-31: “Que los ca-
sados vivan como si no lo estuvieran; los que lloran como si no llo-
raran; los que estdn alegres como si no lo estuvierdn; y los que usan
del mundo como si no lo usaran, porque la realidad de este mundo
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es pasajera”, Aunque este texto tiene grandes semejanzas con la
posicién estoica, que busca la ataraxia en medio de las vicisitudes del
mundo, no debe leerse separadaraente del resto de su ensefianza. La
libertad interior no es el fin dltimo: ella estd supeditada al valor
supremo del amor, que exalta tan entusiasmado en esta misma carta
(1 Co 13). La supremacia del amor impide que la perspectiva esca-
tolégica lleve al cristiano a huir del mundo.

Lo que aqui dice en general de todo cristiano, lo aplica de una
manera especial a su misién apostlica: “Parecemos tristes, pero es-
tamos alegres; parecemos pobres, pero hemos enriquecido a muchos;
parece que no tenemos nada, pero lo tenemos todo”. (2 Co 6,10).
Ese no tener nada y tenerlo todo, expresidn de su libertad de los bie-
nes de este mundo, sélo tiene para €] sentido como condicién para
servir a Cristo como apéstol (1 Co 4,1, etc.).

Esta relativizacién de todos los bienes y adquisiciones humanas

no es desprecio ni desinterés. Es condicién necesaria para poder re-
conocer el Gnico valor absoluto: Dios.

Conclusién

Para concluit, trataré de resumir los aspectos que me parecen
mds importantes.

" Por lo que hemos visto, podemos decit que la Biblia no nos
presenta una ensefianza explicita sobre la cultura en su sentido mds
amplio y comprensivo. Sin embargo, encontramos muchos elementos
que teflejan los diversos aspectos que tanto Israel como la Iglesia
naciente' fueron descubriendo a partir de su fe en el iinico Dios, de
su actuacién en la historia humana y especialmente de su fe en el
Dios tevelado y comunicado de manera culminante en Jesuctisto.

1. La Escritura, especialmente el Antiguo Testamento, cietta-
mente manifiesta mucho mds entusiasmo por la naturaleza, las obras
de. Dios, que por las obras de los hombres. Aunque también es Dios
quien-da al hombre sus capacidedes creadoras, las obras de la na-
turaleza le aparecen mds elocuentes como revelacién de Dios. La re-
velacién de Dios en la historia la descubre esencialmente Israel en
su propia historia y la Iglesia en la historia de Jesds, pero no como
logros humanos sino como actuacién de Dios.

2. Asi como hay una visién claramente optimista de la natu-
raleza, hay. una visién radicalmente optimista del hombre y de sus
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posibilidades. El hombre es la coronacion de la obra creadora de
Dios y su destino esencial es la participacién de los bienes de Dios. .

3. En determinados momentos y en personas o grupos patticu-
lates aflora una perspectiva pesimista que sirve como correctivo de
la visién anterior y que evita el caer en un optimismo ingenuo e
irreal.

4. De esta maners parece predominar, en conjunto, tanto en
el Antiguc como en el Nuevo Testamento, una actitud critica. Esta
actitud reconoce una ambigiiedad general en la libertad y en la his-
toria humana. Es libertad para el bien y para el mal; es historia de
gracia y de pecado. Todas las actividades, instituciones, realizaciones
humanas participan de esta ambigiiedad. Ninguna de ellas, como nin-
guno de los bienes creados, se puede absolutizar. Pero todos pL}edcn
ser campe en el que el hombre individual y colectivamente, actda su
destino trascendente.

S. En el Antiguo Testamento la fe de Isracl aparece estreche-
mente ligada a la historia de una nacién, a sus tradiciones, a su cultu-
ra, 4 sus instituciones, La fe cristiana, al hacerse universal, se desli-
ga de los aspectos nacionales, judios, y se abre a la l}umanjdad en
general, Sin negar el valor de Israel como etapa anterior, s¢ supera
la posibilidad de identificar la fe cristiana con una determinada cul-
tura, La nueva unidad creada por Cristo no significard eliminaciép
de la diversidad, sino unidad en la pluralidad y Ia diversidad.
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‘CONSIDERACIONES ACERCA DEL CONCEPTO DE
CULTURA EN PUEBLA DESDE LA PERSPECTIVA DE LA
SOCIOLOGIA DE LA CULTURA DE ALFRED WEBER

Pepro MoranDE C.

Si damos una mirada a los temas de mayor preocupacidén de las
ciencias sociales en las dos tdltimas décadas, no encontraremos para
las reflexiones en torno a la cultira un lugar muy destacado. Con-
ceptos tales como “sociedad”, “‘sistema y estructura social”, “clases
sociales”, “Estado” pata sélo mencionar algunos ejemplos, se llevan
la prioridad, Naturalmente, hablamos de tendencias y éstas admiten
siempre excepciones. Sin embatgo, no parece exagerado afirmar que
al concepto de cultura se le ha asignado un papel més bien desco-
lorido en las teflexiones acerca de la sintesis social. No serfa dificil
demostrar esta aseveracién. Bastaria ver, por ejemplo, a quiénes se
les aplica el concepto de cultura si consideramos de &l su dimensién
descriptive. De preferencia, a los indigenas, a los pobres, a los hijos
de Sdnchez, a los negros, a los marginados sociales. En una palabra,
a las culturas desaparecidas o en vias de extincién, o bien, a aquellos
grupos o sectores -sociales que, por upa u otra razén, no generan vi-
gencias universales y, a consecuencia de ello, deben contentarse con
su precariedad. Cuando se quiere describir, por el contrario, la pro-
pia sociedad del investigador, el concepto de cultura pasa a ocupar
un lugar secundario resaltdindose mds bien, en este caso, el papel de
la organizacién social, de los grupos de intereses, de la correlacién
politica de fuerzas y de todos aquellos factores vinculados con la
distribucién del poder en la sociedad. Por cierto que esta disociacién
descriptiva tiene una explicacién. Cabria preguntarse, entonces, sdén-
de radica la fuente de este hecho curioso, de que las ciencias sociales
resaltan el papel de la cultura en aquellos casos en que no estd en
discusién la totalidad vigente, la sintesis social, y le niegan este pa-
pel destacado, en cambio, cuando se analizan los factores decisivos
de Ia convivencia social y de su unidad?
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Son muchos los factores que podrfan enumerarse en una even-
tual respuesta a la pregunta planteada. A riesgo de sobresimplificacién,
quisiéramos aventurar una explicaci6én de conjunto: el concepto de
cultura, en la mayorfa de los enfoques de las ciencias sociales, pette-
nece al orden de los conjuntos inertes, Tomemos, por ejemplo, la
definicién de Tylor, asumida por numercsos enfoques taxonémicos
acerca de la sociedad: cultura es “la totalidad compleja que incluye
conocimiento, creencias, artes, mortal, leyes, costumbtes y otras apti-
tudes adquiridas por el hombre come miembro de una sociedad”l.
La definicién habla por si misma. Lo que tienen en comdn todos los
términos enumerados, es que ellos designan objetos. El que tales ob-
jetos sean de naturaleza simbélica no alcanza a alterar, sin embargo,
su propiedad esencial: son objetos. Hay todavia quicnes, que para
despejar toda duda acerca de lo que estin designando, agregan la
distincién entre cultura material y no-material. Esta pretendida suti-
leza no logra empero discernir que entre un moderno rascacielos, una
obra de arte y la Sagrada Escritura existen diferencias mayores que
aquellas relativas a la materialidad del objeto. La cultura habita, en
consecuencia, un mundo que no es humano, que se ha desprendido
e independizado de la vida y accién humanas, Ella es un conjunto
de objetos simbdlicos agrupados funcionalmente, que prestan por
cierto un servicio a la accién social en cuanto objetivan el sentido de
las conductas y permiten asi su intercambio, pero que, en razén de
su mismo caricter funcional, no expresan la sustancia vital que late
por detrds de los objetos. Si se nos permite la expresin, la cultura
describe el escenario de la accién, pero no la accién?, Ella es sélo un
vehiculo. ¢Cémo poder extrafiarse entonces que cuando se discuten
los problemas de la sintesis social, de la generacién de las vigencias,
se prefiera abandonar el concepto de cultura y recurrir mejor a la
conceptualizacién de la vida social como un gran campo de batalla,
en donde al menos se sabe que siempre habri vencedores y vencidos?

Algo similar ocurre con la conceptualizacién de la cultuta entre
aquellas corrientes sociolégicas que, sobre la base de la oposicién he-
geliana entre ser y conciencia, reducen el primer término de esta opo-
sicién al ser social afirmando simultineamente su prioridad y deter-

1. Tylor, Edward B., Primitive culture, London, 1891; pag. .

2. En las teorias sociolégicas funcionalistas la accién humana es comprendida
por la interrelacién de tres sistemas: el sistema social, ¢l sistema de la personalidad
¥y ¢l sisterna cultural. Este vltimo estd constituido por el universo simbdlico que de-
fine las pautas ideales de conducta y las normas a que deben someterse los individuos
¥ Brupos en su accidn, El nivel de la accién, sin embargo, corresponde al sistema
soctal, por lo cual la cultura y la personalidad no son mds que dos categoriag para

designar lo dado. Véase al respecta Parsoms, Talcott, El sistema social, Glencoe Il.,
1951,
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minacién sobre la conciencia. La cultura es vista, en este caso, como
“contenido de conciencia”, es decir, como representacién objetivada
de las relaciones sociales reales que constituyen el ser social. Este
contenido de conciencia es ademds necesariamenté falso, en tanto -tras-
pone al plano de los objetos, las relaciones que son sdlo posibles en-
tre seres humanos, La cultura pertenece, entonces, al orden de los

conjuntos inertes. A diferencia del enfoque anterior, se discute en

este caso de manera especifica la dificultad inherente a los sistemas
de representaciones y denominaciones de 'expresar e incitar Ia vida
humana tal cual ella es, sin someterla a los dictados de las leyes del
intercambio entre objetos. De alli su interesante contribucién a la
teoria del fetichismo o, si se quiere, de la idolatria3. Sin embargo,
no logra superar el hecho de ser una teoria sobre los conjuntos iner-
tes y no sobre la vida social. En’este plano la cultura estd incapaci-
tada, por definicién, a expresar y dar forma a lo que es, y manifiesta
s6lo aquello que los hombres creen que es, pero en verdad no es.
Dicho de otra manera, la cultura es aquel conjunto de ilusiones que
los hombres tienen acerca de su propia existencia pot pura falta de
realismo para darse cuenta que el ser social y no los simbolos es lo
tinico concreto. $i se nos permite un lenguaje mds pléstico, tendria-
mos que decir que la cultura es e ésencia —para estas corrientes
socioldgicas— un caddver (sujeto abstracto) que evita su total putre-
faccién en tanto los vivos ‘(ser social) lo visten de ropajes multico-
lores para no verse obligados a aceptaf que es justamente la muerte
(la negatividad) expresada por ‘“‘el trabajo y la lucha” el fundamen-
to de su vida social. La cultura es el caddver resultante de la dialéc-
tica iraplacable entre el sefior y el esclavo. '

Y he aqui que Puebla da a la cultura un lugar ceniral en sus
reflexiones El tema de la Evangelizacién de la Cultura no es sdlo
un tema especifico entte tanios, sino un hilo conductor que entrelaza
las opciones pastorales, “Puebla convierte (a la cultura) en el objeto
mismo de la evangelizacién” 4, Después de lo que hemos dicho acer-
ca del concepto de cultura en los pdrrafos anteriores se comprenderd
la sorpresa y novedad que Puebla significa para las clencias sociales.
Con Medellin no sucedid lo mismo. Gran parie de los temas allf
tratados habfan sido largamente discutidos en los circulos académicos
latinoamericanos. La Iglesia incluso asumié ‘entonces buena parte de
la conceptualizacién que las ciencias sociales habian hecho de tales

3. A loz trabajos de F. Hinkelammer!, conocidos en América Latina, habria que
agregar los de Alfred Sohn-Rethel, especialmente: Das Geld, die bare Méinze das
Apriori, en Mattick, P. y otros, Beitrdge ur Kritik des Geldes, Frankfurt a. M. 1976,

4.- Methol Ferré, Alberte, Puebla: Evangelizacidn y Culiura. Dos  perspectivas,
CELAM, Bogota 1980, pag. 37,
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remas. Con Puebla no sucede lo mismo. El sélo hecho de poner el
tema de la cultura como centro de la tarea evangelizadora de la Igle-
sia significa para las ciencias sociales no. sélo una sorptesa, sino que
ademas un desaffo autocritico de inmensas proyecciones. Este desaffo
puede ser la base de un fructifero didlogo entre fe y ciencia. La tdnica
manera, en consecuencia, de interrogar el concepto de cultura en Pue-
bla desde las ciencias sociales —objetivo original de este trabajo—
es interrogando el concepto de cultura en las ciencias sociales desde
Puebla. Esta es la razén de haber comenzado nuestra reflexién indi-
cando cuél es el concepto de cultura predominante entre las ciencias
sociales. Nuestra pregunta central dice entonces asi: ¢Pertenece la
cultura —como se postula en la mayorfa de las corrientes de las cien-
cias sociales— al orden de los conjuntos inertes? Y si la respuesta
fuese afirmativa ¢cémo puede considerarse entonces 4 la cultura el
objeto propio de la evangelizacién de la Iglesia?

11

Corresponde a Alfred Weber el mérito indiscutible de haber sido
uno de los primeros cientificos sociales que se plante$ criticamente
contra- la concepcidn positivista de la cultura que se habfa impuesto
durante el siglo XIX. Su critica alcanza también a aquellas tenden-
cias de las ciencias sociales que reseflamos precedentemente y que
consideran a la cultura o bien como conjunto de objetos simbdlicos,
o bien como contenido de conciencia. No es ésta la oportunidad de
reproducir la discusién intelectual desencadenada por las tesis de We-
ber. Sin embargo, algunas de sus proposiciones patecen conservar ple-
na vigencia frente a las preguntas que hicimos en el apartado anterior.
Por ello, asumiendo los riesgos consabidos, nos limitaremos a presen-
tar selectivamente lo que creemos puede ser su mejor contribucién a
nuestro terna.

El nicleo problemitico de la posicién weberiana afecta por igual
a las teorias racionalistas nacidas de la Ilustracién como a las teorias
social-darwinistas y organicistas de la segunda mitad del siglo pasado,
y consiste en la critica a la identidad que postulan estas corrientes
entre los conceptos de “cultura” y “civilizacién” %, Con ella se pro-

5. Habria que -tener presente que los autores de habla alemana son particular-
mente sensibles a la relacién que se postula entre “cultura”™ y “civilizacién”, a dife-
rencia de lo que oqurre, por ejemplo, entre los autores de habla francesa e inglesa.
Ests sensibilidad tiene una larga tradicién histérica, Véase al respecto: Elias Norbert,
Weber den Prozess der Zivilisation', Frankfurt a. M. 197¢ (3= edicion).
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voca un reduccionismo limitante de la cultura, en cuanto la confina
al dmbito de la lucha por la existencia y del dominio y control sobre
la naturaleza. Criticar este reduccionismo no significa por cierto para
€l desconocer la importancia que tiene en la historia de la humanidad
la lucha por la sobrevivencia a que se ven sometidos cuerpos histé-
ricos especificos, ni tampoco el indiscutible progreso alcanzado por
la humanidad en el desarrollo de técnicas productivas transfomadoras
de la naturaleza. Muy por el contrario. La importancia de este pro-
ceso es tal, que merece justamente ser reconocido en su especificidad
y funcidn histéricas, Este es en sentido estricta el vasto proceso de la
civilizacién. No hay razén vélida empero para funcionalizar toda la
creatividad y energia espiritual de la humanidad en esta tnica direc-
cién. Atin mds, es preciso reconocer —sefiala él— que junto a este
proceso de transformacién del medio ambiente y de las condiciones
materiales y espirituales de la humanidad existe también otro proceso
de direccién contraria, protagonizado por el alma de los cuerpos his-
téricos que anhela liberarse de las condiciones concretas de su exis-
tencia en “‘tentativa por lograr expresién, figura, reflejo, forma de
su esencia y, o bien configurar el material de vida que se le ofrece,
o bien ~—cuando ello es imposible— huir de €] y refugiarse en una
existencia trascendente como fegién de formacién y de liberacién”e,
Este segundo proceso es el que conforma el ndcleo de la cultura, Asi,
civilizacién y cultura es el nombre que le damos a dos procesos dife-
rentes, naturalmente que relacionados entre si, pero auténomos en
relacién a su naturaleza, a su finalidad y a sus leyes de desarrollo.

En el curso del proceso de civilizacién surge un conjunto de
simbolos y sistemas expresivos —entre ellos el propio conocimiento—
que facilitan la adaptacién de la vida humana a las condiciones con-
cretas de su existenciz y que transforman por igual tanto el compor.
tamiento como la naturaleza. Es éste un universo simbélico mediador,
un verdadero “cosmos de civilizacién” para usar I lenguaje del mis-
mo autor. “La humanidad coloca realmente entre si misma y la na-
turaleza un reino intermedic de contenidos de conciencia, conocimien-
tos, medios y métodos tendientes a dominarla y a configurar su pro-
pia existencia con miras a un fin, y también a esclarecer y ampliar sus
posibilidades naturales” 7. Sin embargo, este universo simbélico no
es totalizante, puesto que tiene una funcién especifica e instrumental

6. Weber, Alfred, Sociologla de la historia y de la cultura, Buenos Aires, 1957,
pag. 12. Este libro, traduccién de Prinzipien der Geschichis-und Kultursoriologie (Mu-
nich, 1951} reproduce gran parte de los articulos mas famosos de Weber, editados
entre 1921 v 193. Dado que fue el unico texto en espafiol que encontramos a mano,
totlas las citas se hardn de esta obra.

7. Op. cit, pdg. 0.
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que se medird en dltima instancia por su eficacia, y que limita por
tanto la capacidad expresiva sélo a este dmbito particular. El cosmos
de civilizacién es esencialmente “el gran reino de la existencia eficez
y dtilmente esclarecida y eficar y ditilmente formada, pero que
en su configuracién del ser no lleva un paso més alld de lo que estd
condicionado precisamente, por los puntos de vista de la eficacia y
de la utilidad”® A esta funcién instrumental de los sfmbolos se
opone la expresividad del movimiento cultural: “la formacién culfural
de la existencia, nada tiene que ver con eficacia y utilidad. Lo que
dentto de las religiones y sistemas ideolégicos opera sobre la existen-
cia, asf como lo que se refleja en las obras y ‘figuras’ del arte, brotan
de una zoma de muy otras categorfas y concepciones; brota de lo
animico. Por oposicién con lo civilizador, o sea con la elaboracién
intelectual del material existencial, nos ercontramos aqui con su ela-
boracidn y configuracién animicas” ®. De modo que no se puede en-
globar todas las representaciones simbélicas en funcién instrumental,
pero a la vez no se puede negar tampoco la existencia de éstas, Cul-
tura y civilizacién constituyen de por si los dos polos de una tensién
que permanentemente los relaciona y que en el curso de la historia
los identifica y contradice, Sin embargo, ninguno de ellos logra disol-
ver al otro, por lo que se hace indispensable reflexionar sobre los
sistemas de expresién simbélica a partir de esta tensién, El pecado
del siglo XIX habria consistido justamente en intentar disolver la
cultura en la civilizacién, naturalmente sin lograrlo. Parte importante
en este pecado habrfa tenido —segin Weber— el concepto hegeliano
de “espiritu objetivo”, puesto que en él “se unieron los elementos
de dominio intelectual de la existencia con los elementos de expresion
intelectual, De esta manera se confundieron realmente intelecto y alma
¥, por ende, los conceptos de civilizacién y cultura se mezclaron sin
remedio” 19,

El concepto weberiano de cultura tiene una dimensién esencial-
mente no utilitaria. El resume la amplia gema de sistemas expresivos
que no estdn en funcién de la sobrevivencia, del “trabajo y la lucha”
como realizacién del dominio sobre la naturaleza. Cultura es “la for-
ma de expresién y de liberacién de lo anfmico en una época dada y
dentro de la substancia existencial, material o espirirual que se le
ofrece™!. Esto no significa naturalmente que carezca de influencia
frente a las modalidades concretas de control sobre la naturaleza y
la existencia material. Ya se ha dicho que su interrelacién con el

% Op. cit., pdg. 7I. El subrayado es de Weber,
$. Op. cit., pag. 71.
0. Op, oit, pig. T2
H, Op. cit., pdg. 7.
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proceso de civilizacién es permanente. Sélo se previene contra la ten-
tacién de ver sélo funciones simbélicas alli donde existen acciones
orientadas al dominio y transformacién del medio exterior. Por eso,
se concibe la cultura esencialmente como proceso, como actividad
expresiva, més que como contenido de lo expresado. No creemos in-
terpretar mal a Weber si afirmamos que el propésito de esta defini-
cién de cultura es quitarle a ella todo vestigio solapado de determi-
nismo,

Este rescate del concepto de cultura del peligro de ser disuelto
en el proceso de .civilizacién tiene por cierto un precio, cual es la
renuncia a utilizar un Wnico concepto para designar Ja totalidad social.
Del mismo modo como se critica la pretensién de funcionalizar todo
sistema expresivo nada més que a la finalidad de la lucha por la so-
brevivencia y por la dominacién de la naturaleza, asi también habria
que criticar la eventual pretensién del concepto de cultura de asumir
ese papel. La totalidad social se realiza sélo en la historia, entendida
&sta como sintesis dindmica de los dos procesos que hemos venido
comentando junto a un tercero, del cual no hemos tenido necesidad
ain de hablar y que Weber denomina proceso de formacién social,
(Gesellschaftsprozess). Este iltimo, también en dindmica propia, da
forma a las fuerzas naturales instintivas y volitivas del hombre orga-
nizdndolas en cuerpos sociales histéricos. A este nivel pertenecen las
tendencias propiamente orgénicas de la vida social, la constitucién de
estados y cuerpos intermedios, las. guerras y las conquistas, la pose-
sién de territorios y la constitucién de organismos para administrarlos.
Este proceso es también auténomo, por cuanto no seria licito redu-
cirlo a un esquema de organizacién funcional para el mejor desarrollo
productivo Los procesos de civilizacién y cultura influyen por cierto
en la organizacién social de un momento histérico determinado, pero
esta influencia no es mecdnica. En suma, no hay un concepto tnico
capaz de abarcar simultdneamente al conjunto de objetos simbdélicos
constituidos en funcién del esclarecimiento que realiza la conciencia
humana sobre las condiciones de su existencia concreta, ni al con-
junto de expresiones animico-espirituales que quieren penetrar la
sustancia vital de la existencia tal cual ella se nos ofrece en las
distintas épocas, ni al conjunto de acciones y simbolos que dan forma
a las fuerzas humanas instintivas y volitivas organizdndolas en entes
sociales especificos. Cualquier concepto totalizador que se escogiera
llevarfa implicita Ja tendencia a destacar unilateralmente una de estas
dimensiones sobre las otras, llegando incluso al extremo de teduccio-
nisme completo, como lo atestiguan pot ejemplo las ideologias del
progreso téenico ilimitado, o las tendencias social-darwinistas tan
propias de nuestra época actual. La sutileza del discernimiento radi-
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carfa, segin Weber, justamente en la posibilidad de comprender la
vida humana en la complejidad y autonomia de sus diversos elemen-
tos, evitando toda explicacién monocausal.

De estas tres dimensiones de la interpretacién histérica, sélo dos
de ellas —el proceso de civilizacién y el proceso de formacién social—
permiten ser consideradas para una eventual teorfa del progreso, En.
ire ¢l tipo de civilizacién de la modernidad y de la antigiiedad hay
difetencias notorias nc sdlo en estilo, sino en poder real sobre la na-
turaleza. Lo mismo puede decirse de la organizacién social actual,
cuyo grado de complejidad y funcionalidad es incomparablemente mis
potente que ¢l de las antiguas ciudades-estados. No ocurre lo mismo
sin embargo, con el movimiento cultural. Alli no hay difetencias de
grado, sinc de estilo y naturaleza. Como lo hemos dicho ya, la cultu.
ra es para Weber el movimiento del espiritu que busca dar expre-
sién 4 la sustancia vital que le es dada en un momento histérico de-
terminado. No es el intelecto en funcién prictica quien da las pautas
culturales, sino el intelecto en funcién meramente expresiva, catdrtica.
Por ello, la cultura estd indisolublemente ligada al cuerpo histérico.
Ella no constituye un universo de objetos 1égicos y necesarios de va-
lidez universal, sino que objetos animicamente condicionados.

Pero ¢qué puede decirse entonces de la religi6n? ¢Acaso no hay
religiones universales? Weber no lo niega, pero “la rafz de su uni-
versalidad reside siempre en el plano metalégico, y nunca consigue
liberarse totalmente del lugar histérico y de la sitwacién histérica en
cuyo seno aparecié. Se trata de la mds honda concepcidn existencial
que surgi6 en dicho lugar, y que era posible en él. En la medida en
que tal significacién de la existencia tiene intima significacién uni-
versal, posee contenido humano de eternidad y goza de la posibilidad
de difundirse por encima de su regién original y liberarse de ella.
En cada wno de estos casos, y por muy universal y centralizada que
aparezca, por inmutable que se presente su visién nuclear, sufre, sin
embargo, esenciales transformaciones” 12, Lo mismo vale para los

“renacimientos” de la cultura, que son “‘en realidad mueva creacién
de algo diferente” 13,

III

Pese a la influencia ejercida por Alfred Weber, sus tesis no han
logrado convertirse en la base de nuevos trabajos que hayan tenido

12. Op. cit., pag. 67.
13. Op. cit., pdg. 66
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éxito en elaborar una teorfa unificada de la historia que sea, a la vez,
lo suficientemente multifacética como para superar los reduccionis-
mos y unilateralidades que el mismo Weber critics. Tal vez pueda
intetpretarse este hecho como una muestra de la debilidad de su teo-
ria, pese a sus innegables aciertos ctiticos, En todo caso, quisiera men-
cionat ain dos reflexiones complementarias a su modelo, ambas de
fecha reciente, que son de importancia para la comprensién de la
sintesis social.

Si se adopta la tesis de que ni el proceso civilizador, ni el pro-
ceso de formacién social, ni el movimiento cultural son capaces por
si solos de ser fundamento de un concepto totalizador de la vida
humana —que, por cierto, no sea treduccionista— habrd que dejar
entonces a la historia que muestre en cada caso cudl es la sintesis
resultante de la mutua interrelacién de estas tres dimensiones. Pero,
en verdad, este planteamiento no soluciona el problema de la tota-
lizacién, sino que sélo lo desplaza a otro nivel, puesto que ahora la
Historia (con mayidscula) se convierte en el concepto buscado. ¢Y
acaso €l concepto de historia no es también culturalmente condicio-
nado, acaso la periodizacién, el orden y secuencia de los sucesos, los
ritmos, la distribucién espacial de los hechos no son formas, expresi-
vas e instrumentales a la vez, que el intelecto desarrolla y cuya au-
sencia harfan completamente incomprensible la sintesis histérica re-
sultante? ¢Cuédles son las coordenadas de espacio-tiempo con que
opera el acontecer histdrico? ¢Son éstas independientes del proceso
de civilizacién, cultura y formacién social? ¢Puede hablarse de pro-
greso sélo en relacién a los procesos de civilizacién y formacién so-
cial y dejar, en cambio, el movimiento de la cultura librado 2 una
finalidad que no impone una tendencia histérica? ¢Ya no vale la
formulacién de Hegel, de que sélo considerando la historia como “pro-
greso en la conciencia de la libertad” se la hace recién posible?

Etnst Bloch ha hecho una interesante reflexién a este respecto 4.
El postula la necesidad de definir un “tiempo eldstico” para la con-
sideracién de los hechos histéricos. El tiempo cronométrico es una
abstraccién frente a la vivencia de un suceso, puesto que divide la
secuencia de lo acontecido en unidades iguales, que guardan entre si
distancias uniformes. Pero es “completamente indiferente frente al
contenido de lo que en €&l sucede o deja de suceder” 5. La idea de
progteso y el concepto de tiempo histérico necesitan en comsecuencia
de una formulacién que, elastificando el tiempo cronométrico, de

14. Bloch, Ernst, Tubinger Einleitung in die Philosophie, Frankfurt a. M. 1970,
pags. 118-146, Differenzierungen im Begriff Fortschritt,
15. Op. cit. pag. 130,
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margen @ la vivencia, a la valoracién de lo sucedido, a la densidad_ del
acontecimiento y 4 la integracidn de los hechos en un sentido y direc-
cidn. Este serfa un concepto de tiempo tendencial (Tendenzzeit) en
oposicién a Ia vniformidad sin contenido de la mcdicién‘racional del
tiempo. “Las culturas no s6lo estdn en el tiempo, constltqyendo sus
perfodos, sino que contienen ellas mismas —de preferencia en su
mitologfa (religién)— un tiempo propio... Bastarfa hacer referen-
cia aqui al concepto de tiempo griego, casi sin orientacién hacia el
futuro, y al concepto de tiempo cristiano otientado hacia el futuro” 16,
Con todo, el tiempo cronométrico se revela también indispensable,
como lo atestigua, por ejemplo, el uso del calendario en los mds va-
riados asuntos précticos de la vida cotidiana. Tiempo cronométiico
y tiempo tendencial estarfan asi en relacién como el esqueleto lo estd
frente a la carne y sangre del cuerpo” 7.

A censecuencia de estas reflexiones, Bloch propone que del mis-
mo modo como existe un concepto eldstico del espacio (espacio de
Riemann) segtin la distribucién y movimiento objetivamente diferen-
te de la materia, asf también deberia concebirse un tiempo eldstico
segin la diferente distribucién de la materia histdrica 8, Esto signi-
ficaria que la métrica aplicable a los acontecimientos histdricos debe-
tfa ser variable segin la tendencia y finalidad de cada uno de los su-
cesos 18, Significarfa también concebir la historia como ua “multi-
verso” en el tiempo, en donde lo \inico absoluto, la unidad humana
( Humanum-Einheit), se manifiesta en diferentes planos de temporal:-
dad de los cuales se puede hacer, como en el caso del espacio, la
topologfa correspondiente, La comprensién de la sintesis social tendtia
entonces como fundamento la tendencia o finalidad del desarrollo his-
térico, pero con la condicién de que el progreso asi resultante no sea
concebido a la manera de un tiempo lineal homogéneo, sino mds bien
como una topologia de la temporalidad.

Haciendo suya esta proposicién de Bloch, Hanns-Albert Steger
ha indicodo la necesidad de completar el esquema tridimensional de
Alfred Weber con una cuarta dimensién referida a la elastificacién del
espacio-tiempo 22, Esto serfa necesario puesto que, frente a la unidad
humana, los procesos de civilizacién, de formacién social y el movi-
miento de cultura tienen sélo dimensiones relativas®'. La compren-

16. {Up. oit., pag. 135.

17. Ctr. op. cit, pag. 131

13 Cir, op. cit., pag. 133.

M. Cfr. op, «eit., pag. 136

20, Steger, Hanns-Albert, Welizivilisation und Regionalkulturen, en Beitrdge zur
Wirischaftisgeschichte, Band 7, Hermann Kellenbenz + Jurgen Schneider (eds.) Klett
Colta 1973,

2}, CEr. op. cit., pig. 653,
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sién de la sintesis social serfa posible si abandonamos la idea de la
yuxtaposivién de culturas y sociedades que logramos concebit unita-
riamente sélo en virtud de su abstracta contemporaneidad y acoge-
mos en czmbio la idea de un tiempo “eldstico” que revela, tras la di-
versidad de formas histdricas, el destino comin de la humanidad.

En el centro de la sintesis de Ia vida humana en el planeta ha-
bria que situar —segin el esquema de Steger— la dimensién espa-
cio-tiempo, “cuyo fundamento en tltima instancia es siempre religio-
so. En torno a ella se o~denan —cada uno en cardcter de especifica
operacionalizacién cultutal— el proceso de civilizacién, el proceso de
formacién social, el movimiento cultural y la concepcién cultural del
tiempo. Todo esto se mantiene unido por medio de la legitimacién
del trabajo que resulta de esta sintesis y que es especifica y solidaria
para cada cultura (por qué, para qué y conira qué trabajamos den-
tre del dmbito de nuestra cultura?)” 22, El papel asignado 2 la legi-
timacién del trabajo, como elemento de reunién de las diferentes di-
mensiones es justificado por Steger con el argumento de que ésta
constituye la finalidad (Ziel) de esta empresa humana comin, en
tanto esfuerzo por contrarrestar la marcha de la naturaleza (Widers-
tandsleistung gegen den Gang der Natur} %,

Hemos querido mencionar las reflexiones de Bloch sobte el tiempo
v el interesante esquema de cuatro dimensiones propuesto por Steger
por cuanto reptesentan, a nuestro entender, un serio intente de conce-
bir la totalizacién de la vida social a partir de las reflexiones de Alfred
Weber, En el caso de Steger, si bien se respeta el concepto weberiano
de proceso cultural en su especificidad, se va mucho mds lejos, en
cuanto se postula que el nicleo mismo de la sintesis social (la con-
cepcién espacio-tiempo que, ademds es siempre religiosa) y la legiti-
macién del trabajo como elemento aglutinante son culturales, dindole
asi a la cultura un papel totalizador que en el caso de Weber no
tiene,

v
Resumamos el camino recorrido. Seflalamos que el enfoque pre-

dominante de las ciencias sociales no asignaba al concepto de cultura
un papel fundamental para la comprensién de la vida humana como

22. Op, rcit, phg. 65,
23. Up. cit., pag. 653,
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totalidad. La tazén de ello creemos verla en el hecho de que tales
enfoques consideran ld cultura como conjunto inerte. La.cultura seria,
en verdad, el reino de los fdolos, sea que ellos cumplen una funcién
instrumental y funcional para el dominie de Jla natureleza o para el
dominio del hombre. Frente a estas concepciones se alza la formula-
cién de-Alfréd Weber, separando el mundo inerte, el “cosmos de ci-
vilizacién”, del mundo vitalmente expresivo del proceso cultural. Sin
embatgo, no logra resolver el problema de la sintesis, puesto que nj
el concepto. de civilizacién ni el concepto de cultura pueden por sf
mismos ser el fundarento de la totalidad. Sobre la base de las refle.
xiones de Bloch acerca de la necesidad de concebir un tiempo eldsti-
co, » la manera del espacio, Steger ha propuesto completar €l mode-
lo de Weber con una cuarta dimensién que se tefiere justamente a
la sintesis social y que se expresa en la fundamentacién “siempre re-
ligiosa” del espacio-tiempo y en la forma social de legitimar el tra-
bajo. Con ello, el concepto de cultura cumple simultdneamente up
doble papel, Por una parte, en sentido especifico, da cauce a la ex-
presién liberadora del alma humana, en el sentido de Weber. Por
otra, en sentido totalizante, pone el cimiento de la sintesis social
como nicleo y como fuerza aglutinante, '

Interroguemos ahora a Puebls. ¢Es interpelado el documento
por esta problemdtica que hemos esbozado? ¢Cudl es el papel que
en ¢l se le asigna al concepto de cultura para la realizacién de la
sintesis social?

No nos parece necesario resaltar la enorme importancia que asu-
me el concepto de cultura en Puebla, ni referitnos a sus antecedentes
proximos en Evangelii Nuntiandi, Medellin y en el Vaticano II. Varios
tral?a']os ‘muy esclarecedores han sido- publicados ya en este sentido.
Quisi€ramos limitarnos tan sélo a discutir -algunos puntos fundamen-
tales que, segtin creemos, tienen directa relacién con las preguntas
analizadas en las péginas precedentes: relacién entre los conceptos
de cultura y civilizacién, el papel de lo religioso en la definicién de
cul'tura, cultura v secularizacién en la modernidad, totalidad y sin-
tesis soci2l. No lo haremos en el mismo orden en que lo hemos enn-
mel_'ado,’ sino més bien en conjunto, pues resulta dificil, por no decir
arbltrano,_separar cada uno de estos temas, ‘

A primera vista, parecerfa una cuestién puramente técnica dife-
Tenciar Ios_ conceptos de cultura y. civilizacién, un preciosismeo intelec-
tual, terminolégico. De hecho, gran parte de los cientificos sociales
no lo_hace. Menos todavia el sentido comdn, $in embatgo, nos parece
que si hay algo que valorar de las sugerentes proposiciones de Alfred
’ eber, es Justamente el haber demostrado de manera convincente la
Importanciz que tieme hacer esta diferenciacién. Nosottos agregaria-
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mos: s6lo comprendiendo la diferencia entre ambos conceptos es po-
sible considerar la cultura de una manera totalizante y a la vez no
secularizada, En efecto, el gran invento de la modernidad secularizada
es haber disuelto la cultura en la civilizacién, funcionalizando asf
todo el universo simbdlico de Ia humanidad a las tareas del domi-
nio humano sobre la naturaleza, Bajo el primado de la ciencia, la
cultura se vuelve instrumento al servicio del progreso, herramienta y
arma de combate en la lucha contra la necesidad. Con la religién
sucede otto tanto. Es falso creer que la modernidad no se interesa o
es indiferente frente a la religién., No. La acepta y la fomenta, sdlo
que come objeto satisfactor de una necesidad social y, en esa me-
dida, como uno de los instrumentos simbélicos de que se vale en su
lucha por el control de la naturaleza y del orden social derivado de
esta lucha, La religién se vuelve objeto al igual que todas las formas
expresivas del espiritu humano.

Es muy interesante recordar las funciones que la sociologia le
atribuye 2 la religién en el seno de la vida social. Enumeremos algu-
nas principales: a) conceptualizar el no-saber como misterio de la fe,
eliminando asi variedad e incertidumbre, puesto que la religién define
las maneras especificas de convivir con el misterio; b) contribuir a
la integracién de los grupos y sociedades mayotres, en tanto propor-
ciona a los individuos un sentido y punto de referencia que trasciende
las particularidades y los datos de coyuntura; ¢) contribuir a la edu-
caién de las personas en tanto inculca en ellas hébitos de buena con-
ducta, preocupacién por el bien comiin, sentido para superar la frus-
tracién ante situaciones adversas o metas no alcanzadas; d) trasladar
al pano ideal la solucién de los problemas que en el plano real no
tienen solucidn, etc., etc. ¢Quién en su sano juicio querria prescindir
de tan dtiles servicios? No reside en este plano el rechazo de la
madernidad a la teligién. No se rechaza su funcién social, sino su
papel en la totalizacidn de la vida social. Lo que no se acepta es que
sea la religién quien defina las funciones. Que cumpla nada més
con lo suyo, que el proceso de civilizacién velard por la totalidad
de la vida en ¢l planeta, La “mano invisible” o “la astucia de la
razén” se preocuparin de que la historia llegue a destino,

Puebla es, a este respecto, una intuicién genial, puesto que
quiere poner las cosas en su lugar: concibe a la cultura como punto
de convergencia de los distintos esfuerzos especificos de evangeliza-
cién; ella los engloba y los pone en relacidn; simultdneamente se
postula que ¢l micleo y fundamento de la cultura es la religién, la
actitud con que se afirma o niega una vinculacién religiosa con Dios.
Sin embargo, segin nuestro modesto parecer, no se discierne sufi-
cientemente acerca de las relaciones entre cultura y civilizacién y no
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se sacan, por tanto, las consecuencias que se derivan para la propia
actitud asumida. Hay ocasiones, especislmente en los textos referidos
al secularismo y al surgimiento de la moderna civilizacién urbano-
industrial, en que ambos conceptos parecen confundirse. No quisié-
ramos, en todo caso, analizar pormenorizadamente todos los ntimeros
del documento en que pensamos se aplicarfa nuestro juicio. Nos inte-
resa més bien el conjunto. Permitasenos, eso sf, una prueba indirecta.
En el articulo de Gerardo Remolina “evangelizacién y cultura”, que
hace un balance sobre Puebla, sus antecedentes y conclusiones, leemos:
“Este enfoque, tan profundamente religioso (de la cultura), se debe,
a mi manera de ver, no dnicamente a un planteamiento tedrico que
ligue estrechamente la religién a la cultura, sino a un hecho histérico
consumado” (se refiere a la existencia de un “radical sustrato caté-
lico” en América Latina) “... si el tratamiento que recibe la cul-
tura en el Concilio es mds de indole ‘secular’ (no ‘secularista’), en
Puebla es profundamente ‘religioso’ y {que) ello se debe a que Pue-
bla considera de una manera realists la cultura latinoamericana en
cuanto tal”. Més adelante, al resumir y concluir, sefiala: “lo ‘esencial’
de la cultura, al menos en Latinoamérica, estd dado para Puebla
por la dimensién ‘religiosa’ " 2%, El sentido de las citas es clarisimo,
Lo mis novedoso de Puebla, la afirmacién del fundamento religioso
de la cultura, vale al menos para América Latina. Es decir, puede que
en todo el resto del planeta la religién no constituya lo esencial de
la cultura. En América Latina lo constituye gracias a la labor de los
misioneros de la Iglesia, Se trata slo de un juicio de realidad. Si
esta es la ?onclusién que saca una persona juiciosa y ponderada como
es quien citamos, entonces quiere decir que en el propio documento
falta 1a dc:bu;la claridad, La afirmacién de que el nicleo de la cultura
estd constituido por la religién no puede ser sino una afirmacién de
validez universal. De lo contratio, abandonemos la pretensién totali-
zante del concepto de cultura a manos de la civilizacién, como lo ha
hecho la modernidad, y resignémonos a considerar la religién como
un conjunto de creencias y titos destinados a satisfacer una necesidad
social especifica que le es definida por cada sistema particular.
G aﬁ]::mSt:ncaar5Cter esencial, fundante que tiene la religién_ no se pier-
-aquellos casos, como en el del mundo secularizado actual
€n que deliberadamente se le trata de negar o de ocultar. Los funcio.
nall§tas tienen razén cuando hablan, sobre Ia base de Iz teoria de las
®quivalencias funcionales, de que la funcién social cumplida por la
religién en el pasado es suplida en el mundo moderno por otras ins-

24. Remolina, Gerardo, Puebia: Evan izacidn Dos
, , geli Cultura, pectivas,
LAM, Bogots 1960, pags. 19, 20, 27, ¥ perspectivas, CE-
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tituciones de la sociedad. En todo caso, esa es materia de verificacién
empirica para cada situacién especfica. Pero de alli ho se puede con-
cluir que la religién ha dejado de cumplir con su rol en la constitu-
cién de la sintesis social. Comptrender esto, es uno de los méritos
que le atribuimos al modelo de Steger que hemos referido més arri-
ba. No cabe duda de que las normas particulares de la expresién re-
ligiosa, tanto en el plano del ritual como de la palabra, estdn some-
tidas a las influencias histéricas resultantes de la interaccién entre el
proceso de civilizacién, el proceso de formacidn social y el movimien-
to cultural. Mas no puede haber sintesis hist6rica sin la referencia
espacio-temporal que es la religién. De ello ro se salva nadie, tam-
poco la modernidad secularizada. Pensamos por esto que Javier Lo-
zano sitda muy bien el problema religioso cuando sefiala su inmedia-
ta conexién con la experiencia del limite, Sea que la humanidad, ofrez-
¢a como respuesta a esta experiencia el propio limite y constituya en-
tonces la religién en idolatria, sea que se abra al Trascendente, al
Absoluto e incondicionado y constituya entoncés una verdadera ex-
peériencia religiosa, serd siempre la religién la que dé el fundamento
de la.totalidad,

Si se tiene presente este imperativo de adecuado discernimiento
entre cultura y civilizacién, habrd que tener cuidado también con otra
definicién frecuente de lo religioso —presente también en Puebla—
que enfatiza el plano de los valores. La cultura queda definida desde
¢l punto de vista de la presencia en ella de valores y desvalores y
otro tanto sucede con la religién. El concepto de valor tiene en el

mundo moderno, sin embargo, un significado muy preciso. No es

una casualidad lingiiistica que se utilice el mismo vocablo para de-
signar la caridad y los valores que se transan en la bolsa de comercio.
Se entiende normalmente por valor todo bien o representacién sim-
bélica del mismo que satisface una necesidad objetiva o subjetiva.
En este ltimo caso, el de la necesidad subjetiva, el valor se reduce
a un esquema de preferencias individuales. Si alguien siente impulsos
altruistas, all{ €l. El sistema de intercambio entre las personas se
preocupard de regular que esta manifestacién de valores sea social-
mente razonable y que no exceda los limites propios del sistema en
que se manifiestan. La médxima “no hagas con otro lo que no quieras
que hagan contigo” es justamente una manera de traducir la caridad
al plano de los valores sociales, esto es, al plano del intercambio de
objetos satisfactores de la necesidad. Detrds del valor esti siempre
lz:ﬂ necesidad y lo valorado es su satisfactor. Lo que no sirve, no tiene
valor,

Ahora bien, es evidente que toda expresién religiosa es siempre
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para la sociedad un valor o desvalor, segiin el caso. Vivimos en un
mundo en que las relaciones entre los hombres son siempre objetiva-
das, sunque no sea mds que por la palabra. Sin embargo, si tiene sen-
tido todo lo que hemos discutido precedentemente, tendremos que
convenir que relegar lo religioso al plano de los valores no hace jus-
ticia a la problemdtica de la totalidad de la cultura o, si se quie-
re, a la problemdtica del limite que es justamente la que funda la
cultura sobre el micleo religioso. Hablar de la religién como conjun-
to de valores religiosos es, segin nuestro parecet, una forma de
referitse a la expresién social y culturalmente condicionada de [a re-
ligién, por cierto de mucha importancia, pero no es en este nivel
donde ocurre que la religién es el niicleo de la cultura, O si no, ten-
driamos que limitarnos, como lo hace el texto citado de Remolina,
a afirmar que la religién es sélo de hecho, en esta u otra cultura,
quien por razones histéricas ha logrado imprimir un sello caracterfs-
tico.

Por nuestra parte, no estamos adn en condiciones de ofrecer una
conceptualizacién alternativa que sea rigurosa y sisterndtica, Pero hace
afios trabajamos sobre la siguiente intuicidn: siendo la experiencia
del lfmite quien funda la religién y la cultura —entendida, en. caréc-
ter totalizante, como sintesis social— habria que preguntarse cémo
se manifiesta colectivamente esta experiencia, més alld de su expre-
sién puramente petsonal como, por ejemplo, en el miedo a la muerte.
En todas las culturas conocidas, incluida también Ja cristiana occiden-
tal, esta experiencia colectiva del limite se manifiesta en el sacrificio 35,
Como el mismo nombre lo indica, es el acto primordial de constitu-
cién de lo sagrado. Es, a la vez, un acto'de reconciliacién con el tras-
cendente y un acto de comunién entre los hombres que participan
de! banquete ritual de la victima, Para las religiones inmanentistas
es el acto que apaga la incertidumbre del limite, en tanto proclama
2 la misma naturaleza como trascendente, como objeto de culto. El
poder del intelecto humano que es negatividad frente a la naturaleza,
es reconciliado as{ con ella, puesto que se le devuelve lo que se le
habfa quitado: la utilidad. En la victima se destruye justamente la
utilidad, siendo éste el desagravio ante la profanacién de la natura-
leza y del orden césmico. El sacrificio es, en este sentido, funcién
necesaria. Se manifiesta histéricamente de mil modos diferentes, pero
tomo acto de reconciliacién estd er la base misma de la historia, la
hace posible.

El cristianismo rompe este circulo inmanentista de la religién.

25, Ver al respecto: Morandé, Pedro, Riftual y Palabra. Aproximacion a la religio-
sidad popular latinoamericana, Centro Andinc de Historia, Lima 1980,
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No nos sentimos nosotros autorizados para dar la argumentacién teo-
légica correspondiente. Quisiéramos indicar, sin embargo, que el de-
signio salvador del Padre se consuma justamente en el sacrificio de
su Hijo. Este pasa a ser el tnico fundamento de la historia y de la
sintesis social. Al asumir Cristo el papel de victima y sacerdote re.
dime la religiosidad entendida como reconciliacidn con la naturaleza
y proclama la verdadera reconciliacién con el Padre, fundamento de
la vocacién humana a la “comunién y participacién” como lo define
Puebla. La encarnacién de la fe “en la Cultura y las culturas de los
hombres” ticne entonces su fundamento dltimo en el sacrificio del
Hijo de Dios.

Ahora bien, el concepto de sacrificio es el tnico que pone en
contacto inmediato las tres dimensiones de la cultura definidas por
Puebla; la relacién del hombre con Dios, con la naturaleza y con
los demds hombres. Cualquiera otra formulacién, como por ejemplo
la de los valores religiosos, rompe Ia unidad de estas tres dimensio-
nes, ddndole a cada una dindmica propia y autonomia frente a las
testantes, Por eso postulamos el concepto de sacrificio como el con-
cepto bdsico parz la comprensién de la sintesis social. Su vinculacién
es por igual con el plano de la accién como con el plano de los
valores, con el nivel de las ideologias y representaciones como con
el nivel de la conducta efectivamente realizada. El sacrificio es el
gozne que pone en comunicacién el procese de civilizacién, el proce-
so de formacién social y el movimiento de la cultura, Naturalmente
todo esto requerirfa de una fundamentacién detallada, Para efectos
de este trabajo, nos contentamos con presentar estas ideas a manera
de intuicidén con la esperanza de que sean sugerentes para la elabora-
cidn mds acuciosa del concepto de cultura propuesto en Puebla,

Sefialamos, al comenzar, que la fnica manera de analizar el con-
cepto de cultura en Puebla desde las ciencias sociales era analizando
el concepto de cultura en las ciencias sociales desde Puebla. Las p4-
ginas precedentes han tenido esta doble intencién. Por todo lo que
ya se ha dicho, es evidente que Puebla se ha adelantado en afios a
la reflexién de las ciencias sociales latinoamericanas y les ha dado
por lo mismo un impulso insospechado. Al mismo tiempo, seria de
provecho para la Iglesia tomar en cuenta las diferentes conceptuali-
zaciones que sobre la cultura han hecho éstas, M4s alld de la utilidad
inmediata que siempre presenta el contraste de posiciones, se puede
leer en el desarrollo de las ciencias sociales cudles son los caminos de

la modernidad y cudles los puntos mds impottantes para la tarea
evangelizadora,
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1. "Analogia del Ser” como lugar filoséfico-teoldgico del
problema sobre Religién y Cultura

1.1. La perspectiva abierta por Priywara con su “andogia del ser”

Las relaciones entre Religién y Cultura se han tratado bajo diver-
sas perspectivas, Una de las mds sugerentes, que pretende ser también
universal y abarcante, nos parece la presentada por el filésofo y ted-
logo catélico Erich Prsywara, ya desde hace unos cincuenta afios,
dentro de sus famosas investigaciones que confluyen hacia una actua-
lizacién y reinterpretacién del antiguo tema escoldstico en torno a la
analogia del ser (‘‘analogia entis”) !, Corresponde a Przywara, como
lo ha expresado alguna vez su discipulo Karl Rahner3, el mérito de
haber sacado a la luz este olvidado tema y haber hecho de él un pun-
to ftcllndamental' en la concepcién catblica de Dios, del hombre y del
mundo.

En efecto, gracias a la obra de Przywara ha podido comprobarse
que la analogia no representa sélo un capitulo de la 16gica y que en

1. Erich Przywara (1889-1972), Jesuita alemén de origen polaco nacido en Silesia
Superior, ha tenido a través de su vastisima produccidén intelectual un inmenso infiujo
€0 el ambito de la cultura cristiana, por su rtaigambre en la iradicién (sobre todo
19‘- de San Agustin, el Pseudo-Areopagita, San Anselmo, Santo Tomds de Aquino, Fran-
€isco Sudrez...} y por su apertwra al pensamiento contempordnec (en filosofia: Hus.
serl, Scheler, Simmel, Heidegger; en teologia: Tillich y Barth, con grande influjo en
Rahner y von Balthasar). Desde hace algin tiempo nos hemos ocupade de este autor,
Que fuera del smbito de lengna alemana ha quedado pricticamente descomocido, s
Se exceptian zlgunas pocas traducciones, también a) castellano. La investigacién maés
amplia es Ja que lleva por titulo 'Cristianismo y Metafisica”, que pronto se publicari
lambién en adaptacién espafiola: J. Teran Dutari, Chrisfertum wund Metaphysik. Das
Verhaltnis beider nach der Analogielehre Erich Prrywaras, Miinchen 1973 (650 pdginas),

1. CIr. K. Rahoer, Laudatio auf Erich Priywara, en Gnade als Freiheit. Kleine
theologische Beitriige, Freiburg 1968, pags. 266-273 (existe traduccién castellana).
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particular la analogfa del ser, como tema de la ontologfa, no es tam.
poco un estudio referente a simples nociones generales, sino que
toca a las afirmaciones bdsicas sobre la realidad total® El “ser”
designa entonces esa realidad en su conjunto y cuanto en ella se nos
da ‘(incluso Dios mismo, sin que por eso lo estemos subordinando o
coordinando a Io creado, sino mds bien en una relacidn peculiarisima,
significada precisamente por el concepto de “analogia”). Esta con-
cepcién de “ser”, connatural al entendimiento humano, manifiesta que
el acceso a todas las cosas se hace desde el hombre mismo, con refe-
rencia al cual se organiza la realidad entera en un “sistema” comple-
jo pero inteligible de relaciones.

La estructura fundamental de estas relaciones del “ser” pretende
expresarse con el término “analopfa”. Se tratard, por tanto, de una
esiructura que contiene esenciales referencias al hombre, a su “ma-
nera propia de ser”. En este término- “analogia” descubrimos. la rafz
griega “logos”, que significa palabra, razén, proporcién, sentido. Es
el hombre la primera regién de la realidad donde los filésofos, con-
ducidos por-la- idea primotdial de “palabra”, han.descubierto todos
es0s - significados del “logos™. Y efectivamente el “logos™ de la “ana-
logia” llega a significar también (acaso originariamente) aquello en
que se resume, se esencializa y esclarece el proceso total de autorrea-
lizacién del hombre, M4s adn: como la preposicién “and” significa
un modo peculiar de relacionamiento, que se refiere a los elementos
de lo humano en su organizacién asi como también a la manera de
interrelacionarse lo humano con todo lo demds, podemos ver que ya
esta inicial interpretacién de la “analogia” se extiende a la realidad
del mundo, vista desde el hombre.

Segun esta visién de la analogia, el hombre ocupa, pues, un lugar
irtenuncieble dentro de aquella realidad de conjunto, que designamos
como “ser’”. Este lugar viene .2 descubritse en definitiva como el
de un original acontecimiento de libertad, que es intrinseco al pro-
ceso de autorrealizacién humana y también al proceso por el cual
existe el mundo. Més atn: como el acontecimiento de libertad del
que ahora hablamos mienta también la libertad divina en su concreta
actuacién histdrica, resulta que estd implicado aqui el proceso hu-
fnano no Unicamente en sus aspectos “naturales”, patentes al fild-
sofo, sino también en todo lo. relacionado con la vocacién gratuita,
con la redencién y regeneracién provenientes de Dios Padre en Cristo,

3. Sobre la historia’' del término “analogia entis” (que traducimos en espaifiol
par “analogia del ser”) cfr. nuestro estudio: J. Teran Dutari, Die Geschichte des
Terminus analogia emtis’” wnd das Werk Erich Przywaras, en Philosophisches Tahrbuch
der Gdrresgeselischaft 77 (1963-1970%, 163-179.
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por ‘obra del Espiritu, aspecios estos que por ser revelados sobrena-
turalmente, sélo se abren al tedlogo cristiano.

Se advierte ya de este modo que la analogia del ser sélo puede
estudiarse con plenitud dentro de una reflexién que contenga.lo es-
pecifico filoséfico junto a lo especifico tecldgico en una justa interre-
lacién; las caracteristicas de tal reflexién no estardn determinadas
sino pot 4 misma estructura de la analogia, en cuanto ésta brota de
aquel “original. acontecimiento de libertad, o encuentro fundante de
1g libertad divina con la libertad humana, .que zhora debemos esbozar
en sis lineas principales,

1.2. Estructuva analbgica dél acontecimiento original de libertad
en el hombre

La “analogia del ser’ concibe toda la realidad en su fundamental
interrelacionamiento, desde el proceso mismo por el cual el hombre
se autorrealiza. Este proceso humano es, en su conjunto, “libertad”,
ya que la libertad no sélo ha de entenderse como constitutivo estd-
tico de una esencia eterna. del hombre, sino como el fonde mismo de
toda la autorrealizacién humana. El acontecimiento de libertad en
el hombre lo llamamos original porque, considerado en su mismo
fundamento, es la rafz desde. donde no solamente toma impulso, con-
figuracién y sentido todo el proceso humano, sino también se descu-
bren las articulaciones bdsicas de toda la realidad a la que el hom-
bre tiene acceso, en relacién directa con el misterio de la libertad
divina.

Nos fijaremos ahara en las lineas estructurales de esta libertad
como -acontecimiento fundante, lfneas que proyectan ya aquella estruc-
tura llamada “analogia del ser” 4, Porque el proceso humano de auto-
rrealizacién, como libertad, lo tomamos en estas lineas bdsicas: un
hacerse del hombre en mmiltiple y. compleja interrelacién de indivi-
duos, de grupos y colectividades entre si, pero a través de una trans-
formacién de la naturaleza material y por lo mismo en el horizonte
del mundo que el hombre abre y por la ruta de la historia que él
disefia, Una reflexién, que creemos poder llamar con derecho no sélo
“reolégica” sino también estrictamente “filoséfica™, cuando se aplica
a la experiencia m4s profunda que el hombre hace respecto a su pro-
ceso de autorrealizacién en libertad (experiencia presentada histd-
leamente bajo muy variadas figuras vy de modo privilegiado bajo

4. Para la exposicién .que ofrecermos en este apartado utilizaremos una parte de
fuestro estudio ya publicada: J. Teran Dutari, Cristianismo y filosofia hoy, en Pro-
blemas aciuales de la filosofia en el dmbito latinoamericano, Quito 1979 (ediciones
de la Unjversidad Catdlica), pags. 15-35.
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las figuras miltiples de la llamada “experiencia religiosa” de los
distintos pueblos y culturas) descubre en la raiz misma del aconte-
cimiento de libertad un respecto relacional que parece ir hacia un
término m4s all§ de los ya enumerados como factores o componentes
bésicos de este proceso de autorrealizacién humana, hacia este término
que en nuestro 4mbito cultural hebreo-greco-cristiano ha recibido el
nombre de “Dios”. Se trata de un término que no se experimenta
por modo separado, en si mismo, sino siempre dentro de ese respecto
relacional del proceso personal y libre, que mencionamos: es por
tanto un término que se concibe también como de naturaleza personal
y libre, pero esto sélo en conexién con la autorrealizacién humana,
en ‘“‘analogia” con ellz2 (como ya un libro del Antiguo Testamento,
influido por la filosofia griega lo expresd: Sabiduria, 13,5). Por eso
debemos referirnos, para desentrafiar esquemadticamente esta “analo-
gia”, ante todo a ciertas caracteristicas de la libertad del hombre mis-
mo, para sefialar alli el respecto relacional que decimos, y sélo de
esta manera hablar por fin de Dios.

En la libertad del hombre podemos distinguir un aspecto formal,
que expresa las leyes o maneras infaltables de actuar esta libertad,
¥ un aspecto materia]l que expresa rasgos concretos de las actuaciones
en que de hecho se juega esta misma libertad. Bajo ¢l aspecto formal
seflalemos que la libertad comporta un verdadero hacerse a s{ mismo
el hombre dentro de las lineas bésicas ya insinuadas de la interrela-
cién dialégica con los otros hombres, a través de la naturaleza, en
el mundo y por la historia: a todo lo largo, lo ancho y lo profundo
de estas lineas hay verdadera libertad creadora, no limitada por s
misma ni por nada que estuviese sobre ella, sino por el cruzarse y
condicionarse multimodo de esas mismas lineas bdsicas del proceso
de libertad. Muy junto con este rasgo, que se refiere al problema de
la limitacién, va el otro referente a la posibilitacién: la libertad,
autodindmica y auténoma, aparece sin embargo posibilitada, capacita-
da desde antes de s{ misma, colocada desde fuera de sf en lz plenitud
de su fuerza, o restituida a ésta segin los casos. Porque la manifesta-
cién de este dltimo aspecto formal, que recibe el nombre clésico de
contingencia y el moderno de facticidad, va muy entrelazada con la
manifestacién del aspecto material referente a ciertos rasgos que his-
téricamente aparecen, no por necesidad intrinseca sino porque “asi
son las cosas humanas”: la libertad es ambigua: se logra o se malo-
gra; estd acosada de autoengafio y de deficiencia; vacila y oscila en-
tre el bien y el mal; estd amenazada y con frecuencia (tal vez “ori-
ginalmente” incluso) estd caida y perdida; necesita redimirse; necesi-
ta ser liberada para ser libertad auténtica. En la experiencia histdrica,
tanto de la necesidad de liberacién como de la plenitud de realiza-
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cién por encima de los riesgos, se encierra la experiencia de la con-
tingencia y por tanto el respecto relacional a aquel término peculiar
ue sefaldbamos, como el término posibilitante, fundante y liberante
de la libertad.

El término “misterioso” que estd en cuestién no puede descri-
bitse —como lo comprueban las respectivas tradiciones— sino en el
vaivén de una antitesis desconcertante: es algo interno y cercano
(“més intimo que mi propia intimidad”: San Agustin), y hablamos
de inmanencia; es algo superior y lejano “por encima de todo lo
que ha de pensarse”: San Anselmo), y hablamos de trascendencia; por
el primer camino se pone de relieve su unidad con el hombre; por
el segundo, su diferencia; en lenguaje de la filosoffa de la religién
tenemos aqui el “fascinosum” y el “tremendum” (R. Otto). Pero,
observacién importante: lo que parecen ser dos polos no es sino la
indescifrable o indisoluble unicidad de un término {o de un “princi-
pio™) que no tiene equivalente en esta su compleja manera de ser
y comportarse, pero si encuentra una analogia dentro del mismo
hombre, en sus procesos concebidos como espirituales y mds con-
cretamentie en la circulacién y mutuo condicionamiento de teorfa y
praxis. Asi pues, la trascendencia y la inmanencia estdn una en la otra
y se desarrollan en igual sentido y proporcién; por eso también el
que hemos llamado respecto relacional del hombre a este término-
misterio se desarrolla y crece en igual sentido y proporcién, dentro
del proceso de libertad, que el respecto relacional a las otras lineas
o factores bdsicos del proceso. Queremos decit lo siguiente; ¢l mis-
terio aparece posibilitando y fundando el proceso de la libertad hu-
mana y sus formas histéricas concretas de autenticidad o inautentici-
dad (lo cual significa que aparece como aceptado o rechazado en
coanto liberador y planificador de la libertad); pero esto mismo apa-
rece en igual sentido y proporcién respecto de la forma como el pro-
ceso humano libre se muestra desarrollindose en la linea de la inter-
Personalidad social, mundana e histdrica, ya auténtica, ya inauténtica-
mente, con sus cambiantes conquistas y fracasos.

Se habla, con términos inspirados en la Biblia (aunque nueva-
mente, bajo el horizonte de la filosofia griega), de que hay un
influjo “universal” de este término-misterio frente al influjo “pro-
pio” y particular del hombre, dentro del proceso de libertad. Santo
Tomés de Aquino, usando las categorfas ontolégicas de Aristéreles,
pero en la linea personalista de San Agustin, que hablé de “libeta-
¢ién de nuestra libertad por un Liberador” supremo, nos ha trans-
mitido su cldsica docttina: Una “causa primera” opera todo en toda
actuacién del hombre, pero no opera sola; porque el hombre coope-
ra realmente con su accién propia, como “causa segunda”. Pero por
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su parte el hombre, actuando con su propia accién, no opera sino en
fuerza de la causa primera que posibilita y funda la accién de toda
causa segunda; y por eso en definitiva la accidén de la causa primera,
siendo universal y soberana, sdlo se realiza dentro de la accién del
hombre; y —a su vez— la accién del hombre, siendo propia suya
y verdaderamente creadora de mundo y de historia, s6lo se realiza en
virtud de la causa primera: no hay dos acciones en este acontecimien-
to de libertad; es una sola accién libre que procede misteriosamente
de dos causas, no puestas sobre pie de igualdad sino relacionadas
por “analogfa”, es decir por un encuentro peculiarisimo cuyo signi-
ficado sélo se descubre en la libertad y desde ella misma.

La estructura formal de esta libertad, de la que brota todo el
proceso humano de autorrealizacién creativa, puede expresarse as,
en dependencia de las formas de pensamiento recién citadas: efecti-
vidad universal de la causa primera y efectividad propia de las cau-
sas segundas no se excluye sino, al contrario, se incluyen y, con cada
actuacién histérica de la libertad en el mundo, se manifiestan en
igual proporcién dentro de la lined de relacionamiento entre los hom-
bres y a través del relacionamiento de estos con la naturaleza ma-
terial 5, Sin embargo, esta férmula sélo considera los aspectos forma-
les de la libertad; los aspectos materiales ({histéricamente concretos)
quedan también expresados cuando se introducen las categorias de pe-
cado y gracia, de redencién vy de perversién, de muerte y de resurrec-
cién, categorfas teolégicas y cristoldgicas en su otigen, que sin em-
bargo estin penetrando —con razén— en el pensamiento filoséfico
contemporéneo, ya en forma tefsta ya en forma secularizada. Pode-
mos decir entonces: pecado, como rebeldia autodestructiva contra
el don divino fundante de la libertad, o —al revés— gracia, como
aceptacién humilde y fecunda del mismo frente al misterio divino,
se presentan dentro de cada actuacién histérica y mundana de la li-
bertad, en igual proporcién que estos otros dos aspectos: o el rom-
pimiento autodestructivo de las auténticas relaciones personales del

5. Ya con este uso no excluyente de los conceptos de efeclividad '‘universal” ¥y
“propia”’ aparece una formulacién de la analogla del ser, que Przywara expresa tam-
bién con el par de conceptos relacionales "en™ y "'més alld de”, lo mismo que
con la combinacidn entre “semejanza’ y “desemejapza”. En el acontecimiento origi-
nal de libertad se descubre asi una analogia fundamental entre el Creador y la crea-
tura, que se puede formular a tres niveles: a nivel de actuacidn, decimos gque toda
efectividad de las creaturas como causas segundas contiene una efectividad wuniversal
de Dios como causa primerz; a nivel del ser significa esto que Dios estd siempre
“en' ¥ "mds »lld” de las creaturas, es inmanente a eflas y trascendenmie a la wvez;
a nivel de nuesiro conocimiento se utiliza la férmula del IV Concilio de Letrdn:
“entre ¢l Creador y la creatura no puede seflalarse nunca upa semejanza tan grande,
que no haya de notarse al mismo tiempo una desemejanza mayor”. Estas mismas
tres formulaciones recurrirdn cuando se trale de determinar las relaciones anald-
gicas eptre la religién y la cultura sobre cada wno de sus diversos planos.
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hombre con los otros bombres y por tanto también con la naturaleza
material, o —al revés— el fomento generoso de la auténtica inter-
Per&onalidad' social a través de la auténtica transf‘orrnamén de la ma-
He aqui la estructura “analégica” de la libertad. .
Por lo que toca a los aspectos materiales o menifestaciones his-
wricas de la actuacién soberana y fundante de este Dios liberador
de la libertad humana, debemos referirn_os a todg lo que la humani-
dad ha ido experimentando en su conciencia religiosa, lo cual tiene
que ver siempre con la historia de gracia y pecado y —por lo mis-
mo— con la historia de realizaciones positivas y negativas en el per-
feccionamiento personal, en la convivencia social y en la relacién a
la naturaleza. La teologia cristiana, interpretando una de las més
insignes experiencias religiosas de la humanidad, la que se ha hecho
en torno a Jests, quien se dio a entender no sblo como punto en
el que culminaba la religién de Israel y se abria un. camino religioso
para toda la humanidad futura, sino también como confluencia de
todas las otras auténticas bisquedas y encuentros de las demds reli-
giones y del corazén bien intencionado de cualquier hombre, esta teo-
logia nos dice que con Jesucristo, como insuperable aparicién visible
y como verdadera realidad humana personal del misterio divino, tie-
ne que ver toda la actuacién concreta de pecado y gracia, muerte y
resurreccién, que existe por todas partes en lo humano. La estructu-
ra teo-légica de la libertad es, por tanto, de hecho una estructura
cristo-légica, y s6lo asi se entiende con plenitud ser ana-l4gica.

teria,

2. El triple plane de las relaciones entre Religién y Cultura

Sélo dentro de una reflexién sobre aquel acontecimiento funda-
mental de libertad implicado por la “analogia del ser”, es posible
plantear en sus primeros fundamentos y en sus tGltimas proyecciones
el problema de la relacién entre religién y cultura®. Es importante
advertir que la reflexién se mueve entonces a través de tres planos.
Cada uno de estos estd constituido por una especie de tensién entre
lo religioso y lo cultural, que vienen asi a constituir dos polos para-

. & Para la exposicién que sigue tomamos como base nuesitra obra anmtes aducida:
Christentum und Metaphysik, en el capitulo segundo que se titula Religisn y Culfura
¥ 5e retiere a los escritos de Przywara aparecidos entre 1923 y 1926; m4s particular-
Mente utilizaremos el apartado final (das Verhilinis von Religion und Kultur, Pags.
13_1'1?9] que considera una serie de articulos sobre este mismo tema puyblicados en
19)323 ¥ 1926, que luego los recogid el autor en ia obra Ringen der Gegenwar!, Augsburg
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lelos a aquellos que aparecen en la “analogfa del ser”, es decir: los
polos de la libre actividad uvniversal de Dios, por una parte, y de
la libre actividad particular del hombre, por otra. Se presentan de
este mode religién y cultura sobre un primer plano, que podriamos
llamar trascendental, como el aspecto interior y el aspecto exterior
del acontecimiento de libertad entre Dios y el hombre. Se trata aqui
de las relaciones entre el encuentro personal del hombre con Dios
(llamado religién, en sentido lato) y el encuentro interpersonal de
%os hombres unos con otros (llamado cultura, también en sentido
ato).

Esto nos conduce a un plano segundo, en el que religién y cul-
tura (tomadas ahora en sentido estricto) representan dos realizacio-
nes distintas, y en cierto modo contrapuestas, de ese aspecto exterior
del acontecimiento de libertad o —si queremos usar un término ba-
sado en el Nuevo Testamento— dos figuras dentro de la “visibili-
dad” de la relacién entre Dios y el hombre. Se trata entonces de la
cuestion que se suscita entre las configuraciones concretas que de
hecho van tomando la religién por un lade y la cultura profana por
otro, a lo largo de las épocas histéricas. Hasta aqui nuestro pensa-
miento se¢ ha dirigido @ lo que podriamos designar como la praxis
humana en su conjunto. Pero esta praxis puede ponerse ahora como
objeto de una reflexién ulterior, de una “teoria”, la cual aparece asi
en un tercer plano como nueva tensién entre polos enfrentados, la
tensién que existe entre las ciencias que estudian la religién desde
esta misma y las ciencias que estudian la cultura también desde si
misma. Aqui se trata en dltimo término de las relaciones primordia-
les entre la teologfa y la filosofia, entendidas como fundamento y
recapitulacién de las ciencias sagradas y de las ciencias profanas, res-
pectivamente,

2.1. Religién y cultura como las dos vertientes fundamentdles
del acontecimiento de libertad

La reflexién acerca de la “analogfa del ser” trata de pensar el
mundo desde aquel acontecimiento originario de libertad que es
fundamentacién de la creatura y de su propia consistencia y actividad
particular {e incluso libre en el hombre) gracias a la libre actuacién
universal, continua y esencial de Dios. Dentro de este acontecimien-
to hay que sefialar la totalidad de lo creado como “visibilidad” de
Dios (Cfr. Rm 1,19-20), pero “en” y “por encima de” esta tote-
lidad hay que sefialar también a Dios como el (todavia) invisible “to-
do en todas las cosas” (1 Co 15, 28; cfr. Sirac 43, 27). A estos dos
aspectos fundamentales del acontecimiento dicho corresponden, pues,
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Ja religion v la cultura en cuanto son las dos vertientes bdsicas de
la libertad humana frente a Dios, deniro de esa autorrealizacién del
hombre, que se funda en la libertad divina. De esta manera se con-
cibe a la religién como el aspecto interior de un proceso que sélo
puede expresarse y exteriorizarse en la cultura, Religién y cultura son
asj los dos polos de una tensién que es propia de la persona humana
libre: la direccién personal hacia Jo invisible del Dios que es todo
en todas las cosas y obra todo en cualquier operacién de las creaturas
se llama aqui (en sentido lato) religién; esta religién sélo puede
existic “en” y “por encima de” la direccién personal hacia o visible
de Dios, hacia esa realidad propia, de operacién particular, que tienen
las creaturas, direccién que aqui se llama cultura (en sentido lato).
A través de esta relacion peculiar de la religién que estd “en” y
“por encima de’ la cultura, aparece ya con toda su fuerza la analo-
gia del ser?.

Segin Przywara, debe mantenerse intacta la tensién de estos
dos polos correlativos, religién y cultura, frente a todos los intentos
de absolutizar uno de los dos, Por un lado ha existido histéricamen-
te una tendencia a privilegiar unilateralmente el impulso religioso,
como si fuera en definitiva la Gnica orientacién vdlida de la libre auto-
rrealizacién humana, y debiese dar contenidos y leyes a la cultura en
sus diversos campos; segiin este primer intento absolutista, se exa-
gera el poder de la religién aun como potencialidad puramente hu-
mana, y por otra parte desaparece la propia consistencia del impulso
cultural, que no seria sino una forma de estructurar y desarrollar con-
tenidos ya presentes en la orientacién “religiosa” de la libertad del
hombre: habria aqui cierta forma de reiterar uno de los errores bi-

7. Esta forma como concibe Przywara las relaciones entre religién y culiura
presenta una sorprendente semejanza respecto del modo como Paul Tillich Ias con-
cebia (y por cierto en esos mismos afios, dentro de su Filosofla de la Rellgidn,
aparecida en 1925). Ya que es evidente la independencia mutua de ambas concep-
ciones, resulta muy ilustrative el compararlas. Para Tillich la religién €s un orien-
tarse el espiritu hacia o absoluto: Przywara expresa eso mismo diciendo que es un
orientarse hacia el tedo "invisible” del Dios que opera siempre en todas las cosas
¥ que se ha hecho visible en la creacién. Cultura es para Tillich la orientacién del
¢spiritu hacia lo condicionado; lo cual en Preywara se dice mas bien: hacia lo visi-
bie de Dios en [a totalidad de las creaturas dotadas por El de propia operacién.
En cuanto a la relacién misma, dice Tillich: “La cuftura es Ia forma en que la
religién se expresa, y la religién es et contenido de la cultura”. Przywara evita hablar
de contenida y prefiere decir “interioridad”, pues cree que ningin campo de la cul-
tuta (ni siguiera la moral) saca sus contenidos de la religibn sine mas bien de las
leyes intrinsecas del ser. Comparando, pues, las dos concepciones, enconlramos que
Cpinciden en ver que, por una parte, la religidn es vacia si no se expresa y exte.
Tioriza en la cultura, si no busca al Dios invisible en la visibilidad de su creacién;
¥ por otra parte la cultura seria vana ¢ imposibie si no tendiera, a través de sus
Oriltiples contenidos propics, hacia lo incondicionade y absoluto que la religido
Significa, "en” y "més alld de” todos esos contenidos condicicnados.
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sicos contra los que se levanta la “analogia del ser”, el ertor de creer
que Dios no solamente opera en todas las:cosas sino que opera solo;
sin la crestura dotada de efectividad propia. Pero por otro lado apa-
rece también en la historia, por una especie de reaccién, la tendencia
contraria que absolutiza el polo de la cultura, como si esta fuera aho-
ra la dnica y definitiva orientacién de nuestra libertad, y estuviera
llamada a imponer contenidos y leyes a la misma tendencia religiosa;
aqui tendriamos una inflacién tal de la idea de cultura, que llegaria
a ahogarls, a cerrarla sobre si misma, como una plenitud infinita de
lo humano donde ya no se refleja un rosiro divino de infinitud; y
por lo demds resultaria un vaciamiento desastroso .de la idea de reli-
gidn, quedando ésta reducida al papel de una inmanente “idea limite”
dentro del indefinido impulso de la cultura. Asi se reiteraria el otro
error bdsico en contra de la analogia, el de admitir tal automomia en
la creatura, que podria llegar a la independencia absoluta en el pro-
pio obrar frente al obrar universal de Dios.

Ahota bien, la libertad humana, en la que se ha descubietto
esta doble vertiente (que llamamos de la religién y la cultura en sen-
tido lato), s6lo se va realizando en una actuacidn interpersonal. La
analogiz de la libertad se da por el encuentro entre la actividad pura-
mente creadora de Dios y la. actividad receptivamente creativa del
hombre, pero de tal manera que lo receptivo se .determina por la
esencial relacién interpersonsl de actividad entre los hombres, Es
entonces este encuentro activo-receptivo dentro del 4mbito creatural
lo que ‘constituye propiamente la visibilidad del encuentro activo-re-
ceptivo entre el hombre y el Dios invisible. Desde un punto de vista
teolégico se puede desarrollar este mismo pensamiento, recordando
que la liberacién de nuestra libertad por Dios se realiza en Cristo,
que es liberador.en. cuanto ha venide como hombre entre los. hom-
bres, ¥y que como Cabeza constituye con los creyentes el cuerpo- de
la Tglesia. Para Przywara, “‘el misterio fundamental de las relaciones
entre Dios y la creatura, la ‘analogia entis’, que significa una actua-
¢ién universal de Dios pero junto con una actuacién particular de la
creatura, penetra también y da forma a esta (ltima verdad: Dios en
Cristo en la Iglesia es realmente ‘todo en todo’, pero no es ‘todo
por si solo’. El que sea ‘todo en todo’ determina la propia realidad

y efectividad..de la creatura, hasta el punto de que incluso la mds

privativa accién sobrenatural de Dios, el aplicar la encarnacién y la
redencién, queda ligada (por libre voluntad de Dios) a esta misma
efectividad propia de la creatura” 8,

Asi pues, la religién, entendida en sentido lato como direccién
8. E. Przywara, Ringen der Gegenwart, pag. 108. )
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rsonal del hombre hacia Dios, nunca es posible sino “en” y “mds
alti de” un dirigirse interpersonalmente a los derqés hombre's, lo
cual llamamos cultura en sentido también lato. Lo “invisible” se re-
vela —segdn la expresion de la Carta a los Romanos— en lo “visi-
ple”. Estos dos aspectos son inseparables dentro del acontecimiento
de libertad en que necesariamente se encuentran Dios y el hombre,
cualquiera sea el sentido, positivo o negativo, que la libertad humana
quiera dar a este encuentro. Si ¢l hombre acepta libremente la fun-
damentacién y agraciamieato que le viene de Dios, su intencién “re-
liciosa” adquiere un signo positivo, que encontrard visibilidad en una
intencién “‘cultural” bédsicamente teista, abierta a los valores religio-
sos e inclinada a encarnarlos en el proceso histérico (prescindiendo
ahora de la forma en que esto pueda o no realizatse), Pero si la
imprescindible intencién “‘religiosa” de la libertad cobra un signo ne-
gativo por €l rechazo de Dios, por la rebeldia y el intento (vano en
definitiva) de sustraerse a su influjo universal, esto se expresard de
algin modo en una intencién cultural que pervierte los valores reli-
giosos € incluso puede pretender construir desde el ateismo las rea-
lizaciones de una cultura.

Desde este planc bédsico en que la religién y la cultura forman
una relacidn indivisible, pasa la reflexién a un plano segundo en que
pueden contraponerse y crear graves conflictos?.

2.2. Religiones y culturas como realizaciones histéricas
de la bumanidad

Hasta ahora lo que hemos referido a la visibilidad del espacio
creatural e interpersonal ha sido solamente la cultura en sentido lato,
en cuanto esta es una de las dos vertientes fundamentales deptro de
la direccidén que lleva el acontecimiento mismo de libertad en el hom-
bre, Este espacio interpersonal que abarca todos los campos de la
realizacién histérica de la humanidad, descubre ahota en s{ mismo
la dualidad de religion y cultura, entendidas ahora en su sentido es-
tricto como formaciones sociales, realmente distintas entre s, que
llevan las caracteristicas de lo sagrado, con una pluralidad de religio-
nes oficiales y de fenémenos “religiosos”, por una parte y de lo
profano, con su diversidad irreductible de 4mbitos (moral, juridico,
artistico, econdmico, politico, etc.), por otra. No se. trata ya de dos

9. Este paso parece corresponder al que hace Tillich, deniro de la reflexién
sobre religién y cultura, desde e¢l plano originario de una '‘teonomia’ indivisza hacia
¢l plano en que ésta se desdobla en “Autonomia” de la cultura profana ¥ “heierono-
mia"” de la esfera especificamente religiosa.
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intenciones fundamentales en la accién libre del hombre, sino de dos
clases de realizaciones objetivas que empiricamente pueden identifi-
carse en la historia.

Sobre aguel plano primero, religién y cultura quedaban fun-
damentadas por el acontecimiento radical de libertad y enlazadas
por este mismo dentro de una relacién inseparable (direccién ha-
cia un' libre encuentro personal con el Dios de actuacién universal
“en” y “mds alli de” la direccién hacia el encuentro interperso-
nal de libertad con los hombres de propia actuacién). E! espacio
de “lo visible” era entonces €] medio comtin al que se referian —aun-
que de diverso modo— las dos intenciones: porque la intencién cul-
tural se agoiaba “‘en” ese espacio de la interpersonalidad humana,
pero la intencién religiosa, al ir “mds all4 de” tal espacio, necesaria-
mente lo atravesaba, La relacién que entre religién y cultura se esta-
blecia asi dentro del medio de la visibilidad se hace ella misma visi-
ble sobre este plano segundo, en cuanto que las formaciones sociales
.objetivas de los fendmenos religiosos y culturales representan ahora
en cierto modo los polos de aquella primera relacién y quedan tam-
bién relacionados andlogamente desde aquel mismo acontecimiento de
libertad.

No debe olvidarse la problematica concreta que hay detrds de
estas elucubraciones: a través de las vicisitudes de nuestro dnico mun-
do, y especialmente del mundo occidental, aparecen contrapuestas las
figuras histéricas de la religién y la cultura hasta el punto de crear
una tensién, que teviste particular gravedad cuando esas figuras se
enfrentan como lo “cristiano” ante lo “mundano”, y no solamente
como lo “sagrado” ante lo “profano”. Desde la Edad Moderna ha
surgido incluso la siguiente aporfa: por una parte, con actitud favo-

rable a la religi6n, se pretendia privilegiar algin contenido creatural,

y equiparar a Dios una parcela de su visibilidad en el 4mbito total
de lo creado, y entonces resultaba una completa heteronomfa de los
diversos campos de la cultura. La religidn, sobre todo si era la reve-
lada, venia a ser (v.g. con sus modelos de autoridad, de educacién,
de virtud) fuente de normas positivas pata la cultura. Al hacetse la
cultura una sierva de la religién, se degradaba tarabién ésta al sim-
ple nivel de las otras expresiones culturales. Esto equivale a rebajat
lo divino sobrenatural hasta las dimensiones de la creatura. Peto por
otra parte, con intencién adversa a lo religioso, se ha creido también
en la autosuficiencia omnimoda de los contenidos culturales, casi
como en una Ultima verdad metafisica, hasta profesar practicamente
que la tnica forma vdlida de religién es la cultura. En esta forma lo
religioso entra al servicio exclusivo de lo cultural, pero la auténtica
cultura puede verse desbordada y desnaturalizada en su nuevo papel
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de religién. Resulta asf una absoluta autonomfa de la cultura por la
que, o s= llega 2 secularizar la religién auténtica como simple fuerza
motivadora de la tatea cultural, o por el contrario se relega la reli-
gién a la sacristia, sin permitirle ningin influjo verdaderamente mo-
delador sobre la vida real.”

La dnica salida aceptable ante las unilateralidades de estas dos
posicione: extremas puede resumirse, por lo que toca a la culturs,
en el concepto de una verdadera autonomia, que contrasta con la
heteronomia que le concede la primera posicidn y con la exclusividad
que adquiere en la segunda, Esto es lo que corresponde a la concep-
cién de una “actividad propia” de la creatura, segin la analogia del
ser, Pero debemos entonces preguntarnos: gexiste también, con res-
pecto a la religién, un concepto que equivalga a la “actividad uni-
versal” de Dios segin la misma analogfa? Al menos de Ia religién
cristiana parece poder decirse que ordena la “actividad propia” de
sus miembros dentro de la “actividad universal” ejercida por Dios
en Cristo a través de la Iglesia, Pero entonces se hace inevitable
la objecién siguiente: si las religiones son, en este sentido estricto,
s6lo un aspecto de la visibilidad de Dios, si ellas —aunque lo pre-
tendiesen— no lograrfan acaparar ningén contenido privilegiado ‘que
representase de manera incomparable la teonomia, ¢cémo puede de-
fenderse para el cristianismo una normatividad universal del Dios
que por Cristo actda en la Iglesia?

Sin embargo, hay que recordar con la teologia cristiana cémo,
entre la muchedumbre de formas visibles que a la vez nos descubren
y nos encubren lo divino, Dios ha elegido en Cristo una creatura para
hacetla su visibilidad formal. Esta visibilidad de Dios en Cristo es,
por otra parte, tan desconcertante que culmina en las tinjeblas de la
ctuz y se continda a lo largo de Ia historia en la visibilidad no siem-
pre gloriosa del cristianismo, provocando a veces escdndalo por ac-
tuaciones tachadas de incultura o de anticultura. Es decisivo enton-
ces determinar claramente la relacién (analégica) que guarda eswa
individual visibilidad de Dios en Cristo, dentro de la Iglesia cristia-
ne, para con ¢l todo de la visibilidad de las creaturas en general. La
respuesta, que nos da la misma teologia cristiana, consiste en sub-
rayar que la visibilidad individual de Dios en Cristo no entrafia nin-
gn privilegio intrinseco para un contenido creatural dentro del espa-
¢io y del tiempo como si este fuera de por si unma extraordinaria re-
velacién de algin contenido particular en la divinidad. Por lo con-
trario, la peculiar visibilidad personal de Dios en Cristo no significa,
bajo este respecto, sino la libre revelacién de la incomprensibilidad
del Dios invisible, que supera toda representacién suya. La naturaleza
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humana individual de Jesds, en cuanto asumida por la segunda per-
sona divina, revela que Dios estd soberanamente elevado pot encima
de todas las creaturas y que, por m4s grande que sea su semejanza
con algo creado, siempre mayor serd la desemejanza.

Con lo dicho se abre ya el camino para entender la “normati-
vidad universal” de Dios en Cristo a través de la Iglesia, frente a la
autonomia de la cultura. La clave estd aqui, lo mismo que para €
concepto fundamental de la analogfa del ser, en la orientacién dind-
mica personal de un encuentro de libertad. Aqui se trata del encuen-
tro interpersonal entre religiones (el cristianismo en particular) ¥
culturas (nuestra cultura occidental © nuestras culturas latinoameri-
canas, sobre todo). Sélo pasando por este emcuentro, “en” y “mds
allé de” éste, se da de hecho un encontrarse personalmente el hom-
bre con Dios. Asf pues, la normatividad universal de la auténtica
religién no significa otra cosa que la liberacién de la cultura pard
su verdadera autonomia. Con reminiscencias de ciertas declaraciones
de la Iglesia Catélica puede formularse también este principio, di-
ciendo que en el cristianismo la actividad interpersonal, social e his-
térica del hombre estd protegida del desastre acarreado por una i
bertad desvinculada -de Dios y estd liberada, por la libertad del Bien
absoluto y por la autoridad de la Verdad Primera, para cultivar las
ciencias, las artes, las formas de vida y las actividades todas de la
humanidad, en una cultura que se rige pot sus propios principios en
cada uno de sus propios campos y de acuerdo con sus métodos pro-

pios.

Sélo en este contexto s€ aprecia todo el alcance de aquella “li-
beracién de la libertad humana por Cristo el liberador”, caractetis-
tica de la analogia del ser en una formulacién de corte augustiniano.
Segin lo que precede, s6lo deberia llamarse cristiana aguella cultura
que haya recibido del cristianismo, en un intercambio de auténtica
interperscnalidad humana, el impulso liberador hacia la propia auto-
nomia. Este impulso proviene de aquella intencidn fundamental de
la religién en sentido lato, cuando dentro de DuESLros cuadros histé-
ricos se dirige hacia Dios a través de la especial visibilidad de Cristo
y de su Iglesia. Peto de ningin modo tendrfa derecho a llamarse
cristiana una cultura, con sus diversos campos como ciencia, politica,
ane,  economia, accién social, que pretendiese distinguirse por cua-
lesquiera contenidos patticulares a los que rutipariamente se diese €l
nombre de “cristidnos”, sin que hubieran surgido por entero de la
propia autonomia de la cultura; ninguna “buena intencién cristiana”
seria capaz de encubrir aqui la falta de respeto —antictistiana en el
fondo— contra la propia esencia de las creaturas.
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cultural profana pudiese reducirse a4 una mMerd consecuencia pasiva

de la actividad religiosa.

2.3, Teologia ¥ filosofia cormo configuraciones abarcantes
del saber religioso ¥ cultural

i6n se mueve ahora desde la autortealizacién
directa del hombre, expresada histéricamente €n la visibilided del
4mbito interpersonal donde aparecen las religiones y las culturas,
hLacia la autorrealizacion refleja, que trata de captarse en el saber

organizado, dentro del cual se destacan ciertas configuraciones abat-
cantes, que presentan la totalidad de

ana imagen del mundo ¥ 4ue,
en nuestio caso particular de Occidente, se identifican como teologia
y filosofia La forma histérica de reli

gién que prevalece en Occidente
es el Cristianismo; SU autoconciencia refleja s mid

nifiesta en la teo-
logia, sobre todo en aquella teologia que, dentro de todo su plura-
una visién unitaria de Dios, €l

Nuestra reflex

ljsmo, construye hombre y el mundo.
ia de la cultura occidental, con

Por otra parte, la autoconciencia refleja
sus muchas y crecientes ramificaciones, ha ido plasméndose en und

filosofia que, 4 través de sus diversas corrientes, pretende también
a su manera una captacién abarcante del todo.

La aporfa creada por la Edad Moderna entie religién ¥ cultura,

a la que antes nos referimos, ha trafdo también sus consecuencias

dos configuraciones abarcantes del saber

para la relacién entre estas
reflejo en lo religioso y it lo cultural. En unos casos ha sido la hete-
ha

ronomia del saber filoséfico con respecte 2 la teologla, la
te positiva; en Otros

querido imponérsele como norma pricticament
casos ha sido una normatividad exclusiva de la filosofia, que ha

invocado incluso su cardcter metaffsico como un altimo absoluto para
decidir en definitiva sobre el mismo sabet teolégico.

Contra estas absolutizaciones ilegitimas hay que defender, en
pombre de la analogia ya expuesta, una autonomia de 1a sintesis filo-
sfica (que actualmente debe considerarse cada vez més en unién
con la sintesis de todos los esfuerzos auténticos realizados por las
ciencias humanas de carécter profano, pues todas ellas intentan hoy,
no menos que la filosoffa, una reflexion sobre nuestras culturas);
pero al mismo tiempo debe defenderse una cierta normatividad uni-
versal de la sintesis teoldgica, que necesita mayor explicacion: la teo-
logia no es auténoma en o] mismo sentido de la autonomia creatural,
pues su saber se funda en Gltimo término <obre la autorrevelacién
divina, y asi su contenido no es propiamente el de un campo que
debiera delimitarse frente 4 otros, ni tampoco 1
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cionadas histéricamente con el cristianismo, y dentro de todas las
demss también. De esta manera puede la teologia liberar el saber
filoséfico para la verdadera autonomia de &ste y, por otra parte, asu-
mir en sf misma y referir a sus propias fuentes teolégicas esos con-
tenidos liberados.

Con esto queda planteada la cuestién sobre la relacién que haya
de establecerse entre la imagen filoséfica v la imagen teoldgica del
mundo, puesto que en definitiva estas son un término al que tienden
esos dos modos del saber abarcante. Una armonia de las dos imdge-
nes del mundo puede estar simplemente postulada, como en el caso
del sistema de conformidad de Scheler, o simplemente construida
en forma abierta u oculta desde la filosofia o desde la misma teolo-
gla. Przywara ha diferenciado mucho mds todavia la posicién catdlica,
y ha proclamado que la posibilidad dltima de armonizacién sélo viene
de Dios, cuya libertad se encuentrz en analogia con la libertad hu.
mana dentro de todo el dinamismo de la historia. Filosofia y teolo-
gia no se reparten la imagen del mundo, acaso en el sentido de que
esta 1ltima tratase sélo de Dios y aquella de todo lo demds; por lo
contrario, cada una de estas disciplinas reflejas se dirige a la tota-
lidad de una imagen del mundo. Ya el hecho de que hayan surgido
dos formas de esta rmisma imagen significa un importante fendmeno
histérico en Occidente., La Edad Moderna sélo ha ejecutado, a este
respecto, la separacién de lo que en el Medioevo era todavia unidad
original, aunque internamente diferenciada, Si esta unidad en dlti-
mo término viene sélo de Dios, quiere decir que la dualidad no pue-
de fundamentarse sino en la doble referencia esencial de un Dios que
estd “en” y “miés alld de” la creatura. Pero esto no significa que
faltase en la creatura una originaria unidad en que se armonizasen
las imédgenes del mundo proporcionadas por la teologia y la filosofia.
Puede, en realidad, senalarse para este propdsito una unidad objetiva
{en las mismas formas del saber) y una unidad subjetiva (en el
hombre); asf como también una unidad dindmica en el originarse
estas imagenes del mundo, la una desde la otra. Es lo que para con-
cluir este estudio, vamos a considerar en seguida.

La wunidad objetiva entre las respectivas imdgenes del mundo
aparece como un Wtimo paso dentro de la historia que ha ido dando
cada vez mayor perfil independiente a la filosofia y a la teologia den-
tro del avance de las ciencias en el dmbito occidental. Después de
reslizada esa separacidn histérica, estamos ahora en condiciones de
vetr imsinuarse una nueva sintesis que respeté lo propio de cada cam-
po pero integre en una sola visidn esas dos imégenes. Algunos in-
tentos se han presentado ya, geniales dentro de su cuestionabilidad,
como el de Teilhard de Chardin, cuyo centenario va a celebrarse en
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un momento en que la urgencia de unidad se hace sentir m4s fuerte-
mente. Creemos que no podrd tratarse de una sola sintesis, pues el
proceso histérico ha traido ese pluralismo legitimo de filosoffas y
teologfas, que —a nuestra manera de ver— no impide sino hace mas
patente el hecho de una unidad que objetivamente existe en las dos
formas de saber abarcante derivadas de esas dos grandes realizacio-

nes humanas en que se expresan las dos vertientes fundamentales de
nuestra libertad: religién y cultura.

As{ pasamos por necesidad a descubrir la wnidad subjetiva, la
que se da en el hombre mismo, de cuya autorrealizacién brotan las
posibilidades de distinguir y de unir dos imigenes del mundo. La
unidad objetiva‘t, que es algo “Gltimo en el orden de la ejecucin”,
aparece condicionada as{ por esta unidad subjetiva, que serfa algo
“ptimero en el orden de la intencién”. Ya sabemos que las primeras
actitudes religiosas de hecho influyen, desde los primeros pasos, en
el modo como se construye una ciencia de cardcter englobante y
fundante, como son la filosofia y la teclogia. En el caso concreto de
la imagen del mundo conformada por la teologia cristiana, encon-
tramos que el cientifico creyente parte de la unidad fundamental del
creer, que contiene ya en si un enfender inicial y tiende hacia un
pleno entender, que finalmente pretende conducir a un ver, seglin
esta secuencia de actos conocidos ya por los Padres de la Iglesia y
sistematizada después en la misma teologia ®. De acuerdo con esto
la unidad subjetiva estd asegurada por la posibilidad radical, existen
te en todo hombre, de unir en si arménica y estructuradamente los
actos bdsicas del creer, entender y “ver”, de los que depende la in-
tegracién de las dos visiones, filoséfica y teolégica, del mundo. La
posibilidad d_e estos dctos estd, por lo demds, intimamente unida a
las:: dos vertientes fundamentales de la libertad humana, antes des-
critas.

Por tltimo, llegamos de este modo a un conocimiento mds pro-
fundo de! modo como la actual imagen filoséfica del mundo (y de-
trds de ella la misma cultura occidental) ba brotado bistdricamente
de la imagen del mundo que la teologia formara (y detrds de esta
aparece lz religién cristiana); pero ha brotado como la autdnoma
plenitud. de contenidos que la misma teologla (0 mds fundamental-
mente el cristianismo como religidn) necesita para poder expresarse

. 10. San Clemente de Alejandria y San Agustin expresan de manera Programa-
tica esta secuencia, que constituye ¢l fundamento o unidad subjetiva de aquella uni-
dad objetiva de las visiones del mundo. Przywara se ha ocupado del asunto en varias

de sus -obras, especialmente en sus estudios sobre el Cardenal Newman y sobre San
Agustin.
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“en” y “tnds alld de” tal plenitud. Vamos a exponerlo & través de
dos aproximaciones complementarias al tema,

La primera consiste en comprobar que el proceso llamado de
secularizacién, dentro del cual se pasa de aquella “suma teoldégica”
del saber abarcante del Medioevo hasta la moderna cosmovisién filo-
séfica, distinta de Ia imagen de la fe, tiene un profundo sentide po-
sitivo, en cuanto pone por obra histéricamente la diferencia que por
principio existe entre Dios y el hombre y manifiesta por tanto la
soberanfa siempre mds alta de Dios. Se ha pasado asi de una casi
exclusiva insistencia en lo divino a un creciente insistir en lo crea-
tural y humano, con lo cual en cierto modo va purificdndose la mis-
ma idea de Dios, que de una luminosa conceptualidad pasa a mosttar
cada vez mids esa incomptensibilidad misteriosa propia suya: se pasa
del acento sobre *Dios solo” al acento sobre “Dios y el hombre dis-
tintos pero relacionados analdgicamente”. Una aparente mengua de
lo divino exclusivo, junto con un creciente auge de lo humano auté-
nomo, nos ha abierto propieamente la posibilidad de un mejor cono-
cimiento del auténtico misterio de Dios, y también de la auténtica
“actividad universal” de Dios al interior de toda accién de las crea-
turas. Asf pues, en el proceso de secularizacién dentro del cristianis-
mo occidental existe también esta “intencidn religiosa”, que se ha
expresado en la direccién asumida por el avance de la cultura (por
mds que esta intencién religiosa pueda ir unida con otras antirreli-
giosas, e incluso pueda pervertirse al interior de las vicisitudes con-
cretas dei proceso cultural).

En todo este proceso aparece la filosofia, precisamente en cuan-
to produce una imagen del mundo, como alge mds que un simple
saber formal cuyos contenidos vinieran de la teologia: la imagen filo-
s6fica del mundo aparece mds bien llena del propio contenido posi-
tivo encerrado en aquel saber auténomo que se dirige a la totalided
de la autorrealizacién humana histérica, gracias a una reflexién guia-
da por Ja “intencidn cultural” de la libertad humana. Pero todo este
cardcter de la imagen filoséfica del mundo estd exigido y posibilitado
por la misma “intencién religiosa™ y por la teologia que reflexiona
sobre el hecho eristiano, donde se revela histéricamente el Dios de
actividad universal en Cristo y por la Iglesia. En efecto, recordemos
una vez mds que, asi como la intencién religiosa no puede expresarse
sino en la intencién cultural, y la religién cristiana supone una cultu-
ra en que encarnarse, asi también una imagen teolégica del mundo
exige, como momento de su propia elaboracién, los contenidos filo-
s6ficos de una reflexién auténoma que pueda dar cuenta de la tota-
Hdad de lo creado; y ademds, la misma teologia posibilita esta refle-
xién filoséfica puesto que el acto de fe, origen de toda visi6n teo-
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16gica, es la forma fundamental concreta en que se actia dentro del
cristianismo la libertad humana, como raiz de todo el proceso his-
térico, en respuesta a la gratuita vocacién y autorrevelacién de la
libertad divina por medio de Cristo y de su Espiritu. La fe como for-
ma histética concreta de aquel acomtecimiento analégico de libertad
entre Dios y el hombre, fundamenta simultdneamente, aunque de
diferente modo (es decir por “analogia”), tanto la realizacién reli-
giosa cristiana cuanto la realizacién cultural correspondiente, y asi
mismo la imagen teolégica y la imagen filoséfica del mundo en su
matua correlacién,

Asf tocamos ya a la segunda aproximacién anunciada; esta tiene
como nicleo el pensamiento de la “salvacién” o “liberacién”, de que
ya hablamos al presentar ¢l plano segundo de las relaciones entre re-
ligién y cultura. Pero no se trata con esto de favorecer un prejuicio
adverso a la filosofia, como si sus imdgenes del mundo fueran siem-
pre el producto de un pecaminoso apartarse del suelo nutricio de
la teologla y un independizarse frente a ésta, de modo que profa-
no y pecaminoso aparecieran aqui como sinénimos y explicaran la ne-
cesidad de buscar en la imagen teolégica del mundo una “liberacién”
del pecado y una integracién en el contexto purificante de la teolo-
gia. Por lo contrario, en lo medida en que tiene valor el juicio
arriba expuesto, de que el surgimiento de la imagen filoséfica del
mundo obedece también a una auténtica intencidn de la religién y
de la teologfa cristianas, podemos asi mismo afirmar que el sello de
su origen cristiano y teoldgico lo lleva la filosofia precisamente en
su pertecta y bien entendida profanidad, y que esa es la forma como
ha recibido ella de la teologia su verdadera “liberacién”, hasta el
punto de constituirse como otra dimensién auténoma del saber abar-
cante dentro de la visibilidad histdrica, Esta segunda dimensién ayu-
da, pues, a representar nuevamente, sobte el plano reflejo de las
ciencias, aquella tensién de la analogfa del ser, que al mismo tiempo
distingue y relaciona, marca uma semejanza dentro de la desemejanza
siempre mayot, encarna la inmanencia del Dios universalmente activo,
mientras significa su trascendencia por encima de toda actividad pro-
pia y autonomia de las creaturas,

Bajo el signo de salvacién y liberacién, que no se entiende sino
desde el originario acontecimiento de libertad ya descrito, pueden
verse configuradas de diferentes modos, pero siempre analdgicamente,
las relaciones mutuas entre filosoffa y teologia, con sus respectivas
imdgenes del mundo: para la constitucién del saber reflejo y auténo-
mo sobre la totalidad (= filosofia) es fundamental y decisiva, antes
que la pura actividad intelectual y mds todavia, la actuacién libre de
la persona, que de hecho se mueve, consciente o inconscientemente,
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sobre un orden de cosas dirigido por Dios hacia la salvacién cristia-
na. Toda actuacién de la libertad humana a é€se nivel radical tiene
un significado positivo o negativo con respecto a la moci6n divina
que va dirigiéndolo todo por sus caminos hacia esa meta sobrenatu-
ral y gratuita. Esta actuacién personal libre, que influye de antemano
en toda construccién intelectual refleja, puede llevar el sello positivo
y expreso de la fe cristiana, y entonces brotard una filosoffa nacida
en salud, liberada desde su nacimiento (como antes s€ insinué). Peto
de hecho la actuacién fundamental de la libertad ha entrafiado con
frecuencia un rechazo, significa un pecado y sc muestra necesitada de
liberacién: entonces puede surgir una filosofia que en su imagen

mundo idolatre a las creaturas, presente falsamente al mismo Dios y
desfigure lo humano; no serd posible integrarla con la teologia sino
en cuanto se someta a la purificacién que la {ibere. Finalmente, puede
la imagen filoséfica, incluso nacida “sin pecado”, corresponder s6lo
germinalmente a la imagen que del mundo tiene la teologia cristiana,
por haber brotado de una configuracién cultural que, aun expresando

una auténtica intencién religiosa, no s todavia la de la cultura cris-

tiana; entonces se requetira también de un influjo salutifero, al menos
indirecto, por parte de la teologia cristiana, para que esa imagen filo-
séfica del mundo alcance la plenitud de que intrinsecamente €5 capaz.
En cualquiera de estos varios casos, el logro de una integracién para
realizar 1a unidad analégica de filosoffa y teologfa estd mediado pot
las configuraciones sociales del mundo de la cultura y de la religién
en que nos movemos, y més radicalmente atin por las que llamamos
intenciones bésicas de la libre autorrealizacién humana frente a la li-
bertad del “Dios siempre més grande'.
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LA CULTURA EN LA PERSPECTIVA TOMISTA

FERNANDO MORENO
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cias naturales.

medio adecvado a la realizacién efectiva de sus exigen
Y es que, el cultivo del hombre no sélo se expresa social e histérica-
mente sifno que adn se lleva a cabo en sociedad y en la temporalidad.
Es esto exactamente lo que las culturas, en su diversidad espacial ¥
terporal, maniiestan. En cuanto conjuntos “de valores sociales de
suyo comunicables” ¥ universales 3, ellas son como grandes y com-
plejos signos que cestifican el esfuerzo colectivo de los hombres por
llegar a conquistar su Set 4 F| hombre vive siempre en una cultora,
por set €sta “‘un modo especifico del existir y del ser del hombre” °.

Con mayor precision ¥y siguiendo a Santo Toinds creemos dque
hay dos instancias, en primer lugar, que determinan lo més funda-
mental: la realizacién de la libertad y la basqueda y adhesién 2 la
verdad. Libertad y verdad resumen, de parte del sujeto, las exigen-
cias personales y sociales més inherentes a su Ser. Ahora bien, si ellas
definen y realizan el bien del hombre en cuanto tal, determinan, tam-
bién, y por €s0 mismo, la naturaleza objetiva del bien comtn. Buena
vida humzna de la multitud & (del pueblo dirfamos talvez hoy), éste
2 su vez se efectfia en las personas, en la vida virtuosa a que éstas
estin natutal y aun <obrenaturalmente ordenadas. De esta forroa, el
cultivo del sapiens viene 2 corresponder a la promocién personal ¥
social de la virtud, en cuanto ésta es una tendencia estable al bien 7,
es decir, muy fundamentalmente a la libertad y a la verdad. Estas
deben opetar como norma reguladora en relacién a todos los otros
“hienes” que definen la coltura objetiva®, y como fines primordiales

de la accién humana.
Tres observaciones deben hacerse ya 2 partir de estas primeras
consideraciones:

1) En una perspectiva tomista la cultura al estar centrada en
el hombre es, en un sentido propio, primero ¥ fundamentalmente,
subjetivas. En cuanto tal es upa accién inmanente 2 un sujeto que
tiende a perfeccionar su ser 2 través del desarrollo de sus virtualida-
des paturales espectficas y seglin la diversidad que mejor exprese S0
cial y temporalmente esa exigencia. “El hombre, y s6lo el hombre,

se expresa en ella y encuentra alli su equilibrio” ®.

3. Cfr. J. Maritain, Religion el Culture, pags. 107 ¥ 108.
4. Pindaro, tragico griego det siglo V1 a.C., decia ya que el hombre debe llegaT

a ser lo gque es.

5. Ctr. Discurso de Juan Pablo Il a la UNESCO.
§. Ctr. Saint Thomas d'Aquin, Du Royaume {De Regno). paris, Egloff, 1946,
phg. 118,

7. Ctr. Saimt Thomas dAquin, Somime Theologigue, 1a. 3e. Q. 64, At 1 (pdg.

70, de la edicién Francesa Cerf, Parls, 1953).
& Cfr, J.M. Egan, op.cit., pég. 111, y, R.E. Breunan,
9. Discurso de Juan Pablo II, ¥a referido.

op.cil., pags. 115 ¥y ss.
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lencia a su pleno desarrollo” 14, Ahi donde el mismo ¢ultivo del
hombre exige a menudo ir a contra-cotriente (dponerse a), es siem-
pze en cuanto el hombre, en la prosecucién de sus fines naturales, se
ve obstaculizado o impedido, ya sea individual, ya sea socialmente.

5) Vemos por aqui, en quinto lugar, hasta qué punto, en una
perspectiva tomista, la cultura no es de suyo neutra, ain si en sus
expresiones histSricas objetivas siempre, de hecho, se mezclan en ella
el bien y el mal. Asi, paradojalmente, las exigencias naturales y so-
brepaturales de cultivo del sapiens pueden ser obstaculizadas y desvia-
das por las formas histéricas de cultura objetiva (por la “oferta” cul-
tural histérica, si se quiete} de un momento dado o de un contexto
particular, Frente a esto, lo que Jacques Maritain llama la “herencia
cultural de Ja humanidad”, es en realidad una condensacién de valores
culturales positivos que pueden y deben ser socialmente instrumen-
tados por el bien del hombre. Normalmente, no debiera existir dis-
continuidad moral entre el plano objetivo y el plano subjetivo de la
cultura, asi como no la hay entre el bien al que el hombre estd orde.
nado natural y sobrenaturalmente, y el que cualifica en concreto su
accién o la “obra” moral que realiza 5.

6) Por dltimo, en ambas “dimensiones” se plantea la cuestién
de la cultura como totalidad. Una vez més la concepcién hegeliana,
de una totalidad sistémica, encerrada en sf misma, circular € inma-
nente a la historia, nada tiene que ver con la concepcién tomista que
hemos venido explicitando. Esta dltima, porque radica primero y fun-
damentalmente en un todo de naturaleza espiritual, dotado de liber-
tad y voluntad {Gilson), es esencialmente apertura e indetermina-
cién %, lo que va a dar su sello en otro plano, a la cultura misma
de un grupo o de un pueblo. Més precisamente, la totalidad propia-
mente histéricocultural refleja de alguna forma las opciones y los
babitus diversos, a menudo complementarios, de quienes conforman
un todo social. La cultura objetiva en cualquier caso participa de la
apertura inherente a la persona misma. “En contraste con el carde-
ter estructuralmente cerrado de las sociedades politicas —dice un
discipulo francés de Santo Tomds—, las civilizaciones mds esotéticas
y las mds exclusivas pretenden difundirse, y al menos se entre-abren
cusndo no saben abrirse; los bienes de cultura, en la medida en que

tura supone esencialments alienacién y conflicto (op.cit., pdgs. 371-378). La opo-
sicién de 5: a sf es aquf fundanle y esencial.

14, Cfr. 0. Lacombe, op. cit., pdg. 110.

5. Cfr. Santo Tomas, De Virr. Q. I. Art. 12, Cit., por R. Bernard, o.p. En
Saint Thomas d'Aquin, Somme Théologigue, la. 2ae., Q. 4960 (pig. 425).

16. Saint Thomas d'Aquin, Sommme Thdologique, Ia, 2ae., QQ. I, Art. 2; X, Art.
1 ¥ 2, y X1, Art. 6 .
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1‘; 32; 0. I;atig,rnbe.l,mqp.;it.,_pags._ 13 y 114

. - ‘éml'l Cultura eh su dspect A iri vl

s : pecto mas es ’ ;

cix lg;is, Mmaterial y téenica, lo Que corresponde 1;1r1!:u al.::,vola cultura oo su d‘mmn
o F O Lacombe, op.cit., pag. 10 modion germana de  civilizar
19. Ctr. Ibfd., pag. 112. © i . N

20. Ctr, Ihid ag. %,
Pt g o PA 4. Cir. también, Jac Marizi i3
anzsl, Ag?rle‘r;\doﬁl:ugne (sin fecha de, .edieidn)?c.?;? 165 win. Qumaniime " Witggial
o sy h&;s;a;, (Choix de textes et Préface par Albert Beguin), Parts, B £f, 1947
vids hamans b fe Vive una vida verdaderaments hurcia:':a graci;s : ‘glo‘, el
S cultura (Juan Pablo' I, Discurse ref.). fer o mano 2
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jando ¥y ptoyectando de algana forma las exigencias de su aperiura
personal, asume, si pudiera decitse, los limites de su propia realidad.
Teniendo en cuenta esto ¥ &0 vista 4 una mejor comprensién
del dinamismo histético de la cultura, es preciso decir adn que la
comunicacién de la cultura (espiritual) se realice en forma espacial y
temporal, Mds ain, es la ley misma de la historia que ella en cuanto
progresa {(y no siempre ni sélo progresa) lo hace esencialmente por
acumulacién y sélo accidentalmente por rechazos o negaciones. Con
Maritain, digamos que existe una energia espiritual historicamente
acumulada que va condicionando positivamente la eclosién de nuevas
épocas culturales en ¢l impulso de las grandes vertientes O matrices
histérico-calturales. Nadie, creemos, ha capitalizado més profundamen-
te ed su pensamiento esta verdad que el mismo filésofo a que aca-
bamos de aludir. Complementariamente, nadie nos parece haber ex-
presado mejor que €l la exigencia proyectiva de esa verdad. Asf lo
entendié también su gran amigo el tedlogo suizo Charles Journet, Otro
discipulo insigne del Doctor Angélico. Con uno y otro el pensamien-
4o tomists ha venido desarrollando su riqueza inagotable (como el
ger mismo) ¥ manifestando su perenne actualidad,

¢Cémo sintetizar esta proyeccién teologica ¥ filoséfica en lo
referente a la cultura? ¢Cuil es la novedad de su aporte? Lo pri-
mero quée Creemos deber destacar al respecto s queé la idea que orien-
ta todo este aporte es la de la confortacién y cualificacién de lo his-
t6rico  (“temporal”), es s propio orden, por lo espiritual. Hacer
pasar los principios del Evangelio en las “agtructuras” socio-histéri-
cas; ihe chi el gran 'y perfanente desafio! Dos precisiones se impo-

nen aqui. En primer lugar estd el hecho de que la referencia a las

“agtructuras” lejos de implicar una suplantacién del hombre {por la
estructura) —lo que caracteriza la perspectiva matxista, por ejem-
plo— comporta un asumir al hombte en toda su coneretividad histé-
rica y social. El hombte —o, mejor, los hombres— que son propia-
mente los agentes de la accién y de la estructuracién histérica y so-
cial, de scuerdo a sus valores y a sus ideales, constituyen al mismo
tiempo €l fin propio de la tarea que se enuncian. Es en los hombres
donde los principios del Evangelio deben anclar y cualificar su ser
y su accién, Asf, la conformacién culturalmente evangélica de las
“egtructuras” no se logra sino a iravés de hombres culturalmente
conformados a los principios del Evangelio, A su vez, aquellas “‘es-
cructuras” van a condicionar las posibilidades de desarrollo de los
hombres mismos, lo que manifiesta directamente la importancia de
las “estructuras’ para cualquier humanismo concreto. En sintesis, es-
tas Gltimss no siendo en si un fin sino un medio y un contexto, son
por ello ¥ complementariamente, cOmMO tun punto de parada obligado
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para llegar a la meta, y un locus inh ituacion histéri
detcrﬁljna 2 la meta, y un locus in erente a la situacién histérica que
na segunda precisién en relacién a la i
L N - » ld
pafs’ar Iosl Ii:'mﬁxplos del Evangelio en las “cstmctsirlasce;::;ﬁor‘ileéshacer
Ir; ;cz c:o ;cfr o3 l:11.1@, rétjtnto porque la tarea estid centrada en el h:'.'o:snc
¢ cardcter propiamente profano (no religi ,
%l:;:_n Z%lﬁlb szsapuma.des directamente a una CODfOI(‘maci:;l]: g:g]s?u)r’ala Il'ﬁ
. asumido en este caso en su operatividad indi .
;:ler;rad:i, é’lo %n su razén formal de ser la Palali;ia r::rel;idamﬁefrm ;
q?lre 21 Ev ;rl:; elriz cll;eo p:sr su fr?upia vi:;ud sobrenatural, Pod.tg dcc::gj
_ : s aquf fuente de evan elizaci ido
Rropllo eclesial y religioso del término) n" 511::'“?12 (lszmcal 'scnl'::sdo
lsaq:ei opera Cfn sus principios “descendentes”, los que se res;:l:aﬂ n.
'imox gg;c:a e_l segund,? precepto de la ley de Dios: “amatés alen :2
:g mo un\,maé ti alrlcfwmo (Mate? 22, 39). Aungue esta vertiente Eu.r
ge de un o 0: n-: g:r:? historia, los hombres, en el plano que aqui
bicamos, cipan sino culturalmente de ella
]éllnaRj]i?mgn’ ydll-ma apertura de parte del Regnum bt;mgasiio h‘::a::l?a
d fn is:-:o Cﬂr{ead ‘;spccbls;i:lén yd apertura cuya causa es sin embarglg
ios 1 , r mun fi istori ien
nusterléalsar:}entc confluir todz hgci); %fi:nor de Ia bistoria, Quien hace
«Sigoifica esto integrar hasta la confusié
f.%ﬁ?-me y delo i.nn:la’l;xente'al mundo y a lalh?stcl::isiag]aéllfsniie ‘10 aso0,
oD (ligglj:: para 1\l.:jﬂ.l.l' ;. eﬁaprincipio que ordena toda la obf:nfﬂog:g:
fiea de cques Maritain %, se aplica aqui muy particularme L
o c:;l; d,: planos lejosddc implicar separacién —como a velg :
; ente se cree— define los términos de ] ' y
- - * e una i
uMn;fiz;gfnlodqudc tampoco mgm.fma confundir lo que es (i:s;auyroel;ic;g}soy
fa - desde una perspectiva filoséfica, como Journet desd '
f_)_dsj[:zct;lvamlzol?glca,elson formales al respecto: “Si para clezrfstizg:)
sofo— el (este) orden espiritual debe vivifi
Zl;zarsﬁ or:llcn temporal mismo, no es porque aquelw?fréil;:; yaf:) bﬁ:
Sote, S ;::n L c]?gll:.;anoi,n (forqudei lo tlc'iasciende, en cuanto es l:ie zuyo
I e independiente de él. En sintesis i
%Eg:leﬁoial en relacién al orden temporal de la libértealdoﬁfs%::s 511'
o e :mon al mundo, y asf la distincién de lo temporal y de Ig
Sopirin pare<l:c como una distincién esencialmente cristiana” 24
o esparte,le Cardengl Journet dird que “la ley del tiem ;
precisanduna ley de dualidad de lo espiritual y de lo temporlzlo o
o que por debajo del reino de la gracia estd la historia de

2 ¢
. Cfr. Pablo VI, Evangelii Nuntiondi, Ne 18.

23, Y titule de T
i su principal obra e IafF .
du savoir, Paris, Desclée De Brouwer ":etaﬁs“:a' Distinguer pour unir ou les degrds
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i : -odades de este mundo, de las invenciones d;
%OS crljlsllrnuisa yd‘ieiizs ric:rcéft?;?mes politicas.  Estas mﬁlt[ples li.ctlwcl:;ies
t?enen su:: leyes propias, tienden a fines espeacifallean:ue:tljatﬂe;1 Iuj;;n cuf
temporales. Sin duda, los fines ¥ valores naturales, tlzoorde;mdc,s
turales, estdn, en cuanto tales, de suyo ¢ lntri{lsleca:i:cn e
los iines y a los valores sobrena‘turalgs, esdpiilntual es,deban Sc; i
?o estén, sin embargo, @ tirulo ’de simples medios i;p.us“m e
teramente reabsorbidos en el reino de la %_rama,. “vglores e g
intermedios o re '?)S 1:?1?;11;’ clgonl-'loun];]e;afte, por consiguiente,
su propi . 1
2::18;;;0 u;ﬁ: :;:' mﬁspvefdadexamente_ humanos, para iclesa1:1:0.ia\rrs«i:1 ;—g?
mayor’ plenitud, para ser mds propiamente ellos m sn:;;os;u i
pados con I oz que viene del reno 06 3 BROD 5 el mal; por
arian a .los rayos deletereos p _
Eﬁ; I;ante; tierfen como tarea el preparar fl accesacln fllcnzml‘;s décnf (l;a-
gracia, no de forma inmediata, sino como & gguao e e,
ras en Cana de Galilea; preparaba al mismo tiemp s
‘Por €sto, el mismo qudpnal ]oumc‘t‘ preci‘isa eélle rfa ac:ctividad i
cién de la Iglesia y los cristianos, que dell Sario B i
siritual sigue-siendo netamente distinto del de la & i e
Ei’m cuando ésta es dirigida y penetrada por e_l e:s.pn:ll:pf v 1 fs .
Al prirher"plano pertenecen la ognadicrizctlaa; e\;ttr;uc:esDEgsusazl ysegundo
a5 de la vida interior que va = ] '
;E:esrtél:fecen la obra de las virtudes adqm’n‘das ynlgg c]c-);a: éle 1}311‘;;(}3
cultural, en especial las de la vida politica. S i hagci; st
de una distincién clave enuncta_da por Jacques Marl haciy A P
entre el actuar en cugnto cristiano —<s decir, ‘en cuacrljectr_ g 2 o
Cristo y su Iglesis— ¥ el actuar e# -cr:sr_mng —es 1 uie;‘a R
miembro- de -la sociedad, pero no un micm ro_cuac{ i, S
miembro cristiano de ella—, va 2 rcger.lrsc en prnneral );g Roled o34
cupacin de Iy Tgesia —y e on I raess, la vidn, o de
ac wveérdades fundamentales toca aturaleza,
tt?;ovfﬂél hombre, la justicia social, la co?’cgncg. tdsw??\;allgfesd-et?rf]g?
g los deberes de Ia sociedad politica...” ™. LSO

it 3 ” ismo tiempo como
faleg primordiales y permaneates’, que son al mi p

" 24, “Ufr. Humanisme intégrai, phgs. 105, 206:299. c;:: tan:'ntbiéll::ituf:l l::;s::%? ?;;ory
I:é dtle Spirituct. Paris, Plon; 1937, en ‘general; Religion f\r Sten 'pégs‘ A
Primant ) orel et de la liberté. Parjs, Desclée, Be_ Brouwer, fa AR
g g\gmé?r e’glfé.rles Journet, Per una feologia ecclesiale delia stor ila
- i- DA% - . 556, respectivamente. ) )
Napgél, Efl:urEEgigez 'dﬁég‘lfergeymcamé, Essai de Théologie Spéculative. Parls, Desclée
rowwer, 1955, pag. 255 (Tomo D .
[.)e gmuc.fr. Humanisme Intégral, pags. 299.309. . b
2 Cir. L'Eglise de Verbe Incamnd, pag. 262 (Tomo 1)-
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“Jos ejes y los centros de ‘irradiacién- de la vida ‘cultural misma,- no
interesan a la Iglesia, en esta primera forma de actividad, sino en
cudnto su preSencia” -aparece moralmente necesaria para favorecer,
en el comtn"de los hombres, el ejercicio normal de la vida espiritual
misma” %, Ya a este nivel de actividad la influencia de lo espiritual
es capaz de preparar “la cristianizacién de la cultura, de disponer a
actuar cristianamente en politica o en economia, a filosofar cristiana-
mente o a hacer obra artistica cristiana...”®, Sin embargo, esta
influencia -es - esencialmente incapaz de establecer una sociedad, o un
“conjunto cultural” ', Es aqui donde viene éntonces como natural-
mente a insertarse, como exigencia, la actividad de los cristianos en
su calidad de miembros de la sociedad. A este nivel, la penetracién
de lo temporal por lo espiritual (sobrenatural) se hace “a través de
los cristianos dedicados a pteservar y hacer ptogresar la cultura, in-
sertos en las complejidades de la vida técnica, y que, en cuanto tales,
no podrian pretender comprometer con ellos la autoridad de la Tgle:
sia, qué trasciende por naturaleza las divergencias, las oposiciones, las

luchas legitimas de las civilizaciones, El rayo espiritual' que’ viene a

iluminar lo temporal —dice el Cardenal Joutnet— se¢ ve dividido 'y

refractade a medida que penetra mds en la espesura de lo temporal;

aquf, €l exige asociarse, para tomar forma en ellas y por ellas, a las

miltiples y pasajeras manifestaciones de la vida cultural: a las divet-

sas formas: de régimen politico, a los diversos esfuerzos de recupera-

cién econdmica, a las diversas ramas del trabajo y de la técnica, a las

diversas investigaciones en el-terreno del arte, a las diversds vocacio-
nes de pueblos y razas. Su ley es la de quebrarse para hacer alianza
con todo lo que-hay de honesto en los ensayos y tentativas de la obra
misma de la-ctltura, ‘aiin si estos ensayos y tentativas se oponen én-
tre si” 32,

De esta forma, es la riqueza misma de la operatividad que de-
termina la relacién entre lo espititual v lo temporal, la que se per-
deria en el marasmo de la confusién intelectual y practica, de inte-
grismos confesionales y totalitarismos politicos, si no se preserva ‘la
distincién inherente al cristianismo entre uno y otro plano. Nada mds
2jeno a la posicién tomista que hemos venido planteando, que la con-
fusién de planos, cualquiera sea sw signo. Tanto el tradicional inte-
gtismo_catdlico como el contemporineo integrismo cristiano-marxista
desconocen las exigencias mds fundamentales de la justa percepcién
de una redlidad de suyo diversa y compleja que ambos han reducido

29. Cfr. Ibfd.

30, CFr. Ibid, pag. 263.
31. Cfr. Tbid.

32. Cfr. Ibid., pégs. 263 y 264.
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en forma simplificada —sino simplista— & uno_solo de sus aspectos.
El primero —el integrismo catélico tradicional— reduce y totaliza
hacia arriba (angeliza, si se quiere) ahi donde el otro —el integris-
mo “progresista” de los cristiano-marxistas— reduce ¥ totaliza hacia
abajo.

Si algo restituye y preserva, por Gltimo, un pensamiento COMO
el de Jacques Maritain, es muy precisamente aquello que a nivel del
hombre (de la persona humana) habia sido desgarrado por una u
otra ideologia o cultura, por una u otrd actitud colectiva a lo largo
de la historia. Restituir el hombte en todas sus “Jimensiones” y se-
gin el orden jerarquizado que su misma naturaleza y su situacion
histérica comportan como exigencia; ;he ahf el desaffo que Maritain
enuncia con su concepcién de un “humanismo integral”, y su exhorta-
cién a implementar sus principios! 3. He ahi también los términos
que definen su ideal histérico de una ‘‘nueva cristiandad”! La critica
superficial, o mal intencionada, ha olvidado demasiado 2 mepudo los
términos efectivos con que Maritain define la nocién de cristiandad.
“Esta palabra —dice— .. .designa un cierto régimen comiin tempo-
ral, cayas estructuras conllevan, de forma y segin grados por lo de-
més muy diversos, el sello de la concepcién cristiana de la vida. No
hay sino una verdad religiosa integral; no hay sino una Iglesia catd-
lica; puede haber (sin embargo) civilizaciones cristianas, cristianda-
des diversas” 4.

A diferencia de lo que fuere la ctistiandad medieval, este ideal
de nueva cristiandad asume la autonomia relativa de lo histérico-social
con su fin especifico (el bien comin temporal), y tiene en el hom-
bre su cenito, en cuanto éste, por ser un niicleo de libertad cuya
rafz estd en el espfritu, por ser una persona, estd orientado a un fin
supra-temporal y como colgado de la trascendencia, podriamos decir.
Asi, un tal ideal de cultura —y un tal humanismo— no estd centra-
do en el hombre “antropocéntricamente”, es decir, como cortdndolo
de su fuente trascendente, sino en cuanto el hombre mismo es un
ser de alguna forma positivamente «“Jescentrado” {es decir centrado
en Dios), y, al mismo tiempo, inserto en un espacio-tiempo que ad-
quiere para él el contorno racional de un universo cultural.

A partir de aqui, se puede apreciar hasta qué punto, la concep-
cién tomista- de lo cultural, que desde Santo Tomds mismo proyecta-
mos con Charles Joutnet y Jacques Maritain, implica, més all§ de la
distincidn esencial entre el Regnum Dei y el Regnum bominis, la exi-
gencia de preservar Jo espiritual por si mismo, y en cuanto esta pre-

31, Ckr, Humanisme Intégral.
34, Cfr. Ibid., pag. 139, Para la nocién de ideal histérico comcreto, cfr. pags.
134 y 13, y. del mismo autor, Du régime temporel et de la liberté, pags. 120:129.
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servacion f:qnstituye la condicién de un justo desarrollo y progreso
de lo histérico. Esto es asi por estar la persona humana finalmente
ordenada a un mds jl].[é de si. Por ahi, el bien comin “de la sociedad
y de la civilizacién”, que no es algo de puramente material, “lleva
en si el sello de lo que lo supera”, Es esencial a este bien cc;ml.’m el
preparar ]l'a comumdgd bumana para esta vida moral y espiritual
qu]e se 'li?a 12; en plemtufi en un universo superior al de la sociedad
y la civi 1z3c1ln, en el universo de la vida eterna. Suprimid este orde-
i-:almcnt_o e la sociedad humana a las cosas del espiritu, de Ia fe, de
a ézggc;enaa —dice Maritain— y esta animacién interior de la so-
giebien ;ril;eni;rcdg?r las_ ;:losc?s del espiritu, mutilatéis y corromperéis
: a sociedad, puesto que esta es una soci
sociedad de per-
i?:;:niu?sal;i;. Hi: ah_id porqué el m?vimiento vettical por el m£ el
a la vida eterna y a la unién con Di i i
) vic ‘ ios, lejos de qui-
;ﬂﬁz :nergla zlj--mgwmlcnto horizontal por el que la hi,stm]'ia humcina
en medio de tantas peripecias hacia mej ituaci
i mejores situaciones terres-
tres, es al contrario una condicié i &
 al contrz n necesaria de ese movimiento
lt)rggres:lonl histérica, que se hace por el impulso heréico de la Iij:
a g e la generosidad del hombre, tanto, y ain mis, que por los
CH:LD e1osl tecmcci};dyd econémicos. Es por esto que el defender y pro-
ver las realidades espirituales por si mi j
. de si mismas, trabajar,...
elevar el nivel espiritual de la humanidad, equivale indi::ec’tamenf:r:

trabajar de una manera mi i A
; uy eficaz por el ,
dad y de la civilizacién” 3, P bien terrestre de la socie-

En esta perspectiva a

En aparece claramente la correspondenci

lan;:Irl:t)mqél? entre lo espiritual y lo temporal (lo MgéricanI:i ie:

?ntehgenziam;eiladgl hombrlc mj:lmo. Es por su racionalidad ( la de su
cia e su voluntad) que el hombre se ab 1

supera infinitamente: a la solicitaci Aol A

: 2 : olicitacién y al don de gracia que Di

dee h]?ia Aqin, lo que ya la racionalidad natural del l?ombrcqzs Cli:l)pl)g:

jmelegtu;]eas ) cloantrol-a’i ilj,.tdclcll'u::ﬂtlar virtuosamente {virtudes morales e

ntelectt sensibilidad y las pasiones humanas 3¢, la mi

g&l:?n cll(l}\;mda(;ncond llasE vl;tudes teologales de fe, esperan.;a y c:asrr?daaclg ra);

es del Espiritu Santo®7, 1 i :
9 _ , lo va como a transfigurar -
0 a Dios al hombre para llevar todo lo humano, todgu el ,hilri‘l;?::

35. CIr. Jacques Maritai i
l93l!éﬁpags. e n, Questions de consclence, Paris, Desclée De Brouwer,
. Cfr. ¢] Comentario del P
e 5 el P. R. Bernard, o.p., a las QQ. 49 i
49-6!]? p:gf;m Teoldgica. En Saint Thomas d'Aquin, Sormme Théolog?gugm?;e lgaemado)
pues com{; Muna meg;i rl;ég;ﬁe“ess ¥ :::_, en particular}. "T_oc}a nuestra, set[éibili&éd es.
Intel;}geng?_ry o e 413'.8 ;s?” 9e)rl:nbt’:i:ier de espiritualidad, a través de la
. Ctr. Saint Thomas d’Aqui ' i
Joar . quin, Somie Théologique, la.
de Saint Thomas, Les dons du Saint Esprit, ngries, Taéquzi?e.lgf%o’ Cfr. ademés,
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4 El La transformacién del hombre '—lc}cl l_mrnbre v1e10den u;la lj]x?;]:a
bre :.we'vo segdin San Pablo—, es a;orzd:t:/o sine qud izon ?bilidad o
coﬁfo'rmacién o transformacién social, asi como ::le-la Ii‘i:;smpos o
dar a las culturas las formas humanas que, zelguE oseno D e
ares. estén més acordes con los principios e \fangd ¥ puetd
o mis all4, como uba traduccién socio-histérica de los miS dc;
at SFe;r;thJente, todo” lo que hasta ahora hemos vehido enuig'roasnes
manifesta ¢n, gué sentido profundo e, PR Sty pars 1o
icrencial € histdricamente dinamica. ; mds,
fﬂ}g:rzﬁs discipulos a lo-largo del’ tempo, la existelzcla i?: n}a; ?i(;tiosgz
la esencia3® y, por lo mismo, la gcmén es cho. ?pemos el
it P37 mOral,dque b Pigpg)etcflzci?égu ;,::]tri?;a vod;némica de un
las virtudes &n cuan : ctiva, ca,
gitgqupiersonal. Es propiamente la accién vartuox»af d;cllaggﬁgt; ai:
que realiza efectivamente su ser. Alli es don lfi se 13 g
¢l ¢l verdadero progfes'd!,’gg es también “por ahi por
mdadﬁuﬁzcg?gﬁzonéa: la humanidad es al mismo tiempo el qut;if?:;
fire el dinamismo mds prog_i_amentgf i};:nn::;l; yh:LSIT; tefl y; r:giamien-
a “histori términos mé§ espe .
ltia ggﬁir;avfrrtludes en el hombre ¢on§ider_ado pcri;%lalTy dgrug:megreé
se une agui el progreso de la conciencia mora i ao Olas e
pfogreso histérico, y todo avance cbjetivo en la cu C{uran)ir :
de 1a humanidad, van a depender esencialmente ‘de alll.

; ¢ : ; ftain,
8. Cf. ‘Somme Théologique, ta. Q.3, Art. ’4 Cir. ademésigq?e J:;qtgs ehiarparli-
C ur:"fmiré de Pexistence et de lexistant, P§r1s, I-lart.mann._d ’av?o ir‘ pé,gs. Wi
c::.lar ¥, del misrifo autor, Distifiguer pour. unir ou les degrés du 5-60 S,OhFe Ry
. -35;..,Cr'r:' cl'ICcmentario del P. R.ll_-le;';lard, o.p. & las QQ. # vm__
e la Suma. Teolégica, ya referido, pag,. 421, .
e :0 Cfr. Raissa Maritain, Histoire Jd'Abraham, Paris, Desclée De Brouwer, 1
pags. 21 y ss.
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TRES FASES DE LA CULTURA SEGUN McLUHAN
MUNDO TRIBAL - MUNDO DESTRIBALIZADO - MUNDQ
“ -RETRIBALIZADO

J.E. MarTins TERRA, S.J.

La. cultura es un fenémeno social. Resulta de la -intercomunica-
cién entrz los hombres. Los medios de comuricacién conducirdn a la
evolucidn de la humanidad a través de tres etapas:

— El mundo tribal, que vive en un espacio acistico produjo 1
cultura oral.

— El mundo destribalizado, bajo la influencia del alfabeto fo-
nético y principalmente del libro impréso’ que, como extensién de
los ojos da predominio 4l espacio visual. Es el mundo de la explo-
sion, propiciado por la era de ‘la mecdnica. Es la etapa de la cultura
visual,

— El mundo retribalizado; bajo la influencia de la implosién
determinada por los medios de comunicacién electrénicos que dan
nuevo predominio al espacip .actdstico, el mundo se retribaliza, en di-

mensiones planetatias, creando Ta “aldéa global”. Es la era de la cul-
tura audio-visual. -

1. Mundo tribal

Espacio acdstico .

En las culturas preliterarias el poder de la tradicién es mds
fuerte, Predomina el ofdo sobre el ojo. No hay espacio vacfo, El so-
nido llena el espacio. Espacio hécho de sonidos, no espacio que con:
tiene sonidos, Espacio no estdtico, sino’ dindmico, que ctea sus di-
mensione; a cada instante. No tiene fronteras visuales sino las de la
audicién. ' '

El espacio actstico estd ligado a la vida emocional del hombre.
Un mido sibito alerta la atencién y puede suscitar el miedo, pero
también el valor. El ‘toque plafiiderc de una campana entristece la
aldea anunciando la muerte de alguien. E] repicar festivo alegra, pro-
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clamando la llegada de algtn ilustre visitante. El redoble de los tam-
bores convoca a los guerreros. El canto marcial estimula a la guerra.
La explosién de gritos y de cantos celebra la victoria o conmemora
los dias festivos, El tan-tan de los tamborines transmite las noveda-
des. El pregén del heraldo promulga las leyes.

Sincronia

El espacio aclistico es sincrdnico, es un campo no visualizable
de interrelaciones simultdneas. Bn él, las informaciones, en el senti-
do mds amplioc del término, son suministradas simultdneamente des-
de todas las direcciones. Crea un proceso informativo no lineal ni
diacrénico como sucede en la cultura visual del libro o del periddico.
Sincronia de las informaciones que homogeniza la cultura. No hay
pluralismo cultural. El jefe habla y todos oyen al mismo tiempo sus
palabras.

Cultura tribal

La cvliura del espacio acistico es tribal; los hombres sienten la
necesidad de estar juntos para dialogar, para escuchar a los ancianos
que son Jos bancos de informacién, los archivos vivos de la experien-
cia, de sabidurfa y de las tradiciones acumuladas. Reverencia y defe-
rencia tributada a los ancianos; la experiencia de la vida los llena de
sabiduria y los transforma en consejeros y modelos para los jévenes.
Integracién cultural. Todo joven tiene acceso a la cultura de su pue-
blo. El nifio que crece en el espacio acistico se va enculturando des-

de el nacimiento.

Hegemonia de la palabra

El mundo del espacio acistico y del hombre que en él vive tie-
ne caracteristicas diversas de las nuestras. El dnico instrumento de
comunicacién y de investigacién es la palabra hablada. Ese instrumen-
to es gratuito y comdn a todos. La palabra escrita e impresa es un
bien apropiable, objeto de transaccién comercial. La escrita, crea la
cultura visual que discrimina clases y margina a los iletrados y anal-
fabetos. La palabra oral, por el contrario, une y solidariza a todos.
En la cultura actstica hay liderazgos pero no clases. El jefe, el pre-
dicador, el heraldo, el profeta, hablan y todos acuden y se juntan para
oir su palabra,

Oyendo y hablando es como los hombres registraban y transmi-
tian con gran fidelidad los secretos de la tribu y los tesoros de la
sabiduria.
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El espacio aciistico es dialogal. La transmisi i iti
los conocimintos y de las informaciones es dialog(sii1 Els ten;:ftga d{;
lider, el maestro catequizan (katé + echos —= sonidc; eccrpkat a,bée
= hEcer ei-eszza;, ms%ui—r con la palabra oral). P R

n t’lguo estamento el mensaje divi itj
por el profcta. La accién del “pro-feza”j se regl?za‘la:r: ct;?]?z;nntldo
los tres sentidos de la. Preposicién “pro”, “Pro” persopal. el rofet:
habla en nombre de Dios; “pro” local, el profeta habla ar;te Ialz mul-

titudes; “pro” temporal, el profi : d
. . oreta redlce . g
en la historia, ’ p la intervencién de Dios

La palabra crea la comunidad

~ En el Nuevo Testamento Jests es el “Verbo” “ »
DIOS”CD persona, El ni escrll:)iéj ai mands cscrfl:?i?. ’('jlc?nvcl::':aéal;fa“cde
leg{c: ”dc los Doce” apéstoles. La Iglesia (ek-Kaléo) es Ia © o
cacién” de Ios. discipulos del Sefior. Los apdstoles (apéstello (.En-vo-
viar} son enviados para apunciar el querigma (kerysso) = or el“Il
mar come beraldo “keryx”), Cristo, la Palabra del Padre —traﬁls?n:i? .
f.:i: misidn a los qus!ole:: “‘asi como el Padre me envig asi 05 envio?
id y};;lf]x;zlagag: E(.Sva.ngcho:s (ljn 20.21; Mt 28, 18-20). El libro de
como npacté la comunidad cristiana
dpgiabtr:n Ige l‘gsd AP(SStOleS,’ C!? Pedro y Pablo. “Todos 325 tcf)irerizs'diufz
s, L2 un l:1 0 en comun™ (Hch 2,44). “La multind de Jos fie-
o rim'Pti 50 odiscorazdn y una sola alma” (Hch 4,32). La cristian.
( cuml?calo‘ :—.a,ﬂam[;imioﬂg:c;ﬁa lai-an;; rla rate sobre 1x o Conilios
. 4 a O ?

Los misioneros jesuitas en pAmérica ng sS?.tl:t"rcreIl’?néz {iz?u'n'di
en las reduct_:lones. La inculturacién de la fe se hace en len ¥ cfis
gezz. II’:“.:t :usp: ganci« tagl exte&sién entre los ¢olonos que en l\;gI:ia:llac;

empleaba en el pilpito exclusivamente la Jen i
que era mds usada que el portugués en proporcién d Len b
relaciones comunes, En 1727 una provi i6n emanada Sl sy cn_las
el uso de! tupi en el pilpito (N, %Ve:;ségll(l gg:dig?d;é:.dlg? probibis

M agisterso oral

ol uﬁn clgnt]iiriis:lb al‘vi:cizlia::I antes lch]a in}prenta, la transmisién de Ia
i endo oral. La palabra todavi

» _ a conservaba

o ngf; lg}:'rutafora J<:l¢=:1 Ta;us;:nto medieval. McLuhan observa q'l.sl:

! %4 tue el perfodo filoséfico de m4s i i igaci

* _ f mas intensa investipaci
ogal. Los manuscritos no se hacfan para ser leidos, sino pafwa s?:?

Ofdos 13 .
fesor. grupalmente. La clase era una praelectio” hecha por e] pro-
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E! mundo feudal se caracteriza todavia por una cultura acdstica,
sincrénica, profundamente orgdnica. La “universidad” medieval no
era constitufda por una- mera yuxtaposieién.de facultades como com-
partimientos estancados, La misma palabra ‘‘universitas’”, daba idea
de un cenfro “unus”; vuelto “versus” hacia una plurglidad de objeros.
Una idea, pues, de unidad en la pluralidad. Los estudios se ¢entraban
en torno a la teologia y la filosofia,

Palabre, fe, misterio

El mundo del espacio acdstico era un universo de emociones
intensas, cuyas manifestaciones no habfa sido todavia domesticadas
por la sofisticacién de la cultura individualista y letrada. Alegria y
pavor, orgfas y compuncién se suceden con una intensidad tal que
nos hace imaginar al hombre primitivo y aiin al medieval, .como nifios
grandes, Eran hombres 'que. sabjan refr y llotar con una totalidad
infantil. Aqui nos vienen a la memoria los grandes personajes bibli-
cos. Sail cantando con el grupo de los “hijos de profetas” (1 S .6,
16); David danzando & cantando en torno al arca (2 $°6,16). -

: La cultuta del mundo del espacio acdstico 'se abre al misterio.
En el mundo del espacio visual, el hombre se interesa por problemas.
El espacio actistico- crea la expectacién de-lo que no es visualizable,
y el hombre que vive en €|, ‘es mds sensible a las voces ocultas que
no son eguiparables en términos de un problema.

Primacta de lo-social sobre lo individual

El mundo ttibal es esencialmente comunitario. La tribu, el clan,
la ciudad-estado, funcionan como un organismo vivo. Lo que existe
es el todo; los miembros estin en funcién del todo. La dimensién
horizontal, social, predomina sobre la vertical o individual. Unc por
todos, todos pot uno, Los gestos individuales repercuten en la coleg-
tividad. Todo funciona como un sistema de vasos comunicantes,

En Istael, en la fase pre-exilica, el predominio de esta. cultura
tr'bal es evidente. La idea fundamental es la nocién de “alianza”.
Dios hizo alianza no con un individuo sino con el pueblo como un
todo. “Yo soy tu Dios, ti eres mi pueblo” (Lv 26,12; Jr 7,23; 14,
4; 14,7)

No existia ain la nocién de persona como algo absoluto, pero sf
la- nocién social de “personalidad corporativa”. Solidaridad colectiva
en el bien y en el mal. El pecado no queda enterradé en el corazén
del criminal sino que alcanza a toda la estructura social, se hace un
“peccatum mundi”, Pecado de Cain: la sangre pide sangre. La vio-
lencia engendra violencia, desencadena una reaccién incoercible, crea
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una z.a‘tmésfcra de violencia. El pecado del padre serd castigado e;
los hijos hasta la tercera o cuarta generacién (Ex 20, 5) Hando =
La palabr'a_’tiene una eficacia social y sacrament,al .
Las bendiciones y maldiciones son eficaces e iri'e'versibles‘
La palabra puede tener también la fuerza del encantami
La magia procura domesticar las fuerzas misteriosas e im el;lto.
de la naturaleza‘ por medio de la intencionalidad de Iz palab;Pearson =

Corporaciones .

; E:il e!._lacampo del trabajo, sobre todo artesanal, la cultura tribal
desarro od Ccorporacién como organizacién para -la defensa "de los
$ter.e_ses.. e una profegdn y reglamentacién de su ejercicio. Nadie po-
tja e;gcer r.m‘:::I profesién sin formar parte de la corporacién respec
va. Fara poder ingresar en las cor i j ,
: B! poraciones los “jarnaleros”
aprendices al servicio de un mae J n lazgo
e stro, tenian_ que pasar por un largo
. Las corporaciones establecian los principios reguladores del
bajo, protegiendo Por una parte el arte u oficio que les corres oncti}‘a-
y por otra, contribuyendo al reconocimiento de la dignidad hlflma.u:,

Monasterios

La cultura triba] 4 .. T
naguismo (cenobita) misa?OIlé en el cristianismo medieval el mo-

En el siglo XII las drdenes mend . ‘

Y . 1as s mendicantes inauguraron . us :
o S i el
) ¥ del oficio ¢o 1 T
cién y g las obras de miserieordit: » pero da la primacla a la p Jred.lca-

Redacciones
la expetiencia mas éspec-

ones que procuraron reu-

. El esquema convencional de las Reducci lar
_ cions Reducciones obedects a €5t
el centro de Ia aldea habia una plaza espaciosa para las Cf_ig::gs'
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pablicas. Alrededor de la plaza estaban la Iglesia, la casa parroquial
con la escuela anexa, el hospital ¥ almacenes generales, donde se reco-
glan Jos productos agticolas y artesanales. En torno de la plaza cen-
tral quedeban las manzanas de las casas familiares divididas por ca-
lles rectilineas. Cada familia tenfa un lote propio para huerta y jar-
din. Los restantes del tecritorio se destinaba a la explotacién agrfcola
o pecuaria comin. Toda persona no indigena (blanco o megre) no
podia residir en la aldea. El alimento, el vestuario y las casas eran
iguales para todos. El trabajo comun, en las oficinas y en los campos
obedecian a un horario determinado, La administracién temporal es-
taba confiada a organismos clegidos entre la poblacién de la aldea,
por todos los miembros de ella, El trabajo comdn comenzaba y ter-
minaba con funciones sagradas que se prolongaban a los domingos con
catequesis, mdsica instrumental y vocal, con representaciones teatra-
les y danzas.

La cultura tribal del espacio acistico, en fin, propicia una in-
tensa participacién comunal.

2. Mundo desiribalizado
Espacio visual

Fi descubrimiento de la escritura, del alfabeto, y posteriormen-
te de la tipografia trajo una constelacién de efectos que McLuhan
intitula “la Galaxia de Guienberg”. Los medios de comunicacidn
mas modernos: el telégrafo, el teléfono, el cine, la radio, la graba-
dora, el disco, la televisién, operan en el mismo arquetipo respectivo
de la imprenta descubierta por Gutenberg.

Todo medio de comunicacion, afirma McLuhan, determina la
extensién de un sentido porque amplia. el espacio en el cual se ejerce.
Asi, €l libro impreso, amplia el espacio visual y determina una extesn-
sién de la vista, como la radio amplia el espacio acidstico y determina
una extersién del ofdo. Esta extensién modifica el equilibrio senso-
rial entre Jos cinco sentidos, dando predominic a uno de ellos. La
bisqueda de un nuevo equilibrio sensorial se opera automdticamente,
por un proceso homeostitico, ¢l cual, upa vez consumado, altera pro-
fundamente el modo por el cual el hombre siente, percibe, piensa,
obra y reacciona sobre el mundo.

A este sentido de la teoria importa asociar otro elemento de
la teotia de McLuhan, a sabet: el medio es el mensaje. El propio me-
dic es no sélo el mensaje sino la manera c6mo ¢l mensaje plasma y con-
figura la masa humana. Tal resultado se determina no tanto por el
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contenido nqético transmitido por el medio de comunicacién, co

por los propios ’mcdios en sf, que constituyen, cada uno, un len ul:I'O
diferente. El mismo tema puede comunicarse a través ,de un ]gil:n:ée
de una lemaCJ(:‘m,' de una radionovela o de una telenovela. Los efec-
tos sobre el pidblico son radicalmente diferentes, porque son transm‘i::

tidos por lenguajes diferentes, aunque el te idénti
' ! ; , ma §
pio medio en s{ ya es un mensaje. e ldéntico. EL pro-

Destribalizacién

El descubrimiento de la i ici
_ El imprenta pro
i e p propicié el proceso de des-
iy E:L le‘l:l pcnoc-lo prg-litera'rio, antetior al alfabeto fonético, 1a uni-
la njf'a ?6 a, o simbolizada ldeol_ogréficamentc, estaba asociada a una
sig : 1ca§1 n. El _a]fabeto fonético disocia sonido y significacién
analizando el sqmdo hasta sus dltimas unidades y dando a cada una
un GIE:I:OIO grilhco: a, b, ¢... son sonidos, sin sentido
que tal proceso representé como cambi igi
. io y exigié una adap-
;acxdn‘,‘spodemos cor_nprobarlo observando a un ni.}rino qﬁc aprcndeapa
ue;:.’ u tarea consiste en construir, partiendo de simbolos impresos
ur 1m;gen agsnca que él pueda reconocer. Cuando el reconocimien-
; se ha realizado, él pronuncia la palabra... porque no es capaz
e éatinocer el simbolo impteso sin trensformarlo en sonidos; sdlo
g:jz ﬁab?er ]en voz alta. Cuando es capaz de leer mds a prisa ’dc lo
a, la pronunciacién se torma en un répi i
mente, cesa por completo”. répido murmollo.y, final-

. ri\dtuchos 51_gl'os después _d:e Ia invencién del alfabeto fonético, la
dep] nta p_c;::lrm1t1§ la repeticién uniforme, pricticamente indefinida
os sonidos simples, en un montaje lineal que se constituyé en

prototipo de 1 i ; .
sible aplas Ela:asl,)mducqén mecdnica. El libro se fue tornando acce-

 La gran consecuencia global de este nuevo medio de comunica-
cién fue la ruptura del equilibtio comunitario del espacio actistico, en
los 1nd1v{duaﬁsm03 aislados del espacio visual fragmentado, ’
El hbro,‘que inaugura la edad mecanica, determina la explosién
del munde tribal. El conjunto de los fendmenos culturales derivados
del u;dmdualismo letrado, constituye lo que McLuhan llama de des
tribalizacién caracteristica del mundo mecénico. .
i A partir de esta copsecuencia global, McLuhan detecta una serie
de innovaciones influenciadas por el nuevo equilibrio sensorial exigi-
1.o ﬁaor el hombre que se adapta al espacio visual. En el arte se desa-
hro adla pintura en perspectiva, que como la ilusién tridimensional,
ace del cuadro un espacio visual unitario e integrado. Hoy, cuando
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la edad electrénica recrea el espacio aciistico,” la pintura wvuelve a
la ingenvidad primitiva de les cuadros sin punto-de- fuga.

En la ciencia, la tendencia a visualizatlo tode; la btisqueda de
expresiones visuales para realidades no visuales, estimula, a- partir
de Descartes, el hombre de las ideas claras y distintas, el desarrollo
de la geomettia analitica y del céleulo infinitesimal, bas¢ ‘de toda la
simbologia de la matemdtica moderna. ' '

En el pensamiento, la preocupacién por definir “el punto de
vista” individual, se afirma cada vez mds sobre la investigacidn dia-

logal de un tema filoséfico.

La galaxia de Gutenberg

La industria procurard -imitar cada vez més la tipografia, anali-
zando el proceso productivo hasta en sus operaciones més simples,
para recomponetlo en la repiticién indefinida de -la produccién’ en
serie de las lineas de] montaje y de la produccién lineal.

El heliograbado, el rotograbado y tedas las modalidades de im-
presién ‘mecdnica, la estatuaria industrial y toda 14 industria moderna
que reproduce en serie répeticiones indefinidas del mismo -modelo,
se' inspiran en el esquema repetitivo de la imprenta y, pot esoy fuero
denominados por McLuhan “Galaxia de” Gutenberg’. :

El propio ‘libro, dando cada vez més uniformidad-a las lenguas
verndculas y vehiculando a través de ellas las mismas ideas y los mis-
mos sentimientos para todos los que lefan, favorecid decisivamente
la irrupcién de los macionalismos que acompaiié el perfodo del mer-
cantilismo econdémico. .

Contemplecion en la accibn

Las grandes drdenes mondsticas realizaban su vida comunitafia
en torno al coro, donde los monjes leian y cantaban juntos la palabra
sagrada, de tal manera que el coro parecia hacer pirte esencial de la
vida religiosa. San Ignacio, el primer fundador pést:gutenbergiano,
sustituy$ el coro cantade por el bieviario lefdo aistadamente y, si
disminuyé el tiempo de la oracién litdrgica, insistié' mucho mds en
la oracién mental 'y ‘en la piedad persomal, exigiendo que todos los
jesuftas fuesen contemplativos en la accién.

Modernidad

Con la toma de Constantinépla._.por los 'turcos, (1453) tuvo prin

cipio el 1emacimiento de las letras. cldsicas legales por la-antigiiedad

greco-romana de la cual la cultura europea es la prolongacién directa.
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El: descubrimients “de América y ¢l contacto con Jas: teligiones indi-
genas (1492), la impresion de la primera Biblia (1448), la rebeldia
de Lutero (1517; el libre-examen, la expansién de la reforma, la con.
tra-reforma catélica, la fundacidn de la Compaifiia de Jesds (1540)
el Concilio de Trento’ (1545:1563); la cultura bartoca, los grandc;
d_ramaturgos-mg_lgses, franceses 'y espaiioles del siglo XVII, el nomi-
nalismo y la ctisis de la filosotis escoldstica; todo.esto fueron facto-
res culturales que precedieron.y, en cierto medo, prepararon el adve-
pimiento del siglo de la razén o de las luces con el movimiento ideo.
légico racionalista que .caracterizé la- Ilustracién. :

_ La Ilustracién, que sefiala el surgimiento-de la Edad Moderna
alimentaba la desmesurada ‘ambicién de abarcar Ia universalidad del
saber y de las €osas en una amplia cosmovisién organizada. por la
sazén. El racionalismo teoldgico rechaza las verdades suprarraciona-

les a«lque no pueden visualizarse ni son ecvacionables por la razén na-
tural.

. Es curioso observar que ya Lutero, con el individualismo reli-
gioso !levat_:lo‘a sus dltimas consecuencias, se preocupara g sélo por
h_ac?r-nnprmyr su traduccién verndcula de la Biblia, sino también in-
sistia en ‘el libre examen y en la intetpretacidn individual de la Biblia.
La. posesién particular de Ja Biblia traducida proporcionaba su. inter-
pretacién privada, - - -

. El individualismo, .engendrando el desprecio de la. tradicién y
dql-Mag;steno? y el libre examen, interpretando privadamente la Bi-
blia con una Optica subjetivista, reducian los dogmas a los limites de
1_13 e;ettzonsybuansfot:aron el cristianismo, despojado de todos Jos ele-

0s- sobrenaturales i i ivi '
s porenamrale , en una ética umversal"_rela.mwsta acomodada
La Lil:a’re mterpretacidn de. la Escritura propugnada por la Refor-
ma, produjo, en- breve tiempo. el deslumbramiento del cristianismo
vidido en innumerables sectas. ‘

Individualismo y liberalismo

El individualismo caracteristico de la cu
gendrg, en el campo econémico, el liberalismolt];mcaﬁi?ﬁﬁna&zada .
_ El liberalismo, oponiéndose al Estatismo, pretendia que el ideal
P_Q:].II;ICO deberia. ser el desarrollo de la iniciattva privada, la reduc-
¢lon de las funciones sociales del Estado a un pequefio J,Jﬁmero de
cuestiones co. su. -supresién total en el individualismo de. tipo aﬁar—
quista. En su acepcidn extrema, el liberalismo se .manifiesta en la

tendencia del individuo a libert d C A e
Y a no cuidar sino de s mjsmgfse e toda obligacién de solidaridad
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El liberalismo econémico defiende el concepto de que el Esta-
do no debe ejercer ni funciones industriales, ni comerciales y no debe
intervenir en las relaciones econdémicas que existen entre individuos,
clases y naciones. El liberalismo asumié aspectos extremos en el siglo
pasado, al considerar como razén suprema de la sociedad, la de crear
condiciones para el pleno ejercicio de la libertad individual. Asf, la
sociedad no deberfa intetferir el proceso socio-econémico, sino sola-
mente garantizar la observancia de los contratos y asumir la ejecu-
cién de servicios indispensables para el funcionamiento de las acti-
vidades econdémicas, servicios que, por no ser lucrativos, no intere-
saban a los individuos y a los grupos privados.

En la realidad concreta, unos hombres son econémicamente fuer-
tes; otros son econémicamente débiles. Negando al Estado el dere-
cho de intervenir, el liberalismo de hecho propicié una inmensa ex-
plotacién de los débiles por los fuertes, la expoliacién de los hu-
mildes,

Capitalismo

El sistema capitalista confiere al individuo primacia absoluta,
como Vnica razén de ser de la sociedad, 2 la cual no debe subordine-
cién, sino en la medida en que ésta es indispensable a la preservacién
de sus intereses. De ahf resulta un individualismo anti-humano: el
hombre como ser libre, egoista y calculador en el gozo de una liber-
tad que mal empleada puede conducirlo a esclavizarse @ !os vicios;
movido por el deseo de poseer lo mids posible, sin atribuir ninguna
funcién social a lo que posee; queriendo alcanzar el méximo de sa-
tisfacciones personales y reducir al minimo sus penas y sufrimientos.
Resulta un hombre que sélo obra en provecho propio, un “homo oeco-
nomicus”, fruto de un individualismo en que no existe una moral
que presida la actividad econdmica, la cual obedece s6lo a una norma
suprema: la de la propia eficacia.

3. Mundo retribalizade

La cultura audio-visual

Si la caracteristica del mundo fribal es el predominic del espacio
acdstico, y la del mundo destribalizado es la hcgemonia.del espacio
visual, el mundo refribalizado es una especie de sintesis dialéctica que
inaugura la era gudio-visual.
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La retribalizacién

La retribalizacidén es el gran fenédmeno que viene siendo deter-
minado por los nuevos medios electrénicos de comunicacién, Tales
medios envuelven de nuevo al hombre, principalmente las nuevas . ge-
neraciones, en un nuevo espacio acdstico, en el cual se vierten instan-
tdneamente variadisimas informaciones de ' todos los cuadrantes del
planeta. La voz de la radio y de la televisién es escuchada por la tribu
primitiva, Las conexiones puramente visuales pierden importancia en
favor de conexiones auditivas y palpables. Se va creando cada vez
mds intensamente una concientizacién comin y la humanidad va
evolucionando en el sentido de transformarse en una “aldea global”.

Los medios electrénicos estrechando, comprimiendoe la humani-
dad en una red instantdnea de informaciones, van propiciando una
conttaccion del espacio cultural y de la conciencia de la especie, que
McLuhan denomina fenémeno de implosisn.

Es dificil discernir desde ahora los efectos globales de este fené-
meno, Algunos aparecen tal vez como primeros sintomas de una enor-
me transformacién en proceso que ofrece una interpretacién coheren-
te para los mismos, por mds dispares que se presenten. '

Los comportamientos desorientadores de la juventud criada bajo
la influencia de los medios electrénicos de comunicacién, su aversién
creciente a los procesos convencionales de aprendizajes consistentes,
en gran parte, en la acumulacién de conocimientos clasificados, ¢no
tendrdn relacién con el nuevo espacio acistico implosivo en el cual

ella viver

“Una de las ctiticas mds comunes es que el cine, la radio y la
televisién no puede sustituir los compendios de estudio. Siglos atrds,
los libros impresos para uso de los estudiantes fueron denunciados
porque no podian tener la autoridad de los maestros hablando. direc-
tamente con los alumnos”,

Tal vez todo el proceso de aprendizaje deberd revisarse. No po-
drd consistir solamente en un procese acumulativo de datos catego-
rizados; esto lo hardn mejor las computadoras. Pero exigird tareas
grupales realizadas en el espacio acistico del didlogo. Es un desaffo
a2 la imaginacién de los educadores saber montar la experiencia, sea
con caricter real, sea con cardcter “‘simulado’.

Las medificaciones entre los medios ‘impresos y los medios elec-
trénicos de informacién y comunicacién son profundas. Pueden re-
sumirse en estos términos:
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IMPRENTA ELECTRONICA

-"-1 -~ Exige 'f#cultad de léctura. = 1. No. requiere entrenamiento

: . ... especial. e
2. “Usualmente aprendido indi- 2. Usualment aprendido ~ en
7 Vidu 3 - conjunto. S
; nte. junto. '
3: "Egcl:gg eri pequefias’ dosis, 3. Rgcxb}da en ,grggf;a dosis
2 4 Difusién relativamente lenta. . g glfu;d;; rﬁuyﬁb o a'éoesible
. 5. Puede ser releif:ll.a ¥ ponf_e_rjlda. - nre—observjacién. ] b
6§ De -produccién‘relaﬁvamente .6, De produccién muy cara, pé-

ro relativamente barata Dpa-
ra el consamidor.
Creada; para- mayorfas..

barata pero dispendiosa para
¢l consumidor. N

'9.' @reada para minorfas de db- 7.
mensiones : variadas. - :

Tales - difefencias . permiten p_reanulrilciar Emfl.ix_lgi;]i;daﬁodlf_s ; :zca;:;gv
< icipacién politica. Las  facilx cien-
nes -en Jos. procesos- de  particlpaclor ca. Las acileace
ardn los modelos d
consultas a las bases papulares, reactivaran, “os i ; d
ﬁsoéf:l:cia directa, a escala municipal y tal vez nacional, tqrnlsnpd? c_adéa!
vez mis obsoleta una representatividad por muchos titulds “sosp
En el ejercicio del pader empresarial, la delegaadf;n de’ élesﬁgo
sabilidad, del vértice ‘a las bases, vietie siendo cqntr:il -porso 4 .3(]:1 :
informativo electréiico “que facilita gnormeq:l:gnl;e o “_p;g:e pisdo
SorlC.']-":s.ta visién de McLuhan que acabamos de resurnir, preseri;a :132
sinfomas anticipadores de grandﬂgutransformacxox::sag:o; Er:;::?es ?:los
estamos eni €] - vértice’ de’ la_cordullera que : .
cntn izaciones, dos culturas. Nos revela que somos los rde:fduos li?ieol-lm
civilizacién  senil; -contempordneos de’ los primitivos, "det neolitic éesy:
precursores de otra civilizacién cuya aurofa. cOmienza. apenas -
punta;'-. i e
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LA GIENCIA Y LA TECNQLOGIA FRENTE A LAS CULTURAS
o SEGUN J. LADRIERE =

'

o=

~ RaraBL Braun

La ciencia y la técnica no son realidades que han polarizado la
atencion de los redactores del Documento de Puebla, Tampoco se
puede decir que el tema esté ausente, pues encontramos diversas re-
ferencias. .al. mismo.en el capitulo, dedicado a la evangelizacién de la
cultura, DP -385-443), La impresién que deja una primera lectura es
que la clencia y, la téenica son vistas mds como amenaza que como
oportunidad. En’ efecto, luego de constatar que la cultura de América
Latina ‘‘se .gxpresa, no tanto em las categorias y organizacion mental
caracteristicas de las. ciencias” (DP 414), se analiza el impacto y las
caracteristicas de la cultura urbano-iridustrial. De ella se afirma que
estd.““dominada por lo_fisico-matemético v por la mentalidad "de ef;-
ciencia”’. (DP 415), qué “es controldda por las grandes potencias po-
seedoras dg la ciencia y de la técnica” (DP 417), que estd “inspirada
por la mentalidad cientifico-técnica” (DP 421)'y que “pretende ser
universal” (DP 421). Esta universalidad de la civilizacién “utbano-
industrial, que pretende imponerse- a las ‘culturas particulares, pre-
senta distintos’ niveles. Encontramos en primer término “él de: los
elementos cientificos § técnicos ‘como instrumentos de desarrollo” (DP
423}, elementos capacés, por lo tanto, ‘de ser asumidos en una nueva
sintesis, en “una integracién universal que permita a nuestros puebloy
el desarrollo de su propia cultura, capaz de asimilar de modo’ propio
los halldzgos ' cientificos 'y ‘técnicos” (DP 428). En el capftuls dedi-
cado a la-verdad sobre el hombie, se séfiala como una ‘de las visiones
inadecuadas del hombre en América Latina a la visién cientista, que
incurte en ‘el errof de réconocer como dnico criterio de verdad *Jo
que la ciencia puede demostrar” (DP 315), erigendrando de este
modo “un nievo podes, la tecnocracia” (DP 315), que es “fria” {DP
50) y constituye Una “tentacién” (DP 1240). ‘
" Se dirfa ‘que Puebla hace una valotacién positiva de la ciencia
¥ de la técnica consideradas en sf mismas (cfr. DP 1240), pero adop-
ta yna actitud reticente ante ellas al comprobar que el “llamado
proceso e secularizacidn’, ligado evidentemente a la.emergencia de
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la ciencia y de la técnica y a la urbanizacién creciente” (DP 431),
“considerado no en absiracto simo en su real proceso histbrico occi-
dental, viene inspirado por la ideologia que llamamos ‘secularismo’”
(DP 434).

Me propongo en la presente comunicacién examinar las princi-
pales ideas expuestas por Jean Ladriére en su libro E! reto de lz ra-
cionalidad '. Este examen permitird confrontar su rico pensamiento
con el mensaje de Puebla en un campo de decisiva importancia para
el futuro de nuestra identidad cultural: el impacto de la ciencia y de
la tecnologia sobre las culturas tradicionales.

I. La nocién de cultura

Para Ladriére “una cultura es la expresién de una particularidad
histérica, de un punto de vista original e irreductible sobre el mun-
do, sobre la vida y la muerte, sobre el significado del hombre, sobre
sus obligaciones, sus privilegios y sus limites, sobre lo que debe hacer
y puede esperar, En y por su cultura el individuo entra de verdad en
la dimensién propiamente humana de su vida, se eleva por encima
y miés alld del animal que hay en él. Su cultura le ofrece una ‘forma
de vida', por y en la que se configura su existencia individual, y en
cuyo contexto puede construirse su destino particular. Por tanto la
ventaja de esta forma de vida es, primero y ante todo, que le pro-
porciona un atraigo...” (pdgs. 15-16).

Para analizar esta realidad compleja recurre a la teorfa sistémica
de la sociedad, y distingue en el conjunto de la cultura de una colec-
tividad cuatro subsistemas: 1) Los sistemas de representacién, que
comprenden los conceptos y simbolos por medic de los cuales los
grupos se interptetan a si mismos y al mundo, asf como los métodos
por medio de.los cuales la colectividad se esfuerza por extender sus
conocimientos y su saber préctico; 2) Los sistemas mormativos, que
comprenden todo lo vinculado con los valores que sirven para apre-
ciar y justificar las acciones y situaciones, y con las reglas particulares
que organizan los sistemas de accién; 3) Los sistemas de expresién,
a través de los cuales se proyectan las representaciones y las normas
a-nivel de la sensibilidad; 4) Los sistemas de accidn, que comprenden
las mediaciones técnicas que permiten dominar el medio social y
las mediaciones sociales a través de las cuales la colectividad se orga-
niza en vista a su gobierno.

y la tecnologia frente a

1. Jean Ladrit¢re, El reto de la racionalidad, fLa ci
las culluras. Salamanca, Ed. Sigueme-Unesco, 1978.
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Esta clasificacién le permite considerar a la ciencia como un sis
tema particular de representacion, y a la tecnologfa como un sistem:;
particular de accién. Sin embargo, ambas constituyen sistemas de
gran autonomia relativa que interacttian con la cultura considerada
en su globalfdad, Yy en ese sentido se oponen a ella “como lo ume'r\?er
sal a lo particular, lo abstracto a lo concreto, lo construido a lo dad )
lo impersonal a lo vivido, lo sistematico a lo existencial” (p4 16?’
Y podriamos agregar, como lo parcial 2 lo total. Es preciso e:fa;.mina'
en detalle esta interaccidn a fin de detectar los mecanismos de imr
pacto de la ciencia y Ia tecnologia sobre la cultura pues sélo i
prendiendo Sus caracterfsticas esenciales y la 6gica q’uc conduce :om—
auto-fmalgzac16n se estard en medida de asumir sus rasgos itivos
y neutralizar sus efectos negativos. 8% positves

II.  Las caracteristicas de la cicncia ¥ la tecnologia

1) La ciencia

 ¢De qué tipo es el saber cientfficop Ladri i

tipo operatotio, contraponiéndolo al saber de ;f; Isoap?:r?c?:l Ccc)izmtide
contemplativo o de tipo hermenéutico, La particularidad de Ia ciel:-ﬁ
cia es que desp_rcndiéndose de modo consciente de las formas ura-
mente especulativas o interpretativas del conocimiento, ha elabc?rado
grocetihmlcntos propios de adquisicién de conocimientos apoyados en
dosle.ementm_ esenciales: el razonamiento y la experiencia. (Dejamos
e lado las ciencias puramente formales como la légica y las mate-
;ancas). Como sg:_sabe_, Ia-s ciencias empiricas comienzan por delimi-
te:i un campo de investigacién sobre el cual se formulan ciertas hipé-
! s quE 5¢ supone expresan las regularidades presentes en “dicho
ampo. Estas hl'pétCSIS se expresan bajo la forma de proposiciones
generales_ a partit de las cuales se pueden efectuar deducciones que
conducen a proposiciones de igual o menor generalidad. El conju?lto

virtual de proposiciones
_ que se pueden obtener a i i
tesis adoptadas forma una teotfa, parer de las hipé.

Para ser Gtil, la teorfa tiene Que estar asociada a Ia experiencia
que es un “procedimiento que consiste en hacer aparecer un efecto
determinado, df,-tectable y analizable, en circunstancias que ban sido
tI‘Jrlel:a'amdﬂs segin un plan preciso y en funcién de ciertas hipétesis
clativas 2 los posibles efectos” ( pédg. 33). Una experiencia cientfica

no es cualquier contacto con el m i i
; ' undo teal sino una i
sistemdtice en la realidad. ervencidn
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Asi como el -momento tefrico se caracteriza por und serie de
operaciones 4gicas, el momentor expetimental -también puede ser ana.
lizado en términos de operaciones, en parte materiales y en parte de
tipo intelecrual. No entraremos -aquf al -andlisis de los cinco rasgos
que distinguen: a la operacién segln Ladriére: a) es una accién de
transformacion, b) de naturaleza formal, <) fematizable, d) genera
lizable, €) que se inscribe en una: red operatoria. Interesa, en cambio,
apuntar -que no se puede pasar de manera directa de la percepcién,
y del comportamiento prictico espontdneo que le estd ligado, a la
construccidn tedrica y a la practica. experimental. Hace faltd un inter:
mediario —el ‘modelo— que es una construccién abstracta que su-
puestamente nos provee una aproximacion esquemdtica e idealizada
del campo estudiado, La teorfa es en. realidad -una descripcién  del
modelo, v es por su intermedio que la teoria se relaciona con la ex-
perienci . “Esto significa que en la experiencia sélo se atiende a los
aspectos de la realidad estudiada que -se” prestan.a la interpretacién
que de ella proporciona el modelo. Dicho de otro modo: en el modo
de proceder de la ciencia se da inevitablemente una cierta +reduccién’
respecto al mundo de la percepcién y de los comportamientos vividos.
Esta reduccién se efectiia, concretamente, a través de la ‘preparacién’,
que constituye la fase inicial de un proceso experimental” (pdg. 39).

2) La teénofogia '

Bl caricter especifico de la tecnologfa contempordnea es su es-
trecha interacciéh con la ciencia, a tal punto que para muchos la fron-
tara entte 'ambas tiende a borrarse. En ambos casos uno se¢ enfrenta
con una' actividad socialmente “organizada, basada sobre planes, ‘que
persigue objetivos conscientemente elegidos, y de cardcter esencial-
mente prictico, en la que la investigacidn organizada y sistemdtica
ocupa un lugar central.

Sin embargo ambas actividades pueden distinguirse, ya que “po-
drfa decirse que el objetivo de la ciencia es -l progreso del ¢onoci-
miento, mientras que la tecnologia fiene por . objetivo la transforma-
cién de la realidad dada. La ciencia tiende a adquirir nuevas infor-
maciones sobre la realidad, mientras que la ‘tecnologia tiende a in-
troducit Ja informacién en los sistemas éxistentes (tanto en los natu-
rales como en los artificiales)” (pdg. 52). El fin primaric de la
ciencia ‘es- comprender Ia realidad, mientras que-la tecnologia procu-
fa intervenir efila realidad para impedir que ciertos estados se pro-
duzcan, o para que advengan ciertos estados que no.aparecerian es-
pontdneamente, Esta intervencién estd determinada por objetivos que
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dependen -de- sistemas de-valores, los cuales: determinan en -definitiva
el cardcter deseable o ne deseable de ciertos estados.

Segtin Ladriére “se puede comparar la actividad cientifica y la
recnolégica utilizando la relacién informacién-organizacién” (pag. 57).
La actividad cientifica consiste en transformat una informacién reali-
zada objetivamente bajo forma de organizacién, en informacién rea-
lizade bajo la forma de representaciones conceptuales. Mientras que
la actividad tecnolSgica, en sentido inverso, consiste en transformar
informaciones realizadas. bajo la. forma de representaciones mentales
{planes, esquemas operativos o reglas de procedimiento} en informa-
cién abstracta sobre un soporte concreto.que recibe por el mismo he-
cho una organizacién suplementaria. el o

- La interaccién entre- la ciencia 'y la tecnologfa reviste esencial-
mente -dos formas: por una parte la utilizacién directa de- conocimien-
tos cientificos, y-por la otra, el recurso. al méfode cientifico. El ac-
ceso ‘al- conocimiento permite a la- tecnologfa no sblo constatar gque
¢l fenémenc B siempre sigue a A, sino comprender la ley de -evolu-
cién de un estado al otro que ‘explique el cambio; El hombte obtiene
de este modo un dominio~mayor sobre el proceso. en cuestién. -Pero
lz} -tecnologia moderna’ se-apoya e¢n lo posible sobre el método cien-
tifico, que constituye un sistema particular -de accién. Hay un para:
lelismo “entre el modo de obrar de la tecnologia en el orden de la
acci6n' y el de: la ciencia en el orden del conocimiento: se plantea un
problema, se formulan hipétesis, se las verifica, se vuelve a'la situa:
cién original -transformada en vista a la solucidn del problema, v
eventual aparicién de nuevos problemas. Dos criterios intervienen. para
seleccionar, las hipétesis: el criteric de efectividad, pues se trata de
obtener e] efecto deseado, y el criterio econémico, pues se trata de
abtener el resultado. con el menor costo en tiempo y en material, y

en- efectes secundarios indeseables,

1?') La auto-finalizacién 'fiel proceso cientifico y tecnolégico

“La observacién del modo dé proceder de la ciencia y de la tec-
nologfa le sugiére a Ladriéié una conclusién de extrema’ importancia
en relacién con la: cultura. El modo en qué progresan la ciencia y la
teenologia, a pattir de las puevas posibilidades objetivas que ellas
crean, tiende a ser, determinado por sus propias finalidades. La tec-
nologia define- sus objetivos, no a” partic de situaciones o necesidades
externas, sino a partir. de sus posibilidades internas. “Llega un mo-
mento ‘en; que el-sistema. de. necesidad, detetminado por las propie-
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dades somdticas y psiquicas del ser humano, no domina ya ¢l desa
rrollo tecnoldgico, -sino que es el devenir de la misma tecnologia el
que rige el sistema de necesidades” (pdg. 63), umbral que ya ha sido
sobrepasado por el desarrollo de la tecnologia moderna. En la base
de esta dindmica comiin de la ciencia y la tecnologia se encuentra el
método ciéntifico, en tanto especificacién refleja y autocontrolada del
método racional.

III. EI impacto de la ciencia y la tecnologia sobre las culturss

1) Los mecanismos del impacto

A partic de la consideracién de la ciencia y la tecnologfa como
una especie de superestructura en gran parte auténoma, Ladriére exa.
mina cémo este sector social de vida propia incide en tres instancias
de la vida colectiva: la instancia econémica, la politica y la cultural.
La instancia econémica esta formada por los sistemas de produccidn
de bienes y servicios necesarios para asegurar la existencia biol6gica
de los miembros de la colectividad, La instancia polltica estd forma-
da por los sistemas de poder que permiten a una sociedad adoptar
decisiones que comprometen efectivamente su destino. Y la instancia
cultural estd formada por los sistemas que aseguran el aspecto infor-
macional de la vida social, y comprende los valores, las normas, los
sistemas de represenmtacién, las “artes”, y los sistemas expresivos y
simbdlicos. '

En la instancia econémica el impacto de la ciencia y la tecnologfa
se da a través de las empresas de tres modos. El primero estd ligado
a la actuslizacién de necesidades virtuales. Toda demanda responde
a una motivacién, y toda motivacién estd ligada en dltimo término
a una “demands” profunda, indeterminada, susceptible de ser actua-
lizada de mltiples maneras. Para crear una nueva necesidad hay que
encontrar la manera de relacionar una demanda superficial, muy espe-
cffica, cor. una demanda profunda méds o menos difusa. Una de las
funciones de las empresas es suscitar necesidades especificas explicitas
que cotrespondan a lo que ellas pueden ofrecer. La creacién de la
demanda efectiva se hace en parte importante por la publicidad, y es
inevitable que ésta se incremente en Iz medida que los productos ofre-
cidos guardan una relacién menos directa con las necesidades prima-
rias, Pero el factor principal es el efecto de demostracién: un instru-
mento se hace deseable simplemente por la eficacia de su accionar.

A medida que la actividad econdmica progresa tiende a raciona-
lizarse adoptando métodos de organizacién y de gestién inspirados en
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¢ método cientifico. El aspecto creativo asume cada vez mayor rele.
vancia y la actividad econdmica termina convirtiéndose en un proyecto
iransformador que imagina producciones posibles capaces de respon-
der a demandas virtuales que con el tiempo se hardn explicitas.

La racionalided creciente incorporada al quehacer econémico pro-
cutard, por fin, minimizar el papel de los factores aleatorios, para
lo cual se elaborardn planes de modo critico que prevean el desarro-
llo y la aplicacidn de nuevas tecnologfas segin una. secuencia preesta-
blecida. La planificacién econdémica es hija y madre de la clencia y Ia
tecnologia. '

La interaccién de la ciencia y la tecnologfa con la instancia po-
litica se ha hecho cada vez mis evidente desde la segunda guerra mun-
dial, donde quedé demostrada la crucial importancia militar de los
conocimientos cientificos. Hoy los Estados se preocupan por tener una
polftica de la ciencia, no s6lo por sus aplicaciones militares evidentes
como en el caso de la energia nuclear, sino porque se ha convertido
cn un elemento necesario, aungue no suficiente, de cualquier politica
de desarrollo econdmico.

El hecho de que la investigacién cientffica y tecnolégica deman-
da recursos cuantiosos ha puesto en manos del Estado la casi total
financiacién de la misma. Esto le permite no sélo decidir la propor-
cibn de los recursos colectivos que se destinardn a dicha finalidad,
sino fijar los temas o campos prioritarios de la investigacién. Por
ambas vias se limita la tendencia del subsistema cientifico a auto-fina-
lizarse, pero este condicionamiento externo no debe hacer perder de
vista que en dltimo término existe una influencia reciproca y que
el poder politico no puede imponerle a la comunidad cientifica condi-
ciones de *produccién” que contradigan su dindmica interna,

En la interaccién con la dimensién cultural pueden distinguirse
efectos directos e indirectos. “Los efectos més directos se producen,
evidentemente, en el dmbito de las representaciones mentales por las
que una sociedad obtiene una imagen de la realidad y de s{ misma”
(pdg. 80). Podemos distinguir en este conjunto componentes de na-
turaleza diversa: elementos de naturaleza mitica emparentados a los
sistemas simbélicos, sistemas de creencias religiosas, representaciones
de: naturaleza teolégica, sistemas de cardcter metaffsico, conocimien-
tos precientificos y elementos de naturaleza ideolégica. En sus co-
mienzos, y esto quizds pueda aplicarse hoy 'a muchas regiones de Amé-
rica Latina, “la ciencia aparece como un cuerpo extrafio-en relacién
con este conjunto de representaciones, o al menos como un tipo de
saber esotérico, reservado a un ndmero reducido de iniciados, que
no tiene incidencia real en el sistema de conocimientos compartido
por el conjunto de la poblacién” (pig. 81). Pero esta situacién es
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ifievitablemente pasajera, pues a medida que la ciencia cobra. més
importancia en la vida social los conocimientos cientificos comienzan
a difundirse a través del sistema escolar y se wvulgarizan a través de
los medios de comunicacién. De este ‘modo.la visién cientifica, del
mundo penetra y transforma cl sistema de representaciones. -

Lot efectos indirectos se producen bisicamente por la -repercu.
sién que Jos cambios inducidos por la ciencia y la. tecnologfa en las
esferas ‘econémicas.y politicas tienen sobre los valores y las normas.
Se produce sinmltdncamente una modificacién -de la -infraestructura
material sobre la cual se apoya la vida humana, una modificacién. de
los canales de comunicacién -en -un- sentido de creciente abstraccidn,
una ‘modificacién de la estructura del tiempo, ufia transformacién de
las estructuras institucionales que se centralizan, aumentan-de dimen-
gi%n “y sc hacen més interdependientes,- una transformacién - de las
formas ‘de trabajo y de descanso, todo lo -eual contribuye a-que ¢l mar-
¢o -de la existencia cotidiana sufra wna profunda mietamorfoesis; cuyas
notas distintivas pasaremos a examinar. R ceom :

2} Los -efectos de desestructuracion’

Cuando el-fenémeno de la itrupcién. de la ciencia y la tecnologia
se analiza idesde el punto de vista histérico, aparece ligado al. proceso
de. industrializacién. Ahora bien, el desarrollo industtial no se - pro-
dujo " simultdneamente en todo el mundo, Comenzd -en ciertas regio-
nes en forma lenta, lo que en-cierto modo amortigué- los efectos ne-
gativos. Los pafses que en este siglo, en cambio, se vieron confron-
tados a dicho proceso . recibieron un .impacto mucho més fuerte sobre
sus propias culturas. Esta asincronda confirié a los primeros, ademds,
unz ‘ventaja -econdmica, militar y- politica sobre la que asentaron su
dominacién: colonial. Un. segundo rasgo de este proceso histérico es
que la industrializacién nace- ligada -al capitalismo, pero a partir-de
la revolucién rusa se desenvuelve también en el marco de un régimen
socialista, La divisién del mundo en paises desarrollados y subdesa-
rrollados, capitalistas y. socialistas,. es el resultado de dos hechos his-
téricos - ligados- al impacto que la ciencia y la tecnologia tuvieron so-
bre los sistemas: de 'produccién. :

Cuando Ladriére analiza el efecto perturbador de la ciencia y la
tecnologia sobre las culturas de un modo sistemiético .arriba al cora:
z6n del problema y realiza observaciones del mayor -interés para el
tema que nos ocupa. . R

- Asume coma hipétesis “que toda cultura tiende a .procutrar el
mis alto grado posible de integraciéh” (pdg. 91),  En-efecro, un sis-
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tema complejo no puedé continuar” existiendo como sistema si no
es capaz de reaccionar frente a las -pefturbaciones que -lo afectan -del
exterior o del interior. El 6rgano que juega ese papel de unidad de
control .y regulacién es la cultura, y dentro de esta, el sub-sistema de
lo- valores. Cuando un sistema de valéres se ve afectado en su cohe-
rencia las repércusiones alcanzan al conjunto de la cultura y a las: de-
mds instancias de la vida social. .

Cuando las cosas se’ miran desde la perspectiva del individuo,
aparece también la necesidad de que los instrumentos ‘de ‘comprensién
y los principios oriéntadores constituyan un sistema unificador.- “Si
toda existencia rehace de alguna® manera la ‘unidad del mundo inten-
tando dpudeérarse del punto de vista de la.totalidad, aparece como en-
cargada por ella misma de asegurar su propia unidad a través de la
sucesién” de sus estados 'y sus actos. La cultura, y en pérticular el
sistema de valores que € su centro, no puede proporcionatle una
mediacién adecuada si... no estd suficientemente unificada. Desde
este punto de vista, una cultura tiene tanto méds valor existencial
cuanto mas fuertemente integrada esté... Es el caso de las. culturas
de raiz religiosa, en lis qué no sdlo: lag normas morales sino incluso
lag ormas’y principios que rigen las actividades llamadas-profanas. ..
estdn directamente fundadas enr justificaciones e interpretaciones ex-
traidasde] sistema fundamental-de creencias. Por lo demds es.proba-
ble que la cultura tienda a utilizar la religién como principio funda-
dor y unificador, porque la religién propone una representacién de
las “realidades tiltimas’; genetadoras de un sentido- absoluto, y:orga-
niza las 1elaciones del hombre con estas realidades... En la época
contempordnea, la religién ha perdidp, al menos- en.gran parte, su
rol cultural y.-social:- se produce el fenémene de la ‘secularizacién’
(pdgs: 92-93). Y lo ha perdido en gran parte por Jos efectos pertur-
badotes provoeados por la ciencia y la tecnologfa.

a). La accibn directa de la ciencia sobre el sistema de repre-
Sentaciones. -

Una confrontacién entre las representaciones cientificas ¥ la men-
talidad que las alimerita, y las representaciones tradicionales,. es ine-
vitable y a menudo conduce a sitnaciones de conflicto primero, y
luego a un régimen dualista donde los conocimientos cientificos coexis-
ten sin comunicacién con las antiguas creencias. Parece innecesario
brindat ejemplos. . 7 - - s

. Para Ladtiére los aspectos mis decisivos de la oposicién son el
espftitu critico y el crecimiento- sistemético del saber (cfr. ‘pig. 94).
El' espirite critico, ya manifestado en la- actividad .filoséfica, asume
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en la ciencia una forma especifica de gran eficacia: la confrontacién
sistematica del razonamiento y la experiencia, ya senalada. Es diff.
cil discutis un conocimiento criticamente fundado. Puede ser que ten-
ga un alcance limitado, pero dentro de dichos limites —que la cien.
cia es la primera en reconocer— se impone con una autoridad que
termina por ser reconocida. Este mismo método critico de investigar
es el que permite al conocimiento clentffico progresar regularmente,
confiriéndole un aspecto dindmico y sistemdticamente progresivo que
contrasta con las otras formas de saber que ticnen un carictet més
estdtico 0 que progresan lentamente y de manera no sistemdtica.

El impacto de las representaciones cientificas sobre las creencias
tradicionales acotando o impugnando su validez, repercute sobre el
sistema de valores que depende de dichas creencias. “Cuando la cien-
cia acaba imponiéndose como el tnico sistema de representacién cri-
ticamente fundado o, en cualquier caso, como el sistema de represen-
racién dominante, el problema del fundamento y la justificacién de
los valores empieza a plantearse con gravedad” (pég. 95). Ladriére
no piensa que la ciencia puede ofrecer un fundamento a los valores,
pero la consecuencia es que las sociedades se instalan en el dualismo
de los hechos y los valores, quedando el sistema axioldgico aislado
del sistema cognitivo y comprometida la capacidad integradora de la
cultura. La crisis de los valores responde a una crisis de los sistemas
de representacién.

b) La accién indivecta del entorno ariificial suscitado por la
tecnologia.

Mientres que Ja primera fase del desarrollo tecnolégico moderno
se caracterizé por la produccién de aparatos capaces de amplificar y
suplantar el sistema muscular del hombre, la segunda fase produce
aparatos que amplifican -y suplantan el sistema nervioso. La- primera
generacién fue puesta bajo el signo de la energia; la segunda de la
‘nformacién. Con esto se ha acrecentado enormemente la autonomia
de las méquinas transformadas en verdaderos autématas que imitan
al ser viviente.
Ahora bien, el ser viviente ha sido el paradigma por medio del
cual ¢l hombre ha tratado de comprenderse y de comprender el mun-
“ Jdo en su totalidad, La metdfora de la vida ocupa un lugar importante
en Jas grandes mitologfas y concepciones religiosas. “La sustitucién
del ser vivo por el autémata trastorna las antiguas analogfas y vacfa
cada vez més de significacién las metsforas sacadas de la considera-
cién de la naturaleza. (y por lo tanto, del ser vivo)” (pég. 98). Pero
el autémata no puede asumir las mismas funciones. El marco tecno-
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légico priva de poder sem dntico a las antiguas representaciones pero
no. se presta a las operaciones de transmutacién de sentido que soste-
nian los grandes edificios semiolégicos de las culturas antiguas.

c) El proyecto cientifico-tecnoldgico y la instauracién. de una
forma correspondiente de temporalidad.

"‘Si la tecnologia tiende a constituirse como un sistema auto de-
terminado, es que estd animada por una especie de proyecto interno
que es el de su propio crecimiento” (pdg. 98). Lo esencial de este
proyecto es su capacidad de anticipacién.

La posibilidad de la anticipacién racional hace aparecer al futu-
ro bajo una nueva luz. Ya no es —como en las culturas precientifi-
cas— uD CAmpo sobre el cual no se puede obratr porque o bien es re-
petitivo o bien es imprevisible, sino que es el terreno donde la accién
humana estd llamada a inscribirse. El universo ya no €s un *‘cosmos”;
es un mundo penetrado por la a¢cién humana. ’

Los esquemas cGsmicos interpretan el presente en funcién de
acontecimientos fundantes, originarios, La forma de tiempo que apsa-
rece es la del eterno retomo. La vida es un perpetuo recomenzar y
no un proceso creativo, Los esquemas escatolégicos, en cambio, inter-
p;-se;:nhel pdzesentg epd funcién de acontecimientos futuros. En ambos
c ay dis i istori i
primordiZI X ?i);atinm ad entre el tiempo de la historia y el tiempo

El tempo del proyecto da al presente un significado entera-
mente diverso. El presente estd ligado al futuro, pero este futuro pue-
de cifrarse, calcularse. Hay continuidad en el tiempo, entre los mo-
mentos que anticipan el proyecto. El pasado, por el contrario, es des-
valorizado: es lo superado. ’

 “Esta transformacién del esquema temporal tiepe ciertamente los
mds profundos efectos en el equilibrio de la cultura. De hecho, se
ppccle considerar que la modalidad segfin la cual se estructura el
tiempo, estd muy estrechamente ligada a los determinantes més fun-
dameptales de la cultura... Una perturbacién del esquema de la tem-
poralidad debe transmitirse necesariamente al conjunto del sistema
cultural, destruyendo las conexiones sobre las que se establecié éste.
La temporalidad ligada al proyecto, tal como funciona de hecho en
la investigacién cientifica y en las empresas tecnol6gicas, contribuye
en este sentido a la desestructuracién de los sistemas culturales tradi-

iig;z;les, que estin basados en otras formas de temporalidad” (pég.

. La consecuencia de todos estos efectos perturbadores de la cien-
cia y la tecnologia sobre la cultura es el dessirrago. La existencia hu-
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mzna adquiere un sentido a través del contenido ‘de una cultura. Aho-
ra bien, €l ser humano, ligado por una parte con el cosmos, y ‘por
otra a un pasado humano que se le escapa, no puede asumir su exis-
tencia si no es capaz de situarse con respecto al cosmos y al pasado
det hombre, no- de un modo ‘simplemente- &speculativo sino de una
manera activa y eficaz. Necesita-'enraizarse en el"hiimus ¢ésmico, bio--
légico e histérico del cual emerge para. descubrirse en su autonomia
y responsabilidad. La manera como el hombre se. comprende a si
mismo. es lo decisivo, pues. al darle un anclaje a su existencia le da
la dimensién de su destino,

IV. Problemdtica prospe'cﬁv_a

Antes de abordar los. interrogantes que plantea Ladriére al con-
cluir su ensayo, conviene detenerse brevemente en su intento de va:
loracién de la ciencia y la tecnologfa. Considera que uno de los ras-
gos _caracleristicos de los dltimos afios es la toma de conciencia cada
vez més generalizada de los limites internos..del proyecto cientitico
y de su prolongacién técnica. En efecto, este proyecto estd condicio-
nado por la ontologia implicita que hace posible la modelizacién y
la eficacta operatoria de la ciencia. “Pero la aproximacién a la reali-
dad —y en particular 2 la realidad humana— asi posjbilitada, va
acompafiada inevitablemente de una reduccién de esta realidad, en
el sentido de una esquematizacién queé no retiene mas que los aspec-
tos perfinentes al tipo de interpretacién que se utiliza” (pdg. 174).
Esta esquematizacién, aunque eficaz, es discriminatoria 'y pone entre
paréntesis aspectos importantes de la realidad tanto desde ‘el punto
de vista de los intereses existenciales del ser humano como desde
la perspectiva de una interpretacién totalizadora, = i

. Para Ladriére no se trata de abandonar la Tazén, sino de re-
considerar la racionalidad. Negar el aporte positivo de la ciencia en
el orden del conocimiento y como condicién necesaria del desarrollo
econdmice y del bienestar humano serfa necio. Hay que ‘“‘redescubrir
cémo es posible un punto ‘de vista racional sobre Ia totalidad, cémo
tal punto de vista puede articularse en construcciones inteligibles,
c6mo puede hacerse respetar el rigor critico en los confines en que
s¢ trata,,. de pensar... el 'mundd y la existencia en cuanto tales”
(pdg. 175). . ] T

©  La toma de conclencia de los limites de 1a razén cientifica invi-
ta a reflexionar acerca de la relacién de la ciencia y la tecnologia
con los ‘sistemas cultiitales. Resumiendo 16 dicho, Ladtiére afirma
que -‘“loesencial que debe ofrecer una cultura es un: arraigo y unos
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fines. Pot una parte, debe permitir que el ser humano se -encuentre
en el mundo y se interprete a si- mismo como -ser humano... -Por
otra parte, debe ‘permititle orientarse, tanto en sw vida individual
como- en su vida colectiva, integrar sus actividades en una intencién
unificadora .capaz .de dar' un-sentido aceptable a sus empresas” (pag.
178). Pero la ciencta y la_ tecnologia se caracterizan por_la abstrac-
cién,- que se opone al arraigo como lo universal a lo particular, im-
pidiéndoles proporcionar ese anclaje a la existencia. Y ademds, ni
conocen ni se proponen otros fines al margen de su propio crecimien-
to indefinido. Queda planteada enténces el problema; scémo pueden
lzs culturas acoger a la ciencia y la tecnologia sin pervertirse, respon-
diendo a la vez a las exigencias del arraigo y de Ia proposicién de
fines, y otorgindoles a aquellas el lugar que les corresponde?

Quedan aquf planteadas dos cuestiones: 1) ¢En qué condiciones
pueden integrarse la. ciencia y la tecnologia a una cultura sin destruir
su armonfa interna? 2} ¢Qué puede significar la unidad de una cul-
tura en lus circunstancias actuales, definidas precisamente por la cien-
cia, la tecnologia y los fendmenos politicos y econdmicos. que. las
acompafian  ( racionalizacién, centralizacién,. planificacién,  burocratiza-
cién y, sobre todo, predominio del proyecto, de un modo cada vez
mids totatizador)?

_La 1espuesta que da Ladriére a la prirera .cuestién es compleja
y dificil de resumir. No cree que pueda darse una fusiée -del sistema
cientffico-tecnolégico y del sistema cultural en un conjunto de orden
superiof; ni tampoco. una absorcién del primero en los sistemas cul-
turales tradicionales. Piensa que los diferentes sistemas deben comu-
nicarse enire si por medio de una accién respetuosa de.las diferentes
16gicas internas de cada sistema, -Asf, “si la-accién toma de la cultura
el elemento que le proporciona su arraigo ~lo que le hace .ponerse
en movimiento— y sus finalidades —por medio del cual intenta-al
canzar sus propias exigencias constitutivas— estd .llamada, pot. otra
parte, a sacar de la ciencia y de la técnica los conocimientos y los
Instrumentos eficaces en los que podré apoyarse” ( pdg. 182).

La_ ‘J]’CdlaClén de Ja accidn, sin-embargo, sélo es posible- si hay
compatibilidad entre las diversas esfefas, eliminando la‘ contradiccién
y asegurando una complementariedad que otorgue a la accién un mé-
ximo de coherencia, Segin Ladriére; “‘para- que las contribuciones
brocedentes del sistema cientifico-téenico lleguen a ser compatibles
con.las que provienen del sistema cultural, es preciso que este tltimo
acepte incluir en €l unas. exigencias. criticas: de algin: modo .equiva-
lertes a aquellas de las que el -espifitu cientifico ‘da ejemplo” (pég.
183). Esiz equivalencia debe entenderse no como.una imitacidn sine
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como una analogia, pues se tratariza de que cada componente del sis-
tema cultural incorpore tna modalidad de critica acorde con su pro-
pia natureleza. Esta precisién es de suma importancia porque recha-
za de antemano cualquier pretensién del método cientifico de consti-
tuirse en el dnico modo aceptable de ejercicio critico de la razén.

En las condiciones actuales, ¢qué significa la unidad de una cul-
tura? En la organizacién interna de la cultura hay dos grandes polos:
el sentido y el proyecto. El sentido es lo que sostiene la accién y lo
que ésta estd obligada a realizar, mientras que los proyectos son los
objetivos concretos que la movilizan y crean las condiciones que per-
miten al hombre darse un destino. El proyecto es siempre relativo,
mientras que &] sentido tiene un cardcter wltimo. Los factores que
dependen de estos dos polos no se asocian de una manera rigida;
deben existir entre ellos condiciones de compatibilidad que dejan
abierto, sin embargo, un amplio espacio de indeterminacién.

“La verdadera coherencia —que no es sélo la compatibilidad de
elementos, sino su interdependencia en una unidad real de integra-
cién— debe buscarse, no en la misma cultura, considerada como un
conjunto de formas objetivas, sino en la accién” (pég. 187), es decir,
en “la prictica efectiva del dinamismo esencial que caracteriza a la
voluntad y de la creatividad que la mueve” (ibid.). Pero la accién
no es un poder absolutamente soberano, sino que al entrar en con-
tacto con los diferentes sistemas para plegarlos a sus fines debe res-
petar y hacer suyas las leyes de funcionamiento de dichos sistemas.
Aunque asumir Ja légica interna de los sistemas impone una limita-
ci6n a la voluntad, esto no le quita creatividad ni originalidad, pues
asegurando la interaccién de los sistemas contribuye a objetivar di-
ferentes configuraciones culturales, segin sea la importancia relativa
que acuerda a cada sistema. Por eso habla Ladriére de una unidad de
composicién, pues de acuerdo a las circunstancias histéricas la accidn
privilegiard a uno u otro componente del sistema cultural.

Ladriére concluye su andlisis con una nota de optimismo. “Si es
verdad que la coherencia debe ser buscada esencialmente en la accién
¥ no en la exterioridad de las formas culturales, que los diferentes sis-
temas estén llamados, en nombre de las exigencias de la accién, a
comunicarse los unos con los otros, que sin embargo sus interacciones
permanccen ampliamente indeterminadas, si es verdad que los dife-
rentes componentes de la accién, comprendidos los que pertenecen al
sistema cultural, son muy independientes unos de otros o al menos
han llegado a setlo con el impacto de las recientes evoluciones (debi-
das a la influencia del desarrollo cientifico y tecnolégico) hay que
admitir entonces que la cultura no puede concebirse ya como una
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forma integradora que imponga a la existencia una unidad univoca-
mente definida y objetivamente ordenada por un principio unificador
interno. Por lo demds, esta concepcién fuertemente integradora no
serfa apenas compatible con una perspectiva verdaderamente dindmica
de la cultura. Si ésta estd llamada a reinterpretarse sin tregua, eso
significa que debe estar dispuesta a redistribuir de otro modo los
coeficientes de importancia que concede a los diversos componentes
y hasta a utilizar, al mismo tiempo, diferentes distribuciones segiin
las circunstancias. .. El tipo de cultura que parece anunciarse, a tra-
vés de las interacciones ya operantes entre el sistema cientifico-técnico
y los diferentes sub-sistemas culturales, es una cultura atravesada pot
miltiples ténsiones, que sugieren diversos modos de articulacién en-
fre sus proptos componentes, y también entre los otros sistemas y
ella misma, que propone a la accién esquemas variados y flexibles
para su propia estructuraciép, compatible con multiples formas de
equilibrio” (pdg. 193).

_ “Una relativa dispersién sustituye a la unidad. Pero esto no sig-
nifica, de ningin modo, una pérdida irremediable. Por el contrario
este f<-ancf)meno representa sin duda un cambio que revela inmensas
potencialidades. Porque el policentrismo cultural, Ia independencia re-
Iatlva_f:le los componentes, la indeterminacién de las formas de in-
teraccidn suponen a la vez una disminucién de las limitaciones ¥ una
extensién del campo de las iniciativas. En este sentido, el cambio que
se produce es una conquisia de la accién” {pég. 194). En otras pala-
brast un llamado a la libertad responsable del hombre para que sea
artifice de su destino,
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' CULTURA; RELIGION Y CRITICA DE LAS 1DOLATRIAS

Explanacién filoséfica, desde Paul Ricoeur, de la mtencufm
totalizadora del Documento de Puebla L.

ANTBAL TFORMARI
Colegio- Mayer Universitario
Santa; Fe = Argentina

1. Introduccién, Necesidad Latinoamericana: ¥ ecleeial de regenerar
Ia relacién originaria Religién-Cultura

‘Ta tesus global que hilvana y proyecta los pasajes de este trabgjo
es la mg.uentc

1.1. La recomposicién intrinseca de la re]acmn religidn-cultura
es condicién de posibilidad para asumir: el proceso- civilizatorio uni-
versal de.la modernidad, que afecta icreversiblemente el dinamismo
socio-cultural latinoamericano, De hecho, este proceso, por la recep-
cién. acritica de sus ideologias secularistas tiende a encerrar tal dina-
mismo. en la consumacién -destinal de lg: dimensién inmanentista de
la ' modernidad, con su secuela de desidentificacién. y alienacién de la
historicidad latinoamericana. La reactualizacién, en ¢l seno mismo de
“su” modernizacién, de la esencia religiosa de la totalizacién cultural
de América Latina, apuntada en el DP y cuestionada por la critica
ideolégica secularista del lenguaje simbdélico-fundacional de la cultura
de los pueblos, consiste, en su nicleo, en la regeneracién de la ten-
sién trascendental o de la “dialéctica mds originaria” (MV, pdg. 399)
—la de dependencia ontolégica y autoafirmacién histérica— transpor-
tada por los Simbolos de lo Sagrado.

La 1egeneracién de esta dialéctica trascendental es apertura con-
firmadora del espacio fundante de la libertad cultural, para la recu-
peracién proyectiva de la identidad de los pueblos en una “nueva
sintesis civilizatoria”. No hay innovacién histérica sin conversién al
fundamento gratuito de la autoaceptacién obediente, responsable y
critica. La recomposicién de la esencia religiosa de la totalizacién cul-
tural (de la historicidad), hace que la modernidad deje de ser un des-

1. Ver Bibliografia al final del articulo.
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tino ofuscante o fagoc:tante para trapsfigurarse en -“tiempo. oportus
no” de parti¢ipacién en la configurasién de.una nueva sintesis histé-
rica,, analdgicamente . universal :por cuanto hecha desde ¢l. fundamento
trascendente de la totalizacién smgulanzante de los pueblos. Tam-
bién la critica deja de ser aplanamiento prosaico de los simbolos que
radicalizan -y resguardan la-identidad e interfieren el despliegue de
las figuras culturales: de la egolatria. Las, impostaciones. sustitutivas.
de la polisemia simbdlica, por metdforas muertas y alegorias. ragui-
ticas, 4 que el secularismo liberal y-marxista se ha aqutodestinado -a]
cortar. su referencia a las fuentes trascendentales. vitalizantes y reacy
taalizantes del .gentido, cuestionan radicalmente la inocencia liberta-
ria de la critica. Reponen, tras la conciencia de las.alienaciones (ex-
presién surgida en el dmbito de Ia, teologia occ1dental) la- significati-
vidad religiosa. y filoséfica del mal radical..

Por -su tensidn significante, la inmanencia esencial del sambohs
mo- religioso totaliza y abre las culturas de los pueblos. En. la medida
en que. tal, religiosidad -ho ha side distendida y marginada.- por -idolos
excomunicantes, la verdad de ld secularizacién -no le repugna ni la
disuelve. - Por el contrario, precontiene la potencia primera de asumir
y.-transfigurar  la conciencia critica en la mdgs: radical autoconciencia.
histérica. Esta se expresa ‘‘denegativamenté” (HV, pégs. 336 y ss.).
como “critica de las idolatrias™, pata reactualizar esa “afirmacién ori-
ginaria” (ibfd.), vehiculada en el simbolo e inagotable er la. “gnosis”
de sus objetivaciones, y para reabrir el dinamismo. comunicativo, los.
perfiles vocacionales y ‘la productividad civilizatoria de las culturas
de los pueblos. Pero la critica de las idolatrias, que se. dirige hacia
afuera de Ja comunidad cultural como- destruccién de las impostacio-
nes irreligiosas  del Absoluto, se dirige también hacia adentro de. la.
comunidad religiosa confesante. como -critica de las -reducciones “in-
tegristas’” .del testimonio de lo Sagrado, en la altetnativa de Ja “ideo-
logia” y la “utopia”.

Peto este segundo momento de la critica supone ya un mve]
teologal de religiosidad y autoconciencia; una potencia segunda trans-
cultural de ejercicio de Ia conciencia critica. Supone la dialéctica de
la Revelacién que es dialéctica de Encatnacién, de temsién entre-Re--
ligién. del Pueblo y Fe del Pueble de Dios, como critica de las. ido-
latrfas religiosas e irreligiosas. Idolatrias reificantes de los conﬂletos
de Ia historicidad social en. la antinomia del “orden potr el orden”.
del “‘conflicto. a tado: precio” (CSU, pégs. 77-93). Se recontextia .la
critica en una evangelizacién liberadora de la historicidad, mediante
una estrategia innowvadora -ante el conflicto: conversién que respon-
sabiliza - tanto .para la transformacidn. -del.- ambiente .de convivencia
desde la conciencia de la dignidad. trascendénte de-la ‘persona, commo

261



a la asuncién de las mediaciones estructurales de la modernidad, en
“una rdpida y profunda transformacién” (DP 438), desde 1a “opcién
preferencial por los pobres” y hacia una nueva sintesis civilizatorio.
cultural de “comunién y participacién”.

Novedad posible porque los pobres, en la presién niveladora
de “la cultura universal” que tiende a reducirlos a una negatividad
sociol6gica, son, desde su religiosidad, también y previamente la po.
sitividad de un testimonio cultural a fecundar. Con ello, la tarea de
articulacién religiosa de la cultura se deslinda con evidencia de toda
apologfa clerical, para afirmarse como diaconfa eclesial que opta sélo
por el hombre. Por el hombre trascendentemente absolutizado, “al-
guien eternamente ideado y eternamente elegido: alguien llamado y
denominado por su nombre” (Juan Pablo II, Mensaje de Navidad,
1578), pero amputado por el secularismo de una dimensién esencial
de su ser, el Absoluto, para ser reducido a mera parcela de una na-
turaleza materialista en una historicidad determinista, y ser concebi-
do como dtomo arbitrario que negocia su ‘socialidad, o como elemen-
to andnimo que reniega su responsabilidad en la absolutizacién poli-
tica de lo colectivo. Opcidn por el hombre religiosamente inculturado,
que descubre en un pueble la dimensién concreta de su petsonaliza-
cién. Que genera dentro de aquel, espacios de confraternizacién ante
la manipulacién compulsiva del universalismo por la connotacién se-
cularista de la modernizacién y, movido por ‘su religiosidad, “no des-
espera, aguarda confiante y con astucia los momentos oportunos para
avanzar en su liberacidn tan ansiada”™ (DP 452).

Respecto a esta religiosidad, la mentalidad “modernista” sélo
estd conceptualmente preparada para una reduccién racionalista de
su sentidc o una convalidacién roméntico-folklorista de sus alienacio-
nes. Pero no lo est{ para asumir criticamente el micleo poético-religio-
so de su identidad histérico-cultural, porque amputé de su propio
horizonte categoria] la intencionalidad ontolégica de lo poético y me-
taffsica del fenémeno religioso. Por eso no puede asumir y repro-
yectar el potencial semdntico de las culturas. Por el contrario, la Pe,
desde su transculturalidad, interpela a la totalidad del hombre en su
insercién cultutal, partiendo del ndcleo esencial de su tensién e in-
tencién —desde su referencia religiosa al Absoluto—; tiene asf la
efectiva posibilidad y responsabilidad de asumir y promover articu-
ladamente la identificacién cultural y la secularidad de la civilizacién
uni:legsal, pues ambas se fundan en la autonomia y- armonfa crea.
tural.

La critica de las idolatrias es un momento metédico, cuya cobe-
rencia posible supone su integracién a la evangelizacién y que abarca
tanto a los fetiches de “las” culturas como a los idolos de “Ia” cul-
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yura. Es también autocritica de las connivencias frfzgmentaﬂa{ fi{; la
evangelizacion con ellos. Pero, puesto que la condicién de posipilidad
de su coberencia e integralidad es el Kerigma, su proyeccion libera-
dora derita, como de su fundamento,‘ de {a vigencia en e{!a de una
afirmacién primera: la proyeccidn :est:morg:al de la Comunidad Ev{m-
gelizadora. En tanto evangelizado-eval?gehzgdor, el Pueblo de Dios
libera y promueve la totalidad pluridimensional de la civilizacién y
de las culturas, compenetrandolas desde la religién _d::l pueblo y desde
la asuncién de la verdad relativa de los idolos criticados, sean estos
ideolégico-religiosos o utdpico-escatolbgicos.

1.2. Este trabajo se sitda en un nivel filoséfico dt;e intelecci'dn,
conceptualizando las condiciones de pos'iblhdad que confieren sen‘tldo
al tema en cuestidn; pero éste y su légica expuesta recortan un f}lu_m
central de la intencién totalizadora del DP, a la que intentan servir.

2. Desde la modernidad, iransfondo histérico filoséfico de Puebla

I. De la Secularizacién a la Sacralizacién secularista

2.1. Es evidente que el DP nada tiene que ver con un redon-
deo fenomenoldgico-culturalista de la cultura latinoamericana. Su ti.
tulo, la Evangelizacién en el presente y en e futuro de AL, pone en
claro que la recomprensién de la tradicién cultural y .la reexposicién
de la identidad eclesial, estdn al servicio de una captacién totahz_adora
del conflictive dinamismo histérico Iatinoamericano,' para ﬂSI:ImlIIO y
liberarlo, por evangelizacién, hacia una nueva sintesis, Eclesial y so-
cial, de comunién identificadora y de proyeccién participativa y fe-
cundante a nivel universal.

El acogimiento de la Evangelizacién supone, en las personas y
pueblos, el momento de “conversién” (DP 193 y 358), .la' Fransﬁgu-
racién del cotazén y del horizonte de existencia, por un juicio critico
que reoriente el sentido del centro totalizante de la -vlda y dela h{s-
toria. No se trata de una convetsién en abstracto, sino desdtf: las vir-
tualidades y deficiencias que cualifican lo que realmente existe y se
ofrece a la Evangelizacién. _

Vista desde la catolicidad de la Iglesia, la cultura es el “conjun-
to de la Tierra en su unidad y variedad” (Methol, PEC, pég. 46).
En la positividad inteligible de su armoniosa apertuta creatural co-
municante y en la negatividad tenebrosa de las antinomias del mal
excomunicante. La modernidad, categorias sin cuya asuncidén .Ia.con-
vocatoria pastoral, social e intelectual abierta por el Af:ont.ecunlento
Puebla queda desvirtuada y minusvalorada, es la consolidacién de la
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época histérica —irreversible sin ser determinista, como todas ellas—,
de sincrodizacién humana de la Tierra a nivel civilizatorio-instrumen-
tal. Puesto que la Tietra no es mera geografia labarada por y para
la subsistencia de su subproducto. demogrifico, sino-polos culturales
congregadores-de ' pueblos.. Puesto que la Civilizacién sincronizante -no
es la automocién de un_ nivel instrumental neutralizado, sino la pre-
duccidn proyectiva de alguien; el dinamismo de una cultura. Enton-
ces, en esa sincronizacién mundial hegemonizada por una cultura,
acontece -un - conflicto de proporciones . histéricamente  nuevas, cuya
ambigiiedad y profundidad necesitaron un tiempo de expresién y, con-
secuentemente, de maduracién para el discernimiento evangelizador.
2.2, ¢De qué cultura se trata? De la centroeuropea que, con la
modernidad, vivi6 internamente el conflicto cultural. De la unidad
por Evangelizacién de la compleja. cultura europea que, desde la
modernidad, desarrolla su unificacién cultural en un proceso de se-
cularizacién del Renacimiento a la Ilustracién (Dussel, De la Secula-
rizacién al Secularismo. de Ja Ciencia, Rev. Concilium), que abarca a
todos los sectores de la cultura, hegemonizado por los pueblos italico,
germdnico, galo y anglosajén, Mientras Ja catdlica Iberia echaba las
bases de la sincronizacién de la Tierra, siglo XVI, la cultura centro-
curopea ~—con la Reforma {1515)— se dividia desde su religiosidad.
Tanvo la civilizacién moderna como su derivacién secularista tienen
rafces religiosas. Secularizacién que emerge de la unidad religiosa de
su cultura, de’ la distincién. articulada del orden de la- fe y el orden
de la Razdn, magistralmente conceptualizada por Santo Tomds (1225-
1274) y relanzada a nivel histérico-palitico por los grandes tedlogos
y filésofos ibéricos del siglo XVI, como los significativamente Fran-
ciscos De: Victoria y Sudrez en la desidolatracién del poder coloniza-
dor y la justificacién del derecho politico natural de los principes- de
los pueblos indigenas, cuestionado por el iritegrismo religioso y de-
fendido por el profetismo decididamente evangelizador y eclesial de
los misioneros (DP 8). Que se conereta en el testimonio de un pen-
sador politico comprometido como Santo Tom4s Moro en el mismo
siglo, frente al integrismo religioso del. rey (Enrique VIII} reforma-
do ‘(afio 1535). Secularizacién que se proyecta a nivel de la dispo-
sicién calculante de la naturaleza en el forjamiento de la. ciencia fisico-
matemética por.los catdlices Copérnico (1473-1543), Galileo (1564-
1642), Descartes (1596-1650), padre de la geometria analitica, Pas-
cal €l fisico pensante (1632:1662);- por los cristianos Newton (1642-
1727) y Kant (1724-1804). Precedidos en la disciplina matem4tico-
astrondmica y en la creatividad ingenieril por catélicos como Roger
Bacon (1214-1294) -y Leonardo.da Vinai {1452-1519). El pasaje de
la secularizacién religada; al secularismo irreligioso, slo podfa adqui-
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rir envergadura histérica universal mediante la apropiacién ideols-
gico-inmanente de la autonomfa de Iz Tierra y de la voluntad Salvi-

_fica, categotias. cristianas ya profundamente inculturadas en la histo-

ricidad europea. Notoriamente desde Galileo, el proceso de seculari-
saci6n mantenia relaciones traumiticas con una teologia especulativa
que no acertaba a mediatizarse en una adecuada reflexién hermenéu-
tica, articulante del lenguaje simbolico-metaffsico del Génesis, con el
lenguaje univoco y tecnolégico que posibilité a la nueva cientificidad.
Asi no podia cuestionar y abrir con eficacia, quedando encerrada en
Ia dialéctica de los integtismos. ;

Cuando la Fe Cristiana queda sin proyeccién episteroldgica so-
bre los diversos sectores de una cultura, cuyo dinamismo estd acele-
rado por la potencia totalizadora de la mediacién tedrica, por negli-
gencia ‘de una teologfa que, con la crisis de la Reforma, se polarizard
en la alternativa de un integrismo especulativo-juridico' y un integris-
mo exegético-historicista, lo que comienza 'a quedar sin vehiculo de
operacién cultural es Su singular “principic de encarnacién” (DP 400
y 469). Y en la alternativa alcanza hegemonfa epocal el integrismo
tecostado en las nuevas razores y nuevas respuestas, propuestas por
las cuestiones vigentes, profundizando su espiritu reductivo.

2.3. ¢En qué consistié esa profundizacién de la reduccién? En
Ja extrapelacién progresiva de la secularizacién moderna hacia la sa-
cralizacion secularista de la nueva cientificidad a propésito de la na-
nuraleza y la historia, sohre la base del conflicto religioso de la cul-
tura guropea, Este se deriva, por el lado reformado, en expulsién ha-
cia lo subjetivo-arbitrario de 1a tensién seméntica del Simbolismo Ke-
rigmdtico. Por el lado de la teclogia catélica en el aseguramiento de-
fensivo jurfdico-institucional’ de la Doctrina de la Fe, quedando su
impulso misionero preferencialmente acotado a las culturas extraeu-
ropeas que no. sufrfan la virulencia de tal conflicto, entrelazado con
la secularjzacién de la cultura. Allf la confrontacién de lenguajes era
posible vy se allanaba con la traduccién de la potencia de conversién
autoimplicada en la Doctrina de la Fe, transmitida en el testimonio
de la Caridad.

¢En qué sentido esa profundizacién reductiva se funda en el
conflicto religioso de la cultura europeap Con el acotamiento del 4m-
bito teérico-objetivo al émbito cientffico-experimental se desarticula
el dinamismo diferenciado de la inteligencia humana metédica. Esta,
teligadamente, expresa el cardcter de “imagen y semejanza” que le
confiere al hombte un poder de totalizacién racional del universo y
¢ la Tierta, a nivel sincrénico y diacrénico, de la Fisica y la Histo-
tia; asi como la capacidad de totalizacién préctica, libre y laboriosa,
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mediante la prospeccién tecnolégica de la naturaleza y la arquitectura-
cién politica de la historia.

Con el conflicto de la Reforma se desencadena en antinomia
equivoca un saludable cuestionamiento surgido entre fines del Me-
dicevo y ¢l Renacimiento. Cuestionamiento que ponfa de relieve la
significacién mediadora de la praxis, del lenguaje y de la critica epis-
temolégica, en el voluntarismo metafisico de Duns Escoto (1274-
1308), en el nominalismo gnoseoldgico de Occam (1270-1347) y en
el experimentalismo metédico de Francis Bacon (1561-1626). Media-
ciones necesarias para preservar al pensamiento especulativo de la
clausura solitaria y de la vacuidad formalista, incorporando orgdnica-
mente la critica, para reactualizar su arraigo ontolégico y su prospec-
cién metafisico-analégica.

Con el conflicto religioso se conjugarin éstas y otras lineas, no
hacia la exploracién de la tensién semintica de la cultura, desde su
fundamento religioso y hacia todas las vertientes consistentes de las
reslidades terrenas, sino hacia un ‘“‘escepticismo cultural”. Hacia una
positivizacién ontolégicamente distendida de la certeza eficaz de la
racionalidad tecnoldgica, a nivel de la naturaleza y de la historia, cuya
consecuencia es la absolutizacidn secularista de un progresismo civili-
zatorio a doble faz, ambas unidimensionales, aunque una sea lineal
y la otra dialéctica. Por sus mismos presupuestos enfrentardn com-
pulsivamente a la propia historicidad cultural y a la de las culturas de
los pueblos extraeuropeos, accesibles por la mundializacién abierta
por Iberia y ahora tecnolégicamente copables como medios. Al par
retraerdn a la Iglesia a una lucha por la preservacién de su integridad.

2.4. La escisién deculturante entre los presupuestos simbd-
lico-religiosos y la proyeccién autdnoma de las mediaciones seculsres,
tensién positiva de la historicidad europea, se va hipostasiando con
la pérdida del sentido de la mediacién intelectual totalizadora, capaz
de articular, sin confundir, ambos horizontes de la cultura, Cayendo
en la insignificancia o en la fragmentariedad la razén de ser del mo-
mento ontolégico-metafisico con que la inteligencia sirve criticamen-

te, recomponiendo la articulacién global del dinamismo cultural, aquel
discurso del ser se sostenfa, confirmando la escisién, en un raciona-
lismo formal y vacuo, cuya itreferencia tenia que contrastar con la
operatividad empirica. de la cientificidad positiva. Se inducfa la re-
duccién de la totalizacién progresive de la verdad segin la inteligi-
bilidad, a la restriccién manipulable de la objetividad segtin la certeza
operacional. El acotamiento del dmbito polifacético del “saber” al
dmbito homogéneo de una distendida “cientificidad” positiva. Esta,
en desmedro de su in-formacién cultural genética, se finaliza unfveo-
camente en funcidn tecnoldgica sobre la naturaleza y la historia. Te-
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cotrompiéndoles la exigencia de liberarse del estado interno y estruc:
tural de necesidad ¥ de conflictividad. Corrupcién del estado de ne-

cesidad por la técnica del hedonismo y de la fantasfa del poder con
proyeccién mundial. Corrupcién del estado de conflictividad por la
técnica del golpe politico y la Tucha de clases. Mas como la egolatria
corrompe A priorl esos ofrecimientos técticos, configuran “progresos”
de corta vista y de corta_vida, sélo sostenibles en la ideologia y pra-
xis militarista de seguridad del Estado nacional o de seguridad
Estado socialista, destinos buslescos de los “alitismos”  hedonistas ¥
foquistas. Las antinomias del estado de necesidad y conflictividad es-
tructural son exorbitadas, por la confluencia de ambos polos secula-
ristas hegeménicos, hacia la frustracién de la liberacién social moder-
nizadora, politicamente endégena € inculturada. _

2.6. ¢Cémo se da globalmente la unidad de fondo del proceso
secularista? Al lanzar un progresismo civilizatorio unidimensional, ab-
solutizado y sin correctivos  internos, escinde correlativamente la ci-
vilizacién —reino de los medios, sostenidos apenas R fines formales
libertario o en fines utépicos de una comunicacién igualitaria vacla—,
de la cultura —reinod de los fines, depotenciados de la matera de los
medios, disociados de estos en un academicismo diplomético—; Io
que implica desvincular la “égica” (el procedimiento) del “logos™
(el fundamento) ¥ encerratla en un objetivismo laicista, meramente
téenico y estratégico. Anglogamente, la desvinculacién - del “logos”
kerigmético de la Jégica de las mediaciones seculares, conduce a una
teologia y a una pastoral obtusa y clerical, no Eclesial.

Pues bien, el vinculo perdido en esta cadena de desvinculaciones,
el vinculo no reactualizado en su proyeccién, €s el intermediario. ted-
rico-totalizador, metafisico-epistemoldgico € histérico-politico, CApaz
de articular la secularizacion y la religiosidad de la_cultura, sin redu-
citlas. En realidad son, preferencialmente, los pensadores . cristianos
reformados quienes €n principio estdn més libres y dispuestos en, U
inteligencia a_tomar por las astas a los nuevos desaffos seculares, po-
liticos € intelectuales, sin quedarse en el enfrentamiento sino, inclu-
50, promoviéndolos. Pero justamente €sa libertad es concomitante
desarraigs religioso-eclesial de la Fe; esto serd decisivo para que sus
respuestas fueran asunciones fragmentadas © fragmentarias de la se-
cularidad, dando cabida 2 totalizaciones desencadenantes de la pre-
sign secularista.

En la bipolaridad empirismo anglicano & idealismo germano-lu-
terano, el pensamiento metafisico de catélicos franceses como Descat-
tes, Malebranche y Pascal, mantiene el equilibrio totalizador, aunqué
desvitalizado por el dualismo y ¢l formalismo cuya superacién no
dejé de ser una “eorazonada”, testimonios a recuperar.
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dencia sin reduccién. Es el filésofo moderno que especulativamente
llega més cerca de la estructuracién de una mediacién global en la
que se compenetren la potencia de la secularidad y la-lurninos1dad del
Mensaje. El dinamismo abierto de la cultura. Sintesis gobal que va
desde la critica de la razén pura en su uso especulativo, hasta la fi-
losoffa del mal radical y de la religién, a través de la praxis ética ¥
de la imaginacién y el simbolismo estético-cnltural, en los que la ra-
z6n pura prosigue en su ejercicio prictico. Es la primera asuncién fun-
dante de la cientificidad fisico-matemético galileo-newtoniana; el pri-
mer discernimiento de los limites de significacién de los contextos
lingiifsticos; la transformacién trascendental de la conciencia critica
moderna. En tal sentido retoma el filum del catélico Descartes: la
critica, para ser tal, debe ser trascendental; ir a las condiciones tlti-
mas de posibilidad: al Infinito. Ultimidad de Ia critica cuyo suelo in-
condicional, cuya afirmacién originaria, es la trascendencia ético-me-
talisica de la persona. La garantia de realizacién efectiva de la_incon-
dicionalidad de la persona es la esperanza religiosamente fundada, que
puede ser histéricamente figurada en un proyecto de paz universal.
Pero este riguroso pensador cristiano s, también, visceralmente
puritano, genealdgica e intelectualmente impresionado por el mundo
anglosajén. Y el cardcter integral de su coherente hilvanacién del in-
termediario global critico-especulativo, llave maestra de revinculacion
de una cultura cuyo dinamismo se ha acelerado por la tecnologizacién
del lenguaje, de la politica y del trabajo, flaquea por el lado del for-
malismo &tico. Cuando la integridad de la totalizacién es defectiva, deja
espacios para la eclosién de los integrismos totalitarios. Si bien Kant
nos lega una revitalizacién ético-personal de la metafisica, en su mo-
mento anquilosada en un ser trascendente neutro formal y ocasional,
tal inyeccién tendrd una referencia sectorial antropolégica, incapaz de
impulsar desde sus raices rambién al cosmos y a la historia. Por ello,
a la ciencia de la naturaleza la asume y consolida, limitdndola formal-
mente; la deslinda de la metafisica sin concatenatla ni reproyectarla
ontolégicamente, A la historia sélo la asume y la proyecta moralmen-
te, tensionindola religiosamente en la esperanza, como escatologia
utépica sin arqueologia religante e inculturante. No cuenta con la veta
roméntica y por eso no la puede cuestionar y asumit en su puritanis-
mo especulativo. No logra un trascendimiento irreversible del escep-
ticismo cultural y su secularismo pragmético-progresista. Por tanto, le
reobsequia la naturaleza y la historia. La cientificidad al Positivismo
y la historicidad a la Tlustracién. Tales los limites de una “vision
moral del mundo”.

2.8. La critica de la coherencia defectiva de Kant serd realiza-
da en la imponencia especulativa de un pensador cristiano, teolégica-
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mente formado en la inteligibilidad inagotable del Misteri ini
tio, por la- Reﬁorma luterana, Hegel (1g770-1831) i:,i 1st:ler;ﬁte¥|i?1 fi;
estructuracién integral, de totalizacién histético-especulativa no me-
ramente formal y moral, sino mediatizada por lo teolégico, lo césmico
Io euco,lo poético y lo politico. Es el primer intento es;;cculativo de
explanacién del Kerigma hecho en el &mbito de la Reforma, hasta
ahora recqstftda_ en un biblicismo exegético sin fuerza concepr,ual
La distincién univocista de la légica conceptual de Hegel tiene
d?s prefnguraaones modernas: el panteismo del filésofo y tcélc;go ju-
d.1'o Espinoza (1632-1677), y el “yoismo” idealista-trascendental de
F_lchte (176_2-1814) y Shelling (1775-1854, en parte). De ellos re.
:.‘ilbe e& sentido de la potencia inmanentizante de todos los conflictos
e:-zl-si trascel}dentcs, extrinsecos, alterativos en el dinamismo *para-
s’ de la conciencia. Es decir, de absorcién de las tensiones teoldgicas
naturales e histéricas en el proceso de una experiencia rica en su re.
Capltl.lla.,(.‘lé’n y coherente en su marcha. Asume también el impacto dt;
la reivindicacién romdntica-germénica de la tradicién, como espiritu
fraternizante del pueblo, y el impacto de la reivindicacién ilustrada en
el sentido de_una progresién revolucionaria de la humanidad hacia la
libertad y la igualdad. En su lectura Cristolégica descubre en el Dios
Concreto la fuerza de la vida y de la Cruz, del amor y la Encarna-
cién, de l2 muette y la Resurreccién. Con la absorcién, en una expe-
riencia conceptualmente domesticable a través de la c:)mprensién ?.n
trmscca’d.e sus antitesis inmediatas, de todo este material histérica-
mente tnico y explosivo, contenido en Occidente por la Evangeliza.
cién de“su cultura, Hegel se dispone 4 la gran totalizacién especulati-
va d:el' gspintu” que inmanta a esta diversidad de materiales. De un
espiritu” que es realizacién, superacién y transformacién de los es
piritus cle: todos los pueblos de la Tierra, hacia la implantacién de
un “espiritu” autoabsolutizadamente vnico, universal y concreto: la
cultura tecnolégica mundial, unidad realizada y dindmica de teorfa
praxr'sf l“i:;rusia”dintra'histérica del absoluto. ’
_ al | sentido, vislumbrado y activado por He, i
inmanentista .de la modernidad eg su proyecgién Iiﬂgizlérsgf.l lg:i?rlnci
p051r:161_1 en cierto n:'nodo veraz y anticipatoria por ser empirica y es-
gl?cqlgnva Totalizacién dialécticamente entrelazada de la conciencia
.ftorxco-culmral europea, a través de una racionalidad secular teold-
flcamente unfvoca; reducgién intrahistérica de la escatologfa y de la
lézlzisculsumlhdad d;l Kerigma; aplanamiento, por la negatividad dia-
t0__<:ad el a experiencia inmanente de Ia conciencia —el Yo absolu-
— e la doble tensién, semdntica y ontolégica, de la cultura, en
o religacién a la tl:ascendenaa y en su esperanza sélo transhistérica-
ente plena. Negacién del espiritu “catdlico” de esa cultura, a la que
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la Revelacién le habia inculcado el sentido analégico-trascendental de
la conceptualizacién, capaz de superar, la equivocidad dualista que
vacia la densidad ontoldgica de la Tierra, y la univocidad monista
que encierra y diseca esa densidad bajo el pretexto de una apropia-
cién mundana del Infinito. Por eso, si el de Hegel es el primer in-
tento especulativo de explanacién integral del Kerigma hecha por la
Reforma, el hecho de que la comprensién del mismo no esté orgénica-
mente fortalecido por la Fe de la Iglesia, metamorfoseard esa inten-
c¢i6n integral en un integrismo secularista, Un integrismo teoldgico-
especulativo fetichizante del Estado, de la praxis politica y de la
misma especulacién que, de hecho, quedard sin contestacién eni’’ ma-
nos de la racionalidad tecnol6gico-estratégica.

2.9. A la critica de la “visi6n moral del mundo” le sucede la
critica de la visién teolégico-secularizada de la historia. El fragmen-
tario pensamiento del discipulo Feuerbach (1804-1872), hace, sin
embargo, un sarandeo critico de la l8gica conceptual del maestro para
quedarse con el resto suficiente; la tensién natural y sexuada de Ila
socialidad antropolégica como reveladora de un deseo inagotable de
humanidad, cuyo rostro activo debe ser reimplantado mediante’ una
desencializacién del hombre en un humanismo absoluto de horizon-
te indefinido. La contracara inmediata de esa infinicién intersubjetiva
es un atefsmo militante en funcién de coagular la hemorragia de la
vitalidad humana en la ilusién de lo sagrado. Es la 'absolutizacién de
la antropologia v la politica sin recubrimientos teolégico-especulativos.
Es la critica abstracta e irreligiosa de la religién y del saber.

Pero también es el pasaje propedéutico necesario para la dialec-
tizacién materialista de la historia, en el contexto de un secularismo
civilizatoric militante, que hard de la critica econémico-politica de la
religién funcionalizada una critica absoluta, una abolicidn del conte-
nido esencial a través de la funcién fictica. El pensamiento ya habia
perdido el sentido onteldgico dé la distincién entre contenido y fun-
cién, entre sustantividad y expresividad: la segunda manifiesta a la
primera sin realizarla totalmente, inclusive manifestdndédla por encu-
brimiento {como lo sabe la Ideologia Alemana} aunque -esta negati-
vidad de la expresidn funcional, obra del hombre, no sea capaz de di-
solver la positividad del contenido real-sustantivo, obra de Dios. La
critica absoluta de la religién es, entonces, el comienzo de toda cri-
tica desalienante de la historia. Es este otro pensador, acunado en la
religiosidad judaica, el que va a hegemonizar con alcance mundial,
una sucesién restrictiva- de la dialéctica especulativa de Hegel. Pero
la obra maestra de Marx (1818-1883), “esa historia del fetiche que
es el dinero” (LF, pdg. 20), no es un mero ttasvasamiento analitico
de la ética heredada de los profetas de Israel, a través de su religio-
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sid-aq familiar. Su critica de las ideologfas, y ]a religién €s Ia ideol
matriz, puede contribuir a una ctitica de los fetiches sociales rq B
ca alca.n)z'._ar enflégenamente a una “critica dc,las-‘ido,latrja;’?eto i
su anahu;a histérico-social es un vitalizante il-ljerto. matefi;Iporqui
comtexto inmanentista teoldgico-especulativo del €spiritu absol'tenhe
'g:}:)ﬁady de dsJ!.t cc:lnsc}c]'uentedintegrismo secularista. Ricoeur p:ngad;;
refo 9, Idicando hasta ddnde debe ir una asuncign: erir;  de |
crinca.de la modernidad, dice: “récordemo ' iy ”
a mediados del siglo pasado en Alemania, inqtg :i:l»r::gf csllt:ml'asa pfaar:;f
cultura occidental y adn de Ja tegg‘gi;an;gdzserﬂglﬁc??ﬁ';a;u;nem deha
. Ante la indole de tal acontecimiento impelido por' n salvaci
fusmo  socio-econdmicamente traducido; ante | i i siotomdts

ca.c[el “irnperialismo internaciongl del -dinero” (Pahlo VI Populorum

: ' ) . que .ambos polos se: di
'E:: itzg ila sm_cgomq de la Tierra; ante la irreversibilidad delpgroccso ill:i
j € modermzacién que -constrifie a las culturas; ante todo eso, si

- ) »

»

tanto una hermenduticy culturalista, como
ta 0 un especulativismo reaccionarip y ahis
puesta radicalmente insuficientes

un sociologismo - voluntaris.
torico, son métodos de res.

: —-dungue necesarios en
m . sU momen
etédico— por no estar a Ja altura de la cuestign, Podrian ser cétflc-’

plices acriticos - del secularismo
lices que de hecho acompafia a-la civili
cién moderga (434). Por eso “resulta de .particulaE : grna:ed:dq:lﬂlﬁ::

is, asl se hace facti / v
Superada la mera denunciae” (ﬂggg i?’YdeSCUbnr caminos para la accién

imbrica intimamente ¢l i
conflicte
cultura, la Reforma y la Ilustracig

est,

o ggllfgif:g OS;gde I:it rafz de Su propia identidad histérico-cultural on-

mente e g]latad y _teolog:cq-transcultural, setd absorbido “Ficil.

o, (424)1351:1 0 de vida que Instaura el nuevo tipo.de culiura upi.

to aleane o 24) 0 se replegard er un -“aislacionismo infructuoso de’cof.
2y con el mismo destino de apéndice histdrico.
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5. La cuestién en el marco teolégico-pastoral de Pucehla

[. Perspectiva de Puebla

3.1. La distincién entre “cultura universal” (424) adveniente o
seultura vrbano-industrial” (417 ¥ 421), por un lado; y “‘nueva civi-
lizacién vniversal” (429) o “civilizacidén urbanc-industrial” (432),
por el otro, no €s un muestreo atbitrario de hom6nimos.

Lo primero designa el proceso fictico de la modernidad, con su
carbeter cultural e ideolégico (418), tendiente a ‘“una instrumenta-
cién de la universalidad que equivale a la anificacién de la humanidad

: via de una injusta e hiriente supremacia ¥y dominacién de unos
pueblos o sectores sociales sobre otros pueblos ¥ sectores” (427). Ten-
diente también a impulsar “la creacién de megdpolis que se tornen
irremediablemente inhumanas. . . {y a) una industrializacién excesiva-
mente acelerada que las actuales generaciones tengan que pagar a Costo
de su misma felicidad, con sacrificios desproporciopados” (430). Ten-
diente, finalmente, a proponer “bajo las formas m4s distintas, una
civilizacién de consumo, de hedonismo erigido en valor supremo, una
voluntad de poder y de dominio, de discriminaciones de todo géne-
10...” (436). Discriminaciones en que los sistemas capitalistas, libe-
ral y colectivista, confluyen, atentando “coptra la dignidad de la per-
sona humana; pues uno tiene como presupuesto la primacia del capi-
tal, su poder y su discriminatoria utilizacién en funcién del lucro; el
otro, aunque ideolégicamente sustenta un humanismo, mira mds bien
al hombre colectivo y, €0 la préctica, se traduce en una concentracidn
toualitaria del poder del Estado. Debemos denunciar —dicen los obis-
pos— que Latinoamérica se ve encerrada entre estas dos opciones ¥
permanece dependiente Je uno u otro de los centros de poder que ca-
nalizan su economia { Med. Justicia, 10) (550). Estos centros son for-
mas del supersistema de la cultura universal urbano-industrial, “injus-
ticia institucionalizada” {495) avalada en ideologias secularistas por ser
«yerdaderas religiones laicas” (536) que conllevan “dos formas de ido-
latefa” (497) del poder y de la riqueza (542-543). Idolatrias que
resultan de la inspiracién del capitalismo liberal y del colectivismo mar-
xista “en humanismos cerrados a toda perspectiva trascendente. Una,
debido a su ateismo préctico; 1a otra, por la profesién sistemdtica de
un atefsmo militante” (546). La confrontacién entre sistemas dentro
del supersistema de injusticia institucionalizada, desorienta el camino
hacia una nueva sintesis y estrecha la dependencia de los pafses ligados

2 esos centros de poder, al son de la “ideologfa de seguridad nacional”

(547) que distorsiona todos los conflictos y reprime su superacién.

nivel econémico-politico, acentuando el elitismo qerticalista que exclu-
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ye a los pueblos de la participacién politico-cultu
- . » r i
HWdi social e mt;rnaclonal, desarrollande un sistciayree?ez?\:gl ca.éﬁ
agresivo protagonismo geopolitico, basado en la tesis ch T er
manente, idolatria de la violencia en la que, por parte d Iguel_'ra iomo
liberal, se pretende involucrar reaccionariamente al mi oo
Ther ot e al mismo Cristianis-
u-ia]—L? ds:gt;r;t:oel—l-)l:o cig;re?];ﬁ?v (::mlizacién universal urbano-indus-
con sus valores de personalizacién y sgcgiiozsalz?ggv(o 4{1;41ia6;110dermdad,
mido y relanzado desde la identidad de los pueblos. P se0 que Ia
Iglesia, desde sus principios y con discernimiento evan rohzczs; P
fggms:igsfacaérll, promoviendo “los impulsos de la humfgidadc: ’ 1:1{111?
6n y a la comunién universal. . . A
consolidar su ptopio ser e identidad, m;tﬁgﬁgo )a’ foslagl': culI:uras .
zlodzB las razafs y pueblos a reunirse... en el mismo y ﬁn?clz tt":;bclle
ye L 1?§te( {-a C-ia’mel‘mtando). .. formas de comunién entre las cﬁlturaz
i g P 4n justa en -los. niveles econémicos, social y politico”
1J. or la Exangfehzac;én de la cultura, la Iglesia quier
;:::tazt?voosdpucblos I_-nac:a formas de integracién justa en E)s c;aciP:g;
intsgetaciérsl ut; il:rgi riacuﬁn, de una gran patria latinoamericana y de una
iovepraitdeol sal que permita a nuestros pueblos el desarrollo de
o o técni:;;a’,’ c(ag;z de asimilar de modo propio los hallazgos cien-
jetiva de la r;odernizgéi(?r? rpis;oisal?zr; etrtor e lla gositividad b
) enizacidn izante y socializadora, dici
: :11;% O?Ligg:;sod ea lla c;rixl{zacil’on urbano-industrial acarrea necc:sariaill:eﬁg
w abolibimede laj religién” (432). Al contrario, es un cometido fun-
e A % alizar g reotganizar el anuncio del contenido de la
do que éstos pﬂig;inagugmeirlTo;n :rsarﬁ)ar 4 ddelnuestros s
no-industtial, en una nueva sintesi ftal cuyo fund i acion
o industiel b ntesis wvital cuyo fundamento siga sien-
e s 2)3( no el ateismo, consecuencia 16gica de la tendencia
Cultu?a' 2u.ni$§.;i= es la iﬁ(ien.vamén‘conceptual de la distincién entre
culura univers: y ?Y acién universal, a_propésito de la relacién
e el’sentigdo dy :I:r t,lafli de las idolatrias? Es mostrar, por contraste
flue el senti cxisfenzia : ;(ggito els el nﬁcleo_ontoldgico, tensor y tota-
por g 8 CEonda ¢ a a la que constituye como cultura, siendo
e coanto, la religi d:rr igién, la esencia de tal totalizacién, Que
N creto, nunc: se da un proceso civilizatorio objetivamente neuI
o st ente anénimo; que, pot el contrario, en todo pro-
oo s a un .CSH]O de vida” (386) desde un “conj d
s” (387) orgdnicamente anim i S idoldrrica.
e o) _animantes y comunicantes o idolétrica-
grantes y marginalizantes, que afloran a nivel de “for-
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mas de _expresién” (ibid.) para estabilizarse y circular en “estructu- por el desconocimiento desde I religién de las aut . 1
onomias y égicas

tas” (ibid.) promotoras de la convivencia o desbordadas por los con- propias de To secular, tanto en e orden de la politi

flictos y, entonces, opresivas. Inclusive muestra la relevancia univer- en.el orden del conocimiento, de las cionsi ai %0 ;ma, de Estado, como .

sal de las realizaciones civilizatorias y los valores de ese proceso cul- nas. Por otra parte, también f’ue la protesta contia a naf.urazza ¥ huma-
= un-tipo de espiritua.

tural impregnado de secularismo, cuyo materialismo y salvacionismo lidad religiosa sombria negadora de|
’ valor de lo-mundano
, que s¢ re-

ideolégico ha entrado en una crisis irreversible de significacién —con
las esperanzas y peligros que entrafia—, debida al desarraigo ontoldgi- PEC, pég: 43).

co de las ideologias irreligiosas. Ellas tienden al hastio por su incapd- 3.3. Con el mis ‘ X
cidad de convertir y renovar el horizonte de la existencia, La alienan- que la modernidad Ianzr:osoabl;gu}ral: nt:l?ltdd i{:goluto Idomestieado, con
te cultira universal demuestra que; la esencial referencia del hombre cularista y compulsiva, los pueblos qu 'i:as ; mundo su ofensiva se--
al “Absoluto, no puede ser puesta entre paréntesis ni destruida: ella citacién unidimensional desde la rafg ril‘ i ?En,-se resisten a la fugo-,
sigue realizdndose de contrabando en la Torre de Babel. Construccidn Esta es pobre en mediaciones civilizato iglosa de su identidad  cultural.
mitica ciclépea que se conjuga siempre con la apropiacién “‘humanista” idad de su cultura est4 garantizada oy bore. fio miscrable. .La dig.
enciclopédica de algiin fruto del drbol de la Sabiduria Divina, Un pro- soluto y win no corrempida -por €] epsor su sentido-de apertura al- Ab--
yecto secularista de tal envergadura no es mera autoproduccién del Iégica de la referencia a] AbsofutO-PrceP;CiSmo. Es la densidad onto-.
‘hombre, quien solo, ni es capaz del origen del mal. Tiene que sustraer dades populares, la que interpone Obol’él aﬁnte, vivida en las - religiosi-
a las escondidas algo de divino, tentado por una “rebeldia pura” y fas- tista y le impide monopolizar el se S'c[ c? s 2 la aplanadora secula-
cinante. De tal rebeldia, en la soledad y separacién, sélo el Sefior tuvo instaura un conflicto mundia] 'entrenu o de la historia. Por ello se.
el poder de afrontamientS y superacién, cuando sublimemente tentado urbano-industrial, apoyada en Ia 0d li‘?l"dug lado, cultura universal
en el desierto. Pero porque El vivia divinamente la comunién con el ca objetivista, y por el otro cultura uc‘[: I‘i‘ ad de la racionalidad lgi-
Padre, ‘miéntrds la tentacién de los auténticos y puros de la historia, o de proletariado industrial ,apo ada ¢ ]05 P lfeblos agrario-artesanal
sea por Ja tradicién o por la reforma, es vivir s6lo humanamente su analégica y simbélica. Pero, desd)i: I ;n c? fucidad de Ia raciondlidad
protesta y comtraptrotestd a la Iglesia. antinomia envolvente en Ja altemau?Va eEI]c la Iglesia, esta 0o es. und
El secularismo de la modernidad tenfa un destino de prematura  dad y la verdad de ambos. térmings. oorcar Elomprende la unilaterali..
fatiga, de ser dejado a cargo de la sola Ilustracién. Necesité el impul- clonista, ve a la secularizacidn com: p}:-rq’u:::, esde su metaffsica crea-
so radical de la religién y de la totalizacién especustiva por vfa de pen- 434), y a las culturas, no como t:rre‘::gc;?mvz’cf;:m( 4)61?‘?5&?&6 (DFs
: » $iN0 como

sadores de la Reforma. Por eso, también la Iglesia, en su Concilio nido de los “gérmenes del Verbo” ; ;
Vaticano I abritd una ‘ofensiva evangelizadora de la civilizacién uni- i erbo”, El que habiendo presidido. el don

versal con sus dos grandes pilares de formacién de la conciencia ca- cha de la historia. Y :

télica: la Eclesiologia de la Lumen Gentium y'la teologla del mundo =~ Racidn, ve Ia neﬁesida\gl3 0;3 l;zulliifgi:ﬁa’ d?d? su Teologfa de Ia Encar-

de la Guadium et Spes, tan recalcadas por Juan Pablo II, el confirma- América Latina evangelizados— en @ secularidad y 6305 gérmenes —en

dor de evangelizadores. Como fue escuchado de Methol Ferré, por la d? la. diferencia para. involucrarlos una estrecha vinculacién que guar-

‘ptimera asume y supera la Reforma y por la segunda a la Ilustracién. histrico-universal y Escatoldgica de{ l{’f?yecmrlos en la construccién

Para superar evangelizadoramente el desafio de la civilizacién univer- = tencionalidad profunda de ambos mov?rﬁiinijg Og-i cllfntti:rmrizg oot Ia
: e la maduracién

sal; la Iglesia precisaba de un balance que contabilizara también la )
¢sencia “positiva de la modernidad, como afirmacién del valor de la O ontolégica de la Tierra al )
‘Tierra, en su autonomia y' alegria creatural. Tras habetlo “atado” en = MMuversal del pecado que cierra I?:LTOE c;?ue ella eqtlende.la l6gica
su negatividad, necesitaba “desatarlo” en su positividad, a ese engen- a I'Fh_g_acién.-La catolicidad de Ia Iglesia ?i : ﬁ Obbnu!:nla 7 dJStO?SiOM
drg poderoso, mestizo de Reforma e Ilustracién. Recupera la moder- ¥ Civilizador, civilizador porque evangeli e:;e oble f]]o_:-;vangehzadcr
nidad en dos freate de protesta de la libertad. Por un lado, como “pro- 2 i ; gelizador. Su servicio se destina

testa del mundo secular, laico, por su absorcién en lo religioso (cuya = “°Munién y participacis
v . ’ * . A B " paCIonJ no T H 113 . -
esencialidad totalizante se destruye cuando se convierte en totalidad Ig“n# parte”. La induce desdepligm;?;e if]sa “clh}l‘fersahdad desde nin--
absorbente -y ‘copante, AF.), en las formas y autoridades eclesisticas, = ' Personas y sus rostros histéricos que 'sggrjio:l;ﬁae][,]de l};"} ?fﬁ&méri:
05. rreferencial-
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mente las personas y los pueblos pobres cuya incondicionalidad estd
siendo ofendida y desactivada, ¥ desde lo méds intimo de la persona
que es su referencia vital al Absoluto (1117), y desde lo mds radical
de los pueblos que es su religiosidad.

En esta situacién histérico-mundial de conflicto cultural, la re-
ligiosidad popular reactualiza su vitalidad. Pero en el enfrentamiento
operatoriamente desproporcionado con la cultura universal, esa vitali-
dad tiende a polarizarse en sentido rememorativo, defensivo y regre-
sivo, sin proyeccién transformadora capaz de incidir en la dindmica
histérica de la “catolicidad”, superadora de la dindmica secularista de
la compulsién. Entonces, la Evangelizacién apunta a la cultura porque
busca alcanzar a todo el hombre en la totalidad de sus proyecciones
sobre el mundo. Entonces lo hace *a partir de su dimensién religio-
sa’” (390), porque lo “esencial de la cultura estd constituido por la
actitud con que un pueblo afirma o niega su vinculacién religiosa. . .
De aqui que la religién o la irreligién sea inspiradoras de todos les
restantes 6rdenes de la cultura... en cuanto los libera hacia lo tras-
cendente o los encierra en su propio sentido inmanente” (389). El
“principio de encarnacidn” hace de Ia transmisién evangelizadora de la
Fe de la Iglesia un esfuerzo asuntivo en el amor, critico en la conver-
sién y regenerador y petfectivo en la construccién no disponible del
Reino, “Establece por consiguiente, una critica de las culturas. Ya que
el reverso del anuncio del Reino de Dios es la critica de las idolatrfas,
esto es, de los valores erigidos en fdolos o de aquellos valores que,
sin serlo, una cultura asume como absolutos. La Iglesia tiene la misién
de dar testimonio del ‘verdadero Dios y del dnico Sefior’ ™ (405) que
reune la diversidad de la humanidad, a través de las vicisitudes de la
historia, en comunién y participacién.

Tal dindmica, en la que estd implicada la critica de las idolatrias,
cuestiona también a la religiosidad del pueblo, en cuanto convalida las
“estructuras de pecado” (452) y no se expresa en la organizacién de
la sociedad y del estado (ibid.); no prepara para el “cambio cultural
generalizado” (464), en el “hotizonte de una civilizacién urbano-in-
dustria]” {466} y se repliega evasivamente en una cosificacién deter-
minista de la tealidad (308}. Religiosidad que perderia asi su efecti-
vidad identificadora ¢ integradora de los pueblos, su sabiduria capaz
de responder a los grandes interrogantes de la existencia y su capacidad
de promover una nueva civilizacién desde su sentido de sintesis vital
(448).

Por tanto, la “critica de las idolatrias es la matriz verdadera y
¢l tribunal de toda critica que siga hasta lo dltimo, es decir, que sea
ctitica. Si lo capital de la cultura es su actitud religiosa, lo capital de
la critica es ser de las idolatrfas. Son las dos fases de lo mds radical.
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Anverso y reverso de lo mds nuclear d fi
a rodas“las dimensiones de lo humano, ea ]atloflgimlrai. d“;mizgizrsgsail? elg
cultura (Metho’l,_ PEC, pdg. 60). La critica de Ia cultura no puede

ser mds que critica de las idolatrias: de las idolatrias irveligiosas
religiosas. De las lanzadas por la cultura universal y de las ingcubadaz
por las cultul"as. .dc los pueblos, que estallan teactivamente ante e] im
pacto de la_ cwlh_zacién universal (las de los pueblos) o ag‘resivamentn;
ante la resistencia de la cultura populat (las de la cultura universal }
3.4. Esta des-idolatracién de la historia sdlo es posible desde
un horizonte metaffsico y teolégico, inculturado y eclesializado, cohe-
rente e integral, articulado con las ciencias que expresan epist,emold
gicamente las d1v§rsas dimensiones de la cultura y la sociedad (DI;
826). Pues J-a ctitica debe ser hecha segiin el principio de encarnacién
asumlcpdo: Juzgando y redimiendo culturalmente a la civilizacién se.
cular cientifico-tecnolégica. Critica de las idolatrias que, por estar tras
cendentemente fundada, es profundamente bistérica, éonfirmadora dl;
la verdad del proceso de secularizacién frente a las idolatrias religio-
sas de los pueblos, pues la secularizacién, en cuanto reivindica unagle-
gitima autonomfa para el quehacer terreno “puede contribuir a purifi-
car Ials imdgenes de Dios y de la Religién. ..” (83). Profundamente
hlstfmca porque como herramienta de evangelizacién, no se deja se-
ducir por la pretensién integrista de testaurar edades de oro; ] r el
contrario, tal como la Iglesia, tiene la vocacidn de hacerse pfirtri):ular
Mente presente en los momentos de transformacidn cultural y de na:
't::sn}xento _de nuevas formas culturales (393 y 398). Profundidad his-
denfi t{fabécendentemcnte fum:])ada, porque esas nuevas formas emergen
: Sd gérmenes del Vcrbo., CUyo encuentro y conocimiento es un
mgno] e los tiempos que le indica para el futuro una responsabilidad
p:r :u tive y fruto; para el presente una exigencia de discernimiento
i l:qune sus valores sean consolidados y sus idolos detrocados (420).’
f 'que, por su metaffsica dl;‘: la Creacién, la Iglesia ya sabe que el Es-
;; srltul llen?’ el orbe de la tierra” y “abarcs lo que habfa de bueno en
esasa;] itsutlc')as' Vs aho_ra, en la época de la civilizacién universal, abre
508) rias “suscitando anhelos de salvacién liberadora” (201 y

- ﬁ:c ;;Jisg.;sdtlreu‘::rl]e e]d_e éma critica de las Edolatrias €s concomitante
cion sopeoad ey gelizadora de ir a _las raices. Puesto que la Salva-
2 abemnatara] nc:] puede ser disociada de la realizacidn histérica,
peaes” denlcr CISI‘ e Jas cultur_as por la Fe es, al par, positiva recu-
para oS # culturas en el dinamismo de la historia universal. No
i h ec?s %n una nueva idolatria del poder, encuadrindolas “bajo
o] gk estastico” (407), sino para invitarlas “a acoger por la fe,

Orio espirftual de Cristo, fuera de cuya verdad ¥ gracia no podrin
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encontrar su plenitud. De este modo, por la evangelizacién, la Iglesia
busca que las' culturas sean renovadas y perfeccionadas por la presen-
cia #dctivd del Resucitado, centre de la historia, y de su Espiritu”
(407). Pues’la Iglesia es servidora  de los hembres y no centro de la
histotia: ‘ella testimhonia al Centro, sirviendo; lo contrario es “idola-
tria eéclesifstica”. Pero también, contra un autoctonismo romdntico que
encletra ‘venofdbica e infecundamernite a las culturas —la “idolatria cul-
taralista®—, y contra un emancipacionismo dependiente ilustrado ~-la
“idolatria civilizadora’—, que las decultura y disuelve en el dinamis-
mo de-0ir6; preciso‘es afiumar que, “no- puéde verse como un atro-
pello; la evangelizacién (de la y las culturas) que invita a abandonar
falsas concépciones de Dios, conductas antinaturales y aberrantes ma-
nipulaciones del hombte poi el hombre (Cfr. DT 424)” (DP 406).
"> De becho, pard América Latina, la recuperacién del sustrato ca-
télico v el felanzamiento de la Evangélizacién, es la concreta condicidn
cultural para que ella se constituya  como entidad -hist6ricamente sufi-
ciente” y operante. “En l4 primeta época, del siglo XVI al XVIII, se
echan las'bases de la ‘cultura latinoamericana y de ‘su real sustrato ca-
télico.’ Su evangelizacién fue suficientemente profunda para que la fe
pasara’‘a ‘sér constitutiva de su ser y de su identidad, otorgdndole la
unidad espiritual que subsiste pese @ la ulterior divisidn 'en diversas
naciones, y a verse afectadd por desgarramientos en el nivel econdmico,
politico -y social” (412). La autoconciencia cultural de A. L., eclesial-
menté suscitada,’ descubre que su tradicién religiosa catélica es condi-
cién de st libéracién pelitica y de su participacién creativa internacio-
nal. Ed la época actual, ésta “religidn del pueblo es vivida preferente-
ménte por los “‘pobres y sercillos’ (EN 48), pero abarca todos los
sectores sociales v es, a veces, uno de los pocos vinculos que reune
a los hombtes en nuestrds naciones politicamente tan divididas”
(447). Su unidad espititual evangelizada,-es condicién de una praxis
politica "de liberatién ingulturada, hecha en términos de organizacién
del pueblo, sin tutelajes ideoldgico-politicos secularistas exdgenos y
sin tener que caer en el destino dilacerante y retrégrado de la violen-
cia, ‘sino juzgando a la violencia desde la organizacién popular ¥
eclesial en pos de la justicia abierta en la misericordia y su resultado,
la paz. -
En cuanto a los pueblos adn carentes de una evangelizacién in-
culturada y-'masiva, el actnal conflicto entre la cultura universal y las
culturas; -&s un ‘desafio tal de sobrevivencia que, es inteligible y pro-
bablemente verificable sobre la base de la ya apuntada certeza teolé-
gica, caerdn tales culturas en Ta madrginalidad o en la extincidn, si no
son -rehovadas por’ la evangelizacidn. Para ¢l Mensaje, la cultura
universal ‘es- plenamente inteligible, hasta la critica intestina, pues Fl
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es el. padre criticado por la adolescencia parricida de la modernidad
Tal Im:pu]so- de autonomfa necesité, cual hijo prédigo, del desarrai c;
y ]a: dls_tanma para madutar en sus limites. Ctando I;.s reoalcitrantges
idealizaciones pasaron por la crisis del principio de realidad, se hace
oportuno un viril diflogo crftico con el progenitor, para pro,se ir la
w-da-f Ella necesita que le hagan trascender los e,spcjismos idggfatras
por un horizonte consistente. Para Jas culturas evangelizadas, aunque
atin ho dispopgan enddgenamente de la civilizacidn modetna co?nb
es’el caso latinoamericano, la modernidad no representa un Ci‘lOC es-
qszfrenIco, Pues cuentan con una soberanfa genética sobre ella, a
través del a priori trascendental e histdrico advenido con el Mensaj
I?ada la inteficionalizacién *“catglica” —Por su origen y por su Sell‘le
tido emancipatorio universal — de Ia secularidad moderna y el desen-
cadenamiento teolégico de su secularismo, las religiosidades sin lari-
zantes d_e las otras culturas, en cuanto estén afincadas en sus fltlticu-
larismos, serdn’ de-svitalizadas o fanatizadas por la secu]ariz;;ién ,
por carecer del principio crftico para discernirla del sobrepuesto scy
calllansmo que apunta a transculturarlas. Del aislacionismo infructuo-
50 0 de lr fagocétacfén, la critica de las idolatrias Libera g los culturas
r;ole;va{:gelgzaa’as, ante el impacto de la cultura’ universal al
las invita a integrar la secularizacion, B que
g “Es d.e temer que no toda cultura sea compatible con la civiliza
cion mundial, nacida de' las . ciencias y de las técnicas... Sdlo podré
so{]_:rewvy ¥y renacer una cultura capaz de integrar la racionalidad cien-
tf.lc‘a; sé6lo una fe‘que solicite la comprensién de la inteligencia pue-
de desgosa:r su tiempo. Dirfa adn que sélo una fe que integre la
gesacrahzac:én de’ la naturaleza y transporte lo sagrado sobre elghom-
; g[e(; ﬂa:dfee -asumxrl_ Ia. explogacién técnica de la naturaleza también
12 te que valorice el tiempo, el cambio, que coloque al hombre
en posicién de sefiorfo frente al mundo, a I historia y a su vida, pa
rece en estado de sobtrevivir v durar. De lo contratic su fide]’idici
sélo serd un decoro folklérico™ (Ricoeur, HV, pég. 298),

II. Continente de I esperanza y critica de las ideologias

3.5. De ahi que América Latina se constituya Opti
f:: la Iglesia, en “continente de la esperanza” ( DP)" ioﬁijiifiasfpgfﬁ
" 4, para eﬂf; ¥ para el mgmdo; por ende, en &b transportador bisté-
co prw:legzaa‘q de la eritica de las idolatrias.
necesig; s;.lbposmc16n geohi‘sﬁd{-ica'jgnt? a'los pobres de la Tierra, que
oo, iberarse de la injusticia institucionalizada” de la cultura
lversal; por la ancestral evangelizacién de su cultura, “mds poderosa

que las sombras” 10} coexistentes con ella, cuya reactualizacién le
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permite discemir los aspectos negativos de la religiosidad de su pue-
blo (456) y la significacién positiva de la modernidad introducida
en ella por la civilizacién europea, presente en su surgencia y proceso
histérico, A.L. se descubre como tal, como pueblo nuevo, capaz de
conjugar “‘tradicién y progreso, que antes parecian antagénicos” (12),
en foncion de una nueva sintesis articuladora de las posibilidades del
potvenir con las energias provenientes de las raices (ibid.}. Es capaz
de operar la critica de las idolatrias desde las propias razomes y be-
biendo en propias fuentes. Necesita de ella para reactualizar su iden-
tidad y proyectar su esperanza €n una nueva civilizacién, sélo facti-
ble por la Evangelizacién de las culturas desde las energias de las
propias raices. Porque el conflicto entre la y las culturas no admite
sincretismos epidérmicos.

Evidentemente este desafio no pesca a la Iglesia en posicién de
principiante, Jests, el Primer Evangelizador, encarné la Buena No-
ticia en 'a disponibilidad abrahdmica, asumi el encuadramiento “mo-
saico” y actualizé la crftica profética, inherentes a la religiosidad del
Pueblo Elegido, como conmoviéndolo hasta la conversién o el escén-
dalo. Desmitificé la idolatria del César, opresor de su pueblo, colo-
cindolo en su relativa verdad histérica, hasta ser entregado por un
funcionar.o al fanatismo de los escandalizados. San Pablo interpela a
la I6gica de la cultura griega desde el fondo més puro y abierto de
su religiosidad. Idéntica actitud tuvieton para con los indigenas, los
mestizos y los conquistadores, nuestra “vasta legién misionera de
obispos, religiosos y laicos”, y “‘nuestros santos” (7), asi como los
“intrépidos luchadores de la justicia, evangelizadores de la paz” (8).
Pero los signos de los tierapos no se repiten, acontecen andlogamen-
te. El desafio. de la civilizacién universal es sistemdtico, y el de su
cultura es absoluto, pues ha hecho su lectura deseclesializada del
Evangelio. La evangelizacién, que también va a las culturas y al hom-
bre total, es desafiada a alcanzar una perspectiva también sistematica.
Mas como su sistematicided no pende de un instinto de absorcién
ideolégica, sino de un amor fecundante, de encarnacién, apunta con
su critica afirmativa a la esencia sistematizante de las culturas, a la
religién o irreligién. A la rafz generadora de la savia que vitaliza los
sistemas culturales.

Por eso, ¢l Continente de la Esperanza a la Iglesia no le viene
de yapa. No es una casualidad histérica de la que se apropia con su-
tileza opertunista. Si dispone hoy de un Continente emergente para
impulsar la renovacién de la historia, tampoco es por célculo estraté-
gico. Impulsada por la fuerza del Espiritu, nunca dejé de dar testi-
monio, oportuna e inoportunamente, del Gnico Sefor, para que se
realice la voluntad providente del Padre en la historia. En tal sentido,
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si se puede hablar de un menguami ivi i
cipio de encarpacién durante Ifu moiic:rzdgfi Ianooiira;:égid ielclfrm-
en absoluto su disolucién. La Iglesia en si ),;a es testimoniopaot nllar
actuante, sacramento, de Ia Encarnacién y la Salvacién. La fi:leluiad 3:1(
asu identidad es la que posibilita su proyeccién al mundo sin dej ?
a éste tan mundano como antes. Ademds, la pérdida de operativ]iiir?i
encarnatoria tampoco €s und cuestién que le concierna exclusi .
te a ella. La relacién Cielo-Tierra es una dialéctica paciente dr: a]:'nbir:
tades y el mundo es, por creacién, libre hasta el pecado, Cuand él
s excomunica, la Iglesia vive la Encarnacién como Ctﬁz histég'
porque a quien hay que redimir no se deja asumir. El misterio 1:1:5\1,
mal, Ig’fortalez;a de la clausura, torna mecesaria la Cruz, que sélo ;
la accidn gratuita del Espiritu se transforma en aurora ?:le Reasurfeor
c16n._ La Pasién de Jesis es fruto de la decisién radical de ser fiel .
obechen}e al amor Salvifico del Padre, para revincular al mundo d ;
de su libertad, desde su niicleo, sin desfigurar la Voluntad Envia :s-
Las idolatrias del secularismo llevaron a Ia Iglesia 2 mantene r;_ei
al legado del‘ Maestro, viviendo una de sus formas de Cruz enri: hic
toria: la de “anclar en puerto” (Methol), las de conservar la idcnt?
i:s:}uci1 q{ii ic;: glrs;lcfpdulo? einlmomentos de menosprecio y persecuci-:'n;-
ung z de la Iglesia sea vivida a veces friv ;
lcé;stigigfes; :::lgimf?rr;:éndose con ;{a c{liesarticulaciérl de101§:::i:§c§tot: lf:l);
les del “Sacramentum Mundi”. Frivoli ici
conmocién zx.\gxré la pasién de otros c:risl:iarn::s.das‘iI :ﬁ:n:‘zg;gaio;u 3;
}::é:lot;l;crcll;c Iaeigzg:irj:ja Czlsm[;c:i'qul se iredesc;:\bre autoimplicada y for-
por las constatables inconsecuencias JT:T]CSTL? 'evaizqe?iia:?glblén dolorida

i glelilando la niu,odcrnidad vivia en la plena celebracién de su “mila-
gﬂo pr?igres:o , Do entrd en ella como pariente pobre. Prosiguié
con:: tozuda lhdf:hc_lad evangelizadora, metiéndose en todos los rin-
ones qt;e se le abrieran aI~ Mensaje, bajo burlescas miradas de reojo

| védstago. Hoy, el Sefiot dt_e la historia, le devuelve en el gozo
¥ la esperanza su indeclinada inversién nocturna, inyectande savia

evangelizadora en las raices d :
va ; _ e los pueblos, que asi recibiero
piritu de discernimiento y fortaleza, 4 cron el Be

. :'n!fa' 62. L‘E :!r:t:ca c’f.e las zdoiatf:’as es también critica intrateoldgica
: eclesial de las inconsecuencias de la evangelizacién, de las trau-
> ?:ggnz’s ?e la eficacia ‘msionera de su principio de encarnacién,
i omo ; 0s fnf:zntamse:nto:. en el Pueblo de Dios por la reduc-
ol momenet en a.:s ditermuwas integristas de la ideologia y la uiopta.
i o metddico es el més radical de la critica de las idola-

» pues se deriva sobre todos los otros momentos articulados con
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el dinamismo de la historicidad secular universal, la religién de los
pueblos y la fe del Puebo de Dios.

Continuando en el drbol la rica metéfora botdnica de la rafz pro-
puesta por &l DP, se pueden vislumbrar varias cosas en el marco del
conflicto cultural que enfrenta la evangelizacién. No evangelizar des.
de las rafces es no asumir todo el 4rbol y depotenciar y fragmentar
el don de la Redencién, Evangelizar el follaje es perderse en una
dispersién atomizadora, cuya condena es caducar con la desfoliacién
del primer ciclo invernal de una cultura o de un pueblo; es una
asuncién que no impulsa porque no congrega. O se asume s6lo una
rama esbelta y prometedora, en un sectorialismo que pronto se torna
sectatio; alli, fascinado, se trasplenta la rama ante la promesa de fru-
tos puros cuyo destino es el marchitarse de toda rama desarraigada
y desgajada. Con el advenimiento mundial de la modernidad, el in-
viefno ya no acontece en una dindmica sélo poética sino técnica. Se
torné sistemitico y programado; sincroniza sus ciclos y se arma de
los instrumentos de la poda en pos de una primavera rigurosamente
secular; no se contenta con la natural desfoliacién; testea las ramas,
y a las débiles y marginales gue hacen uso ideolégico o decorativo
del depdsito de savia reverdecedora, las destina al festin de la fogata.
El secularismo es la extrapolacién de la poda hacia el destronque, la
clausura del medio circulatorio; el intento finalmente necio de implan-
tar el 4rbol en rafces sintéticas y limpias, para quedarse entonces con
un espectro. Ante estas crisis invernales del arbol, se suceden las cri-
sis. “integristas” que, como ‘‘reacciones extremas” (DP 275), enfren-
tan a los cristianos. Ambos polos comulgan en aceptar pasivamente
la extrapolacién de la poda y la pardlisis circulatoria de la savia rai-
galmente innovable por la evangelizacién. Los instalados en el follaje
no entienden la sanidad raigal de Ia poda y se recluyen en la oscuridad
de las raices en un juego de topos: se alimentan de la savia reprimi-
da en una rafz desvinculada de las arterias troncales. Se debaten en-
tre la muerte y la conjetura de un retofio generacional que tendri la
responsabilidad de comenzarlo todo a contramano. Los fascinados por
las ramas no entienden el fundamento de su esbeltez y quieren pro-
mover un arbolito sustituto: acaban envueltos en el destronque y se
alimentan de los restos agonizantes de la savia. Se debaten entre la
muerte y la conjetura de un reinjerto que necesitard largo tiempo de
asimilacién. Tales las consecuencias del olvido de la raiz y su impul-
so como savia, esencia del reverdecimiento totalizador del drbol.

Si el secularismo fuera universal y radical en su hegemonia y
en realidad no hubiera conflicto interculsural, la Tglesia evangelizaria
de todos modos. Lo harfa desde la unilateralidad vigente, desde los
temas preferencialmente acuciantes en los centros del poder mundial;
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temas que atafien también a A. L. y a los que 1 i i
inteltpela,“pues hay tantos frentes d}; evange?izaciéan I{g:éixg :::itlnnljlréag
y d;mensm,ne.s de cultura, Evangelizaria, tal vez, preferencialmente
desde los limites de la ciencia y las monstruosidades de la manipula-
cién biogenética 'y psicosocial; desde la extensidn del bienestar y ¢l
sinsentido del hedonismo; desde [a coexistencia pacifica y el holoc};us-
to nuclear; desde las posibilidades de integracién social de la huma
nidad y la persistencia de la lucha de clases; desde las ventajas de le;
automa}mén y.la cortupcién del ocio; desde el equilibsio ecolégico

y el circulo vicioso de la industrializacién, etc. g
Como los pueblos se resisten a tal unilateralidad cultural, la
Iglesr_a opone a la estrategia de. pinzas de poder mundial una estrate-
gia bl&qcnslgmal de innovacién, poniendo de relieve, po’r un lado, la
unidad histérica de-las potencias secularistas, y por el otro, la po;en-
cia transformadqra de las culturas resistentes a aquella estr,ategia De
ahi que su opcién preferencial por los pobres esté englobada en la
cultura y complementada por una opcién preferencial por las nuevas
generaciones —abundantes entre los pobres— capaces de comprender
y promover un nuevo modelo de vida; también por una accién espe-
cifica sobre Jos que disponen del poder, una accién defensora de los
derechos de las' personas que trascienden y cuestionan la légica del
poder y uma accién scbte las estructuras articuladoras. de las relacio-
nes internacionales. Se busca una nueva sintesis, posible desde una
apoyatura preferencial en la vitalidad de los pobtes cultos, sobre la
base ‘deI sighificado evangélico de esa preferencia, y no una profun-
dizacién de Ias antinomias. La mera contraposicién fortaleceria a
quiehes ya disponen del poder y Hevarfa 4 una malversacién afin ma-
yor de los frutos seculares de la civilizacién, Sin desmedro de 1a 1¢-
gica de una accién politica especfica, en la que los laicos deben com-
Iprome(t‘erse y saber usar de los medios eficaces, se trata de interpelar
a los “constructores” y convertitlos a quienes pueden sacarlos del ca-
llején oscuro del egoismo instituciohalizado, de ‘la complicidad, de
convorar sus talentps, porque también esos son “gérmenes del Verbo
‘}} soplcv_s del Espitite” malversados o enterrados. Por eso la critica
¢ las idolatrias no se agots en la mera denuncia de los idolos, eva-
-?cgandoxe en una negatividad descontrolada. Es propedéutica articu-
adq con el danuncio, momento fundamental de una teologia explana.
Cﬁ;ﬁ;l&ﬂ%ﬁm&dg'? Fe, en funcién de evangelizar un mundo en
reneiah pe ot :?.;i. ien comiln es posible desde la opcién prefe-
. 13.?. El Concﬂlq Vatican::o 11 f_ue lanzado particularizadamente
n la Iglesia y Ia sociedad latinoamericana por el acontecimiento Me.
in, Fue la movilizacién misionera de la regién latinoamericana de
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la Iglesia. La cercania del Concilio torpaba supérflua su retotaliza-
cién en ¢l contexto de A. L., a quien le era necesario y suficiente asi-
milar el conjunto integral y coherente conciliar, desde su peculiar di-
namismo histérico presente, para liberarlo hacia el futuro, asumiendo
proféticamente las esperanzas de los pobres. Sin embargo, los enfren-
tamientos preconciliares estaban afn demasiado vigentes y ansiosos,
Comenzaron a saltar “las desviaciones e interpretaciones con que al-
gunos desvirtuaron el espititu de Medeliin, el desconocimiento y ain
la hostilidad de otros. (Cfr. Juan Pablo II, Discurso Inaugural: In-
troduccién)” {(DP 1134). Pero Puebla no se dejé atrastrar por las
alternativas preconciliares, Confirmé y enraizé el profetismo en el
sentido integral —socio estructural, histético cultural e intimo per-
sonal— de la esperanza de los pobres. Plantea “la necesidad de con-
versién de toda la Iglesia para uma opcién preferencial por los po-
bres, con miras a su liberacién integral” (ibid.). Hecha desde “una
conciencia més clara y mds profunda de que la Evangelizacién es su
misién fundamenta]l y de que no es posible su cumplimiento sin un
esfuerzo permanente de conocimiento de la realidad...” {85), para
“que el anuncio evangélico logre desplegar toda su potencia de fer-
mento transformador” (142), Esto implica redefinir Ja realidad como
cultura, pues ésta “‘abarca la totalidad de la vida de un pueblo” (387)
y es “histérica y social” {392). Paradojalmente, este descenso totali-
zador de la Iglesia regional en la singularidad cultural de los pobres,
trasciende la sola realizacién particularizada de la integralidad del Con-
cilio, relanzando a esta regidn y al conjunto conciliar, como paradig-
ma analégicamente iluminador de todos los 4mbitos regionales de
la Iglesia. En el interim entre Medellin y Puebla, esta Iglesia regio-
nal ha sido particularmente permeable en ¢l ejercicio de su colegia-
lidad epizcopal, a dos expresiones magistrales del Papa Pablo VI,
quien con su figura profunda y magnénima, desfonda a los dilatados
enfrentamientos preconciliares, a través de la Octogesima Adveniens
y la Evangelii Nuntiandi. Ambos documentos sintonizan la bdsqueda
de un horizonte integrador de la liberacién por parte de los cristianos
latinoamericanos. Por la primera, cercana a Medellin y a su propia
experiencia bogotana, abre a la inculturacién de la praxis politica,
mediante la interfecundacién de la identidad doctrinario-social de los
cristianos, con la sustancia liberadora de los movimientos histdricos
de sus pueblos. Por la segunda, sintesis del Sinodo de 1974, “anuda
intimamente Evangelizacién y Liberacién. Recoge asi la creciente pre-
sencia latinoamericana en la Iglesia Universal, Esta presencia se habia
inaugurade con la incorporacién, por el Episcopado Latincamericano,
de la perspectiva de la Liberacién en el Sinodo del 71... Por eso
EN parte de las raices y va a las raices, Evangelizacién y Liberacién;
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p-eblo, pobres, religigsidad popular, todo se ordena a ‘evangelizar
ne de manera decorativa, como un barniz superficial sino da manera
viral en profundidad y hasta sus mismas raices la cultura ¥ las cultu-
ras del hombre’_ (EN 20)” (Methol, DRP, pégs. 80-81).

El acontecimiento Puebla es, asi, superacién critica de morosos
conﬂlctos. preconciliares en el Pueblo de Dios de América Latina, e
inmantacién de esta desgarrada sociedad hacia una superacién efec.
tiva de su situacién. Las alegorizaciones prosaicas de su clamor de
paz y liberacién por idolatrias secularistas, no estdn a la altura de
las neces:dgdcs. y posibilidades del pueblo latinoamericano. Puebla
envuelve, sin mdlff,-renciarlos, Pueblo de Dios y Pueblo Histérico
porque €5 autoconciencia cultural de A. L., recuperacién de la ten-
si6n semdntica de sus simbolismos fundacionales evangelizados y [i-
b;ra:c;@n para una nueva sintesis civilizatoria m4s humana segin la
dindmica concreta y abierta de la “catolicidad”: desabsolutizacién de
Jos f:qnfhf:tos para la conformacién de experiencias de comunién y
participacién, c!enupcia orginica de las trabas que impiden expresar
d1‘chg autoconclencta, sea en nombre de la civilizacién occidental
crlstu;nag selg en ng;nbrc de la liberacién. !
. -6. 1Jos trabas que buscan rafces en el mismo Pu '
dlsgre.gar_ldo su umdad activa, polifacética y carismétic:blgi d;o]r:)l?j-;
lado 11:1d1can su vitalidad, por el otro lo distraen y desgastan cuando
se derivan en “luchas por la interpretacién” del DP. Para ambas, no
es el todo integral e integrado del DP lo que hace sentido e interpe-
la a la praxis cristiana. Porque se olvida, en la lucha, e principio
trascendente qle encarnacién, articulado en su triada dialéetica: CI:]J-
turg,' Svangchzamén, Libe-racién. Olvidado el principio, se cae irre-
i'ne tablemente en los “principismos” que, categorialmente, encierran
‘z evar{gehzac_lé_n en el inmanentismo: por un lado, el “integrismo”
f eolég_lco _rel:groso—cultural; por el otro, un “integrismo” utépico es-
f;l_fol?gxco-hberador. El primer principismo disecciona al tripode doc-
; ;néll con lmJ contenidos de evangelizacién, del contexto-y proyeccién
ce | a d‘:vange izacién misma, y “juzga que el logro principal alli al.
inzado (en el DP) consiste en la clarificacion doctrinal’ { Scannone
St;grsas interpretaciones latincamericanas del Documento de Puebla,
o ll;nalt_a, 1980, pdg. 196). El segundo desintegra la articulacién

. la liberacién en el DP y “pone como su ndcleo fund 1
Ptincipio de interpretacién a la opcid i} 5 pobres
(ibid )y o Opeidn preferencial por los pobres”
e erdades ambas que, asidas en el principismo, desmienten la

t de ser del acontecimiento Puebla: para cllo basta apropiarse
estiticamente de la tradicién doctrinal y de Medellin,
- Tales verdades desintegradas destilan idolattias del poder. En

S Cristianos, por cuanto “no han asumido suficientemente la di-
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mensién social de su compromiso, tanto por aferrarse a sus intereses
econémicos y de poder; como por una. deficiente comprensién de la
ensedanza social de la Iglesia” (DP 824), distorsionada por la ido
latria de la riqueza. En otros cristianos, por cuanto, en una “exageragla
politizacién de su compromiso, han vaciado su apostolado de esencia-
les dimensiones evangelizadoras” (ibid.). Este desliz, a doble faz,
hacia la idolatrfa, conlleva una instrumentacién de la Fe y de la Igle.
sia, cuando, por un lado, se anuncia “un Evangelio sin incidencias
econdmicss, sociales, culturales y politicas: En la préctica, esta muti-
lacién equivale a cierta colusién —aungue inconsciente— con el or
den establecido” (558). Y cuando; por el otro lado, se considera a
“una politica determinada como la primera wurgencia, como una con-
dicién previa para que la Iglesia pueda cumplir su misién. Es iden-
tificar el mensaje cristiano con una ideologia y someterlo a ella, in-
vitando a una ‘relectura’ del Evangelio 2 partir de una opcién poli-
tica (Cfr. Juan Pablo II, Discurso Inaugural, I, 4)” (559), cuando
lo correcto es una lectura de lo politico desde la opcién evangélica
eclestalizada. -

Estas pretensiones de instrumentar Fe e Iglesia, se tornan siste-
méticas y militantes, cuando del horizonte categorial 'se pasa a la pra-
xis histético-politica, Ahi aparece un integrismo ideologizador de la
tradicién, que “espera el Reino, ante todo, del retrocesd de la histo-
ria hacia la reconstruccién de una cristiandad en sentido medieval:
alianza estrecha entre el poder civil y el poder’ eclesidstico” {560),
cuyo destino actual es su absorcidn activa en la ideologia y praxis
de Seguridad Naciopal, También un integrismo utopizante de la libe-
racién, que espera “el Reino de una alianza estratégica de la Iglesia
con el marxismo, excluyendo cualquiera otra alternativa’ (561}, cuyo
destino actual es su absorcién activa en la ideologfa y praxis de la
lucha de clases.

Ambas pretensiones se quieren en nombre de la f&, peto de una
fe que al no haber interiorizado la radicalidad “del pecado, destruc-
tor de la dignidad humana” (329), no eatiende ¢l porqué de la En-
carnacién y su prosecucién como Evangelizacién. Por ende, es inca-
paz de radicalizar y concretizar el sentido de la liberacién del hom-
bre renévado en Jesucristo. La liberacién del pecado es reducida, por
un lado, *“al verticalismo de una desencarnada unién espiritval con
Dios, (0} a un personalismo existencial de lazos etitre individuos ©
pequefios grupos” (329); y por el ‘otro “al horizoptalismo socio-
econémico-politico” (ibid.), que también acaba viviendo grupuscular-
mente la fe. . : :

Esta polarizacién equfvoca de los cristianos, vacia a la Iglesia
de “forjadores de historia’ (274, titulo) ¥ -genera legiones erriticas
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de “pasivistas” y “activistas”. Los primeros “creen no-poder. ¢ no
deber intervenir, - esperando -que Dios, solo actiie y libere” (275)
Los segundos “consideran a Dios lejano, como si hubjera eni:regad(;
la complqta res?onsab.ilidad de la historia a los hombres, quienes
por lo mismo, intentan angustiada y frenéticamente empujarla hacia
adelante” (ibid.). La no inteligencia. de la radicalidad y extensién
del pecade, por ende del porqué de la Encarnacién, supone una in.
comprensién reductiva del Principio Viviente y -Sujeto Operante del
Mistetio de la Encarnacién. Por un lado, se despoja ideolégicament-
te 4 Je;uc:nsto de Ia “realidad y la fuerza de su dimensién humana
e I_ugtc_’:nca” (175). Por el otro, se lo despoja en el utopismo de Su
“divinidad (...) tal como la profesa la fe de la Iglesia” (ibid:)
Aqui es donde la critica de las idolatrias se encuentra con el Cor
Eaz_én fundante .de su potencia critica; también con el escindalo mds
intimo d<_e -donde s¢ montan los idolos mids finos de los hombres. Ep
este -ser}t}do_, _Ia critica de las idolatrigs, -en. su unpiversalidad -a;) o
solo critica inculturada de la “Religion del Pueblo”, sino ’mmb:'én
autocritica tr:{mcultural de la fe del Pueblo de Dios. J-Ellla es instru-
mento metédico de liberacién- de los cristianos, de. la errancia, del
temor y c!c la angustia, resguardindoles el sentido -de firmeza én la
f{: y c!e riesgo en la caridad (266). El doble sentido que funda la
chal§ct1cg del testimonio. Porque como ensefia también Ricoeur, el
testimonio absoluto, religioso, de lo. Absoluto, es de doble filo: es
]r;stxmomohde Elguien‘que atestigua del y desde el Absoluto, a y ante
k ;eo?g& ?In(:;ll ’If‘;.'s, sin poder -cerrar intrahistéricamente ese peregri-
5 La critica de las idolatrias es, entonces, instrumento de libera-
cién del temor de los cristianos “pasivistas” que no entienden los
ci‘a;nb:u:)s en Ia’ Iglesia. Sin embargo, al “avanzar por la historia, la
Ng_esm fniecesatiamente cambia, pero sélo en lo exterior: y accider;tal
¢ pued.e,hablar‘se! por lo tanto, de una contraposicién’ entre la ‘nue:
\Er;ii I%lIesm y la ‘vieja Ilgl-esia’, .como algunos lo pretenden ( Juan Pa-
Su(f)ri , Categral dc; l_\/lemco_). El prol:glerna de los cambios ha hecho
vivirr la ri:uuc 0s cristianos que han visto derrumbarse una forma de
oy ; lglema.’Cr-l_sto, en cuanto Hijo de Dios, permanecié siem-
pre id nt'lcg 4 sl mismo, pero en su aspecto humano fue cambiando
o, (gi;. zg porte, _de rostro, de aspecto, Igual sucede con la Igle-
ol 2 4). Es Jnstrumento de liberacién de las angustias de los
ianos activistas™, que no entienden el sentido de ser peregtrinos
SAH?uIlsxer?a? Vivir un cambio continuo, una revolucidn permanente.
o zlt critica se articula con la mostracién de que “no estamos bus-
olo todo. Hay algo que ya poseemos en la esperanza con seguri-
y de lo que debemos dar testimonio, Somos peregrinos pero tam-
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bién testigos. Nuestra actitud es de reposo y alegria por lo que ya
encontramos y de esperanza por lo que ain nos falta. Tampoco es
cierto que todo el camino se hace al andar. El camino personal, en
sus circunstancias concretas, sf, pero el ancho camino comiin del
Pueblo de Dios ya estd abierto y recorrido por Cristo y por los san-
tos, especialmente los santos de nuestra América Latina: los que mu-
rieron, defendiendo la integridad de la fe y la libertad de la Iglesia,
sirviendo a los pobres, a los indios, a los esclavos. También los que
alcanzaron las mds altas cumbres de la contemplacién, Ellos caminan
con nosotros, Nos ayudan con su intercesién™ (265),

Por eso, la critica de las idolatrias es una critica eclesialmente
orgdnica, que se deslinda de la critica subjetivista de esos tipos de
cristianos acuciados por temores y angustias personales, respetables
si, pero que no pueden empaquetar psicolégicamente el testimonio
bistérico-trascendental del Pueblo de Dios. Es una critica reintegrado-
ra para la evangelizacién, movida por la caridad y la inteligencia de
la fe, que no se agota en anatemas juridicos ni necesita del brazo de
los principes secularistas; gue efecttia su paciente y decidida pedago-
gla encarnatoria levando adelante la dicléctica del testimonio que
articula necesariamente ortodoxia y ortopraxis.

4. La cuestibn en el marco conceptual de Paul Ricoeur

4.1. Carece de importancia, aquf, rastrear la influencia de Ri-

coeur (27-II-1913) en el pensamiento cristiano latinoamericano des-
de la década del 60, a través de la revista del personalismo social
“Esprit” y luego, a través de sus tomos de antropologia y de onto-
logfa y teologia hermenéuticas. Su libro “Historia y verdad” y, sobre
todo, sus artfculos “Civilizacién universal y culturas nacionales™
(1961) y “Tareas del educador polftico” (1965), tuvieron amplia
lectura, madurando también su iniciativa en la labor intelectual de la
mayotia de los docentes del CELAM y asesores del Episcopado, ca-
mino al Concilio, a Medellin v a Puebla.
" Mids gue hacer una yuxtaposicién enire la perspectiva temdtica
expuesta desde el DP, en cuya tesis global estd también muy presen-
te el impulso filoséfico de Ricoeur, y una repeticién de su pensamien-
to confrontada criticamente con dicha perspectiva, la opcidn coheren-
te de servicio al tema es explanar algunos items centrales que sos-
tienen conceptualmente la articulacién entre religién, cultura y crfii-
ca de las idolatrias, fortaleciéndola si cabe.

La lubor filoséfica de Ricceur, desde sus primeras expresiones,
es la de un testimonio pensante desde el “centro” hacia “los cen-
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tros” de la “periferia” del mundo.
' ; nundo, informado por sy opg isti
Su fL_Iosofla es una hermendutica de la cu.[turf peicn. ctistiana,

lingﬁiitaliq{é-csltuml de la humanidad. Todo ello en el 4mbito de ]
temporalidad - moderna acumulativa, autorreproductiva y l.mjvrersal"i1
'Z::lte];jscroér;istrmgeme a ezilpzerlmentar lo humano como un “Vnico 51.:
j €0, que capitaliza su saber y su poder” A ,
que ?If'latlm ]en crists a nivel de las re.lacioncspge podfeE‘EP’ Pl 50) ¥

¢l isterio paradojal de la existencia histérica del hombre:

civilizacién técnica universa):
i ¥a en segundo plano reconoc
- . 3 0

cardcter fragl,rleptarlo de la experiencia del poder; metiéndon‘;?g: f ]
C?{pe!"lel'g,lﬂ f;t_hlc; l::ccedemos a lo que podria denominarse Ia f::qtpea
riencia ge finitud histrica, ya que 1 i j )
i _ 2 humanidad ha
riencis _ jugado su des-

n una diversidad de lenguas, en una diversidad de experiencias

morales, en iversi iritaaly .
ey, una diversidad de espiritualidades y religiones (ibid. p4-

ul:ﬁ_i c?‘u‘]e:. L&CSt'Ié)na es el’hecho de que “haya culturas ¥ ho apenas u

fnica mzl;:a;; r?gfbﬂoilmple hech? dclc que haya lenguas diferentes 1;:

? ! ¥ parece indicar que, tan al i

en ‘ , to com

; Cl;;zzglsltec ;sfnontal, sf e:lcuentran ya figuras histéricas ?:ollferl:rftt:;
. juntos culturales constituid

y unt 0s. De entrada

" al;o:;brel es dlsnngo del hombre: la condicign fracturada l::la:ef:s flue

guas laeh slgnqdmas visible de'esa incohesién primitiva. Tal lo 3

quno: 12 r;m:ia_g.l ’ad D0 se constituye en un tdnico estilo cultural sinc;
Prendido’ en figuras histéricas coherentes y clausas: las cul-

turas, La condicid /
(HeV pig 2%)’011 humana es 1al que la expatriacién es posible”

&n a0 . H

gegdaosta:; es dneccsarlo un verdadero desciframiento (segin la exi

en S?n ental de la verd?d, AF.) una interpretacion metédi?a-

! je esa irascendentalidad en lo abstracto, AF.)” (ibid.)
, AF, .
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La intuicién central de ese regreso reflexivo estd dado por la inter-
pretacién ricoeuriana del “bello téorema de Espinoza: ‘cuanto mds
conocemos cosas Singulares, mds conocemos a Dios’. Cuando se ha
ido hasta el fondo de la singularidad, tanto mds se siente que ella
estd en consonancia con toda otra, de una manera tal que no se la
puede decir, que no se la puede inscribir en un discurso” (ibid. pég.
299). Y ontolégicamente singulates no son las cosas materiales ni
los animales separadamente tomados, no los instrumentos. Ellos no
son sustantivos, totales, autdnomos: no son llamados por su nom-
bre sino pot derivacién. Cosa singular son las personas y su matriz
y ambito de realizacién histérica: las culturas de los pueblos. No se
agotan en la légica univoca del discurso que las objetiva o en un
discurso universal que pretenda conceptuar desde ninguna parte, pues
ellas estdin excedidas por la inhabitacién manifiesta del sentido de
o Absoluto -que desborda la comunicacién lingiifstica funcional ha-
cia lo poético y lo mitico-simbélico, hacia mds alld de lo dicho y de
lo conceptualizable, hacia el origen de la palabra de la inteligibilidad
¢ de lo real. Aqui es donde el discurso reflexivo encuentra el sinto-
ma intrahistérico de su avance analégico especulativo en el ser que
se dialectiza con- la praxis histérica, cuestionando como violencia y
dominacién a su proyeccibén univoca, acufiada equfvocamente como
liberadora pot los progresismos de la Ilustracién. Se trata entonces
de fundar una praxis histérica intercomunicada y no unilateralmente
conjeturada, estructurada- participativamente porque su horizonte es
la tecunds unidad- analégica: de la humanidad. Entonces hay una po-
breza cultural de la civilizacién universal cuyo acervo intelectual ca-
rece de una “filosoffa de la historia capaz de resolver los problemas
de la coexistencia” (ibid. pdg 300), por tuanto su principio de in-
manencia s6lo ha generado sintesis filoséficas de la historia absorbi-
das. “dentro de uno de los ciclos de civilizacién” (ibfd.); barbarizan-
tes de las culturas.

4.2, Modernidad, critica de la religién e insignificancia cultural

El impacto ontolégico de la diversidad cultural, como sintoma
intrahistérico de la constitucién participativo-analégica trascendental
del set, ha sido radicalmente obstruide y cuestionado por la modesr-
nidad. De tal modo, se torna ininteligible en su horizonte - categorial,
al par que exige del pensamiento metafisico una interiorizacién su-
peradera de la instancia critica, para no ser ingenuo y culturalmente
infecundo

La critica moderna de la cultura es un movimiento de “destruc-
cién” desmistificadora y de interpretacién, que no se aplica a una
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dilucidacién de los contenidos culturales, sino a una deshilvanacién
de su proceso genealdgico, desde la sospecha de que cllos provienen
de un origen ilusorio. La ilusién es “una estructura cultural
dimensién del discurso comiin” ( Ricoeur, LF, pig. 18) afi;mggz
desde un trasfondo ontolégico —siempre remiso a una discasién fron-
tal— que comprende al ser como Necesidad ¥y como Involuntario
ébsolrrtto. Frente a ello, la religién se manifiesta, al menos, como
un clerto acontecimiento del lenguaje” segn el cual “las cosas h
sido dichas” (ibfd. 16), y la Palabra de Dios se sigue anunciangg-
por medio del testimonio “del creyente y de la Institucidn, donde tal
testimonio adquiere volumen histérico. La afirmacién ;eligiosa es
sometida a un problema previo, elaborado por el pensamiento mo-
del:n'.:” concerniente a la significacién de los enunciados de carfcter
religioso y su relacién con Ia palabra, como atributo del hombre. Ia
palabra es —en tal contexto— el vehiculo de Ia ilusién como totali-
zacién falseada de la cultura; el discurso critico es la reduccién de
ella a su.\’rerdad, en el trasfondo de la necesidad, mediante una “des-
construccion” aplicada a la construccién  cultural (ibid.). La decul-
turacién apunta, asf, a la esencia de la culturacién. Por ;3;1!:0 un 'dis-
curso recolectivo de Ia carga semdntica de las culturas debe éaptar el
s;qtldo total df:l movimiento de descontruccién, para asir su nega.
tividad sistemdtica, desde el fondo de su afirmacién concernientcg'a
la esencia de la totalizacién cultural. El discurso més verdadero es
el que cuenta con el poder de conceptualizacién capaz de comprender
y limitar a su propia contestacién.,
f Ante la crftica .libe_rtina de la tradicién, la modernidad gestd la
at;l;tealrzad dg la conciencia, como lugar de resistencia y reconstruccién:
e uT-J dou s?_n sol:irc jas -iosas:, arraxgéndos§ a .lo Infinito, no ya desde
o tambiénol esde 3 _sujeto. La conciencia “serd lo que ella cs,
gt lc:‘ que dice set, por lo tanto permanecers idéntica a
s 'real?d ds Esas serdn dudc_»sas y podrén disociarse entre apa-
i uye :1 . COglto cartesianc se constituye en base a una
o e].(lla r:,uiguan”o fgfagor es, m4s atestigua la: unidad de la conciencia
o € comomri (ibid. 19). Lg dcsnustiflcamén. es ejercicio de la sos-
A spuesdt'ad correlativa a las expresiones de la conciencia
o rao] ?ﬁnren ida como falsa' conciencia. La problemdtica “de
o :o iasa aparece por medio de una critica a la cultura, en
dode Lf p adc%ncc:[enma se presenta, e}la misma, como conciencia
Ciframi;:nto ggvlz saﬁ a:ie;f:tiz métgdo_bcon31ste en unz técnica de des-
cs a8 g-mc s..." (ibfd.) que, lanzado por los gran-
crticg e 06 Ia suspectiva, Marx, Nietzsche y Freud, como
. a cultura y desafio externo a la fe —que no po-
€nos que set intetiorizado debido a su intencidn global— ge
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transformaron en un fendmeno dominante y central de la cultura uni-
versal, La proyeccion ilusoria de la conciencia parlante serd discerni-
da desde tres basamentos en la ontologfa naturalista de la necesidad,
Marx concebird la ilusién a partir de la lucha por la vida como lucha
de clases; Nietzsche a partir de la estrechez vital del resentimiento
de venganza de los débiles hacia los poderosos; Freud a partir de la
marafia de interdicciones culturales de la libido, que hace de la his-
toria un proceso del deseo vital humano, reprimido en la expresién
de su semdntica necesitante, Del desciframiento se pasa a la denun.
cia de lo que la conciencia falsa oculta, para transparentar y activar
lo que manifiesta en su misme encubrimiento: “la posibilidad de
significar algo diferente de lo que se cree significar” (ibid.}. La corf-
tica se prolonga en interpretacién (no consciente como tal, pues se
cree efectuar una nweva ontologia que articula el contenido total de
la realidad, a través de su base materiai-vital} dei texto de la reali-
dad, distinguiendo entre “el sentido verdadero y el aparente, el texto
inteligible debajo del texto ininteligible. Es una manera de descubrir
el sentido debajo del sentido, desvelar lo que estaba velado, en otras
palabras, quitar las méscaras” (ibid. 20).

El aporte fundamental de Marx no es su “ciencia” de la historia,
infestada de pretensiones ontolégicas, ni sus aplicaciones politicas
suceddness, corrofdas por anteojeras, “‘sino su arte de desciframien-
to aplicado a las estructuras sociales. Marx no cobra sentido cuando
acusa a los capitalistas en tanto hombtes, sino cuando ataca al ca-
pital como estructura ignorante de si misma, en tanto falsa creacidn
de valores” ‘(ibid.). Su interpretacién de la apropiacién ideolSgica
de los valores, de la cultura y de las instituciones, por recubrimiento
semdntico de los mecanismos de dominacién y justificacién de la
sumisién a cualquier precio, eso es lo que no puede ser ignorado y,
si, honestamente asumido. Y ello afecta al mismo fendmeno religioso
en la medida en que es un tipo de “lenguaje cifrado de la domina-
cién y la sumisién. Sublimacién paradisiaca de los sometidos, justifi-
cacién ideoldgica de los opresores: es una lectura perfectamente v4-
lida de la religién y una suerte de denuncia de aquello que proclama
falsamente, en razén de la ignorancia de su motivacién econdmica”
(ibid.). Porque la fe, en cambio, valora trascendentalmente a la
dimensién econémica, envolviéndola en su metafisica de la Creacién
y dejdndose motivar por ella en funcién de la destinacién primera y
comin de los bienes, hacia el bien comin de la humanidad. El apor-
te fundamental de Nietzsche no pasa por su biologismo dionisfaco,
sino por su critica de los ideales y de los valores de la cultura, en
la medida en gue pertenecen a una genealogfa de la voluntad que,
detrds de los objetivos limitados de una “voluntad volitiva”, como
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“voluntariosa de podet” interfiere en el significado de los valotes
y simbolos culturales, recostdndolo, sea a favor de una hegemonta
poderosa{ sea a favor de un repliegue en la debilidad. Porque la fe
en cambio, es fuerza para los débiles y juicio para los poderosos’
El aporte fundamental de Freud no pasa por su des-interdiccién cré:
tica generalizada, sino por su crftica de las sublimaciones axiolégicas
y culturales, en la medida en que se vinculan en forma mecanicista
con una genealogia del deseo humano, “ya sea como objeto(s) que
sustigu_y?(, n) la pérdida de los objetos primitivos o como factorqde
prohlblgon, de represién, de frustracién y de temor” (ibid. 21). Y
la fe tiene, tamblen_ aqui, la capacidad de comprender esta critica
que afecta a la ambigiiedad de su necesaria articulacién en la religio-
sicdad dei_honztbre. Ella es liberacién del erotismo, para transfigurar
Foc!a la dindmica del deseo en el Agape, incluso hasta la forma miés
intima y radical de entrega para el servicio, En todas estas figuras
de }a critica el fenémeno religioso es analizado ‘en la medida en
que’ es efectivamente, para nosotres, un factor sustituto de los pla-
ceres reprimidos o una compensacidn del temor” (ibid.), o una

justificacién de la dominacign.

Sin e-rnbargo, la sospecha sobre la conciencia no significa, en
estos padrinos de la critica, un real descentramiento de la subje’tivi-
dad como punto de partida y criterio dltimo de verdad. Mediante
una sutil transformacién, ésta se aliard ahora a la dindmica ontold-
gica en términos de necesidad y de arrollamiento de lo involuntarjo
La libertad es entonces necesidad asumida y activada, en funcién de
restautar los valores positivos del hombre, que, asi, se “pone” en
el ser y se torna un dios para si mismo. Los tres éan por sentada
la critica de Feuerbach, segin la cual el hombre disuelve su sustan-
cia en lo absoluto y sélo puede recuperarla amaestrando inmanente-
mente su vitalidad: tecnificindola. Para Marx, el salto de la nece-
sidad a Ia libertad se da “mediante el conocimiento de la necesidad
por el dominio ejercido sobre todas las fuerzas de la naturaleza alie-
gadas, lo cual finalmente se constituye en el advenimiento del teino
del Ihombre. Es_cl momento de la transparencia del hombre; el fin
e la Ealsn’ conciencia. El tiempo de la identidad entre el decir y €l
dafelx;. El instante en que el hacer agota verdaderamente todo el ser
€l hombre, En esta ecuacién entre el hombre, el hacer, la praxis y
el decir, la ideologia no tendrd més cabida, He aqui la escatologia
Marxista y su verdadero contenido afirmativo™ (ibid. 22}. Para
tetzsche, la transformacién del reino de la necesidad en reino de
a ,l)lbertad, consistird en asumir y proyectar la “inocencia del deve-
I!‘111‘ . La empresa de destruccién de Nietzsche, segin Ricoeur menos
Ngenua que la de Marx en sus intuiciones profundas, consistird en
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tomar seriamente en cuenta que, si Dios ha muerto, si culturalmen-
te ha sido asesinado, entonces el homidnculo comedido y honesto
ya no tiene posibilidades de sobrevivir y es necesario desbrozar el
hotizonte del futuro, posterior a las querellas que adn acompafiaron
al entierro. “Nietzsche vio con bastante claridad que la gran afirma-
cién —que Marx referfa al logro sevolucionatio (de la sociedad sin cla-
ses) mediante un proceso politico y socidl— exigé un hacimiento nue-
vo y verdadero del hombre, cuyo advenimiento serd solamente posible
mediante |a anticipacién del mito del superhombre, el mito del eterno
retorno y ¢l mito de Dionisio. Triple mitologia del futuro y de la volun-
tad de poderfo. Nietzsche fue también’ consciente de que ya no tene-
tnos, de que afin po'tenemos, ninguna clave para interpretar este mito,
el mito de la modernidad por excelencia y donde esta tiltima se trans-
forma en su propio mito” (ibid. 23). Para Freud, el gran problema
en la promocién de la estrategia de 1a libido, consistird en el pasaje
del principio del placer al principio de realidad, en cuanto la pro-
secacién de Ja vida no es posible si no se sacrifica el deseo inmedia-
to e infantil en pos de una expansién profunda y generalizada ‘del
eros, Por ello, “este reino de la npecesidad, esa ananké, tal como la
llamaba en sus dltimas obras, slo puede ser comprendida a partir
de la-lucha entre eros y la muerte, vale decir, entre los instintos
de vida y los instintos de muerte. Esta relacién, ests apuesta en fa-
vor de Eros y'contra Thanatos, tiene la misma resonancia en Freud
que el mito de Dionisio del dltimo Nietzsche y nos permite explicar
al uno por el otro” (ibid.). Si estos tres pensadores de la~ sospecha
nos ensefian a afrontar disciplinadamente la dindmica de lo estruc-
rural, de lo inconsciente y de las pretensiones sombrias de la volun-
tad ‘que se reviste de argumentos y de moralismo. Si los tres nos
instruyen acerca de los subterfugios donde anidan, tal como se lo
escuchdramos al P. L. Gera, el conflicto-familia, el conflicto-pueblo
y el conflicto-naciories. Sin embargo, su critica de la religién y de
1 cultura carece de “desde donde” innovar en el orden del sentido.
El presupuesto subjetivista de una autoevaluacién absoluta del hom-
bre abstrecto, los retiene en la mitologia liberal-ilustrada a propdsito
del tener, del poder y del valer; tres grandes mediaciones de la
existencia, puestas de relieve por la antropologia kantiana, en la
modernidad, como trampas en las que el hombre puede quedar pa-
sionalmente enredado. Una vez destruido el horizonte ontolégico pot
la - critica -negativa, ésta carece de fondos para garantizar una inver-
si6n verdadera de la existencia. Hombres concretos serdn los nuevos
propietarios del sentido: el mito de la sociedad sin clases y de la
necesidad asumida serd alegorizado por la vanguardia revolucionaria
enquistada como bukocracia del partido; €l mito del eterno retotno
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de la inocencia del devenir quedari lacénicamente traducido en
el célculo de las tecnocracias al servicio de los poderes andnimos;
el mito del principio del placer articulado con el principio de realidad
q};edaré a merced de la vacuidad espiritual procesada en muchos
divanes psiquiétricos. Lo positivo de su secularismo es que, al me-
nos, tales aberraciones ya no se quieren en nombre de Dios, La ctf-
tica de los fdolos, la critica contra los dioses domesticados por los
hombres, si carece de arraigo en el verdadero Absoluto presentado
en el testimonio, carece también de fuerza innovadora de la historia
deja al hombre inerme ante el hechizo de la necesidad irrespon-
sable. Ante el desafio y las realizaciones de la critica, la fe se con-
firma en el hecho de que elle no va sin religién, sin inculturacién
sin configurar un mundo, sin retomar la polarizacién del hombre ha-
cia lo Absoluto; pero también comprende que la erftica de la reli-
gién, como enmascaramiento de la dominacién a través de la critica
marxista c!e la }deologia; como enmascaramiento del odio a iravés
de la crftica nietzcheana del tesentimiento; como enmascaramiento
del miedo a través de la crftica freudiana de la debilidad infantil
no le son ajenas, pues ¢lla, en tanto refiere a la Trascendencia, es el
fundamente _de toda negatividad, de todo cuestionamiento de los ab-
solutos manipulables; y en tanto Encarnacién ella es transfiguracién
de. tpdas las cosas, inclusive de su propio “soporte” y “wvehiculo”
religioso, Por eso, la critica externa de la religién puede ser asumi-
da, v a su vez ctiticada, como critica interna deé la fe. Critica que es
hermenéutica en tanto permanece fiel a la comunidad creyente sl
asumir la critica externa; hermenéutica que es critica porque “no
consiste tan s6lo en asumir lo ‘creible y lo increfble’ de su tiempo
sino tar'nblén en cuestionarlo. .. Ella consiste en transportarnos a’
otro universo de sentido, que implica tomar una suerte de distancia
en relacién con nuestro discurso actual” (ibid. 31), removiendo la
gllausura de su basa’mento categorial, para hacer suréir, e inserir en
L, un nuevo “espacio de discurso”, que rescate del olvido a la “cues-
tidn radlcal’t, permitiendo la retransmisién de su contenido.
4 Esta reinterpretacién del mundo, que es también relanzamiento
I : Ia] inteligencia c_le- la fe, es def‘truccidn'dc lo que destruye, median-
el germen positivo de una “recoleccién del sentido” que es, al
par, “‘una des-construccién de las seguridades del hombre moderno”
(ibid. 32). Hombre al que la critica negativa no ha sabido desen-
ial;lstrar, quedando ella misma atrapada y asimilada en la clausura.
]ezl, le_ ﬁioc;s;fér gl_e 'reahzaglénl die la critica de las 'alienadon§§ socia-
o a5 | limjlfcéoncs e la libido y de las actitudes evasivas ul-
fepnandans, adas por su propia teorfa, ha confirmado a la mo-
ad en la absolutizacién de los medios, en la sacralizacién de
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la “tecnicidad”, como -nuevo régimen ontolégico, asociado a una “in-
sensatez existencial” que deja la autonomfaz del hombre como agente
de su propia historia, en el vacio de significacién. Alli reflotan to-
das las formas de dominacién y de evasién. La reduccién gnoseold-
gica, de lo real a lo objetual, se transforma, en el plano de la praxis,
on reino de lo universalmente disponible, cuyo criterio de limita-
cién s apenas el poder. En tal contexto, el lenguaje mismo no ofrece
correctivos, en la medida en que tiende a polarizarse entre un con-
junto de sefiales pricticas y un lenguaje 16gico-formal, alternativa que
constituye ‘el corazén del proceso de secularizacién” (ibid. 40).
Fsa unidimensionalizacién del ser-lenguaje del hombre es concomi-
tante a la pérdida del espacio de interrogacién por el sentido de los
acontecimientos, que -afectan a la existencia personal, interpersonal
e hisiérice Si no se trata de sofiar con el pasado y lamentarlo, pues
es destino del hombre el sefiorfo sobre la Tierra y su Historia, sin
embargo no se puede dejar de denunciar la connivencia de la criti-
ca, por sus insuficiencias categoriales, con los nuevos subterfugios
de la insignificacién. El nacimiento se totna un factor disponible que,
si por un lado es posibilidad de conquista de responsabilidad, por
el otro, es eliminacién de cierta experiencia del misterio de destina-
cién. La muerte se torna una fisura accidental en medio de lo dispo-
nible, e incluso programable con el uso de la eutanasia que desecha
la caducidad de un instrumento. “Nacimiento y muerte son finalmen-
te eliminados como eventos cargados de significado y como destino
instructivo” (ibid. 33). La misma sexualidad, pasando de la desinter-
diccién a la disponibilidad se separa de la profundidad afectiva, se
opaca en la reparacién y destreza técnica, para screcentar su insensa-
tez angustiante por la pérdida de “su valor de expresién y de com-
promiso con relacién a la totalidad de la persona” (ibid. 34). Tras
ia cuestion de la autonomia, del goce y del poderfo, mds radicalmen-
te aGn que la ausencia de justicia, se monta a la red de la insignifi-
cacién neurdtica del trabajo, de la sexualidad y de la recreacién. *“So-
licitado por la publicidad, el hombre se descubre como un ser de
deseos sin limites y con un poder tal, que quisiera anular el tiem-
po, el espacio, el destino de la mueste y del nacimiento” (ibid. 56).
Esta universal reconversién de todas las cosas en instrumentos, per-
vierte temptanamente la misma interioridad infantil: basta acompa-
fiar y juzgar con los nifios el detalle de un film como Superman,
el nuevo “muchachito” tecnotrénico cuyo far-west es el universo.
La toma de conciencia de la plusvalia econémica no ha sido correla-
tivamente acompafiada por una ctitica estructural de la plusvalia po-
litica, de la fisura nunca superable entre la legitimidad otorgada al
ejercicio del poder y Ja demanda ideolégica de legitimidad, por
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parte de la autoridad del Estado; la légica del poder se autolegitima
en la razén de. Estado y las decisiones, que comprometen el destino
de una comunidad, se evacian sélo desde la ideologia y no desde
la realidad de la sociedad civil y su historicidad cultural.

4.3. La critica de la fe al resultado de la critica de la religién

Ante el doble proceso cultural, establecimiento de la insignifi-
cacién y ctitica de la religién, la fe tiene, por su propia naturaleza
la capaciazd de asumir lo que hay en él de verdadera secularizacién,
de autonemia responsable y de critica de los {dolos, para superarlo,
en una profecia penseda del sentido y en unz constitucidn del ageﬂrci
eficazmente atestiguante del sentido.

“Si el término no fuera equivoco o ambiguo —dice Ricoeur—
dria que la comunidad confesante estd cargada de utopia. La utopia
fundamental, es visualizar al hombre como totalidad y singularidad”
(ibid.}, pretendiendo que la humanidad sea una, que sus necesida-
des, cual las de un gran cuerpo sufriente, prevalezcan sobre los pro-
yectos particulares individuales y grupales, pero que al mismo tiempo
ese sentido total se realice en cada persona y en cada pueblo, perso-
nalizando al mdximo la calidad de las relaciones devenidas opresivas
abstractas y anénimas. Al mismo tiempo “puede articularse la fe co-
mo una ética de lo politico, en relacién con el mundo moderno. Mi
concepcion —dice el autor— de la relacién entre la ética y la politica
no se entiende como una disolucién de la primera en la segunda, a
menos que se caiga en el puro maquiavelismo, ni tampoco la inter-
vencién de la ética en la politica, lo cual significa ser presa del mo-
ralismo o el clericalismo™ (ibid.). Se trata de articular una “ética
de la conviccién” asentada en los principios identificadores de la co-
munidad confesante y una “ética de la responsabilidad”, que es ética
del uso del poder y de la fuerza, en el operar concreto sobre la reali-
dac!. politica. La Evangelizacidn no opera directamente sobre los acon-
tecimienics e instituciones, sino a través de un sostén de la tensién
entre dicha exigencia utdpica y lo Sptimo razonable. Esta es la es-
peranza que va mi4s alld de lo fictico y sus factibilidades, como exce-
dente de sentido a encarnar en la prospeccién tecnolégica de Ia Tierra.
La razén de ejercicio de tal oficio crftico redlizativo, si bien no es
ex;lgs;vidad de los cristianos, sin embargo, debe afirmarse “‘que los
Cristianos tienen sus propias razones para actuar de esa manera: ¢l
2nuncio de la muerte y resurreccién de Cristo que los ayuda a desci-
far en la historia el excedente de sentido sobre el sinsentido. Dirfa-
mos utilizando las palabras de San Pablo: ‘donde abundé el pecado,
sobreabundé la gracia’. Ser cristiano significa descifrar los signos de
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dicha sobreabundancia en el mismo plano en que la humanidad ex-
presa su realidad. El cristiano se transforma asi en un adversario de
lo absurdo, en un profeta del sentido. No por una voluntad desespe-
rada, sino por reconocimiento de que ese sentido se halla inscripto
en los hechos proclamados por la Escrituta y al cual nunca terminard
de definin o caracterizar” (ibid. 57).

Pero tal perspectiva solicita otro movimiento: el de la articula-
cién del agente mismo del testimonio del sentido. “El sujeto de la
fe tiene que ver con el ‘nosotros’ y no sélo con el ‘yo’, y ese noso-
tros es el portador de la transmisién, de la tradicién, en el sentido
original del término” {ibfd.). Porque la palabra no motiva al hombre
sina cuando es escuchada masivamente e interiorizada en la partici-
pacién a la comunidad que la transporta, la acepta, la vive y la trans-
mite. Aquf es donde la tensién entre conviccién y responsabilidad se
transfigara y gana volumen histérico. Ella “debe estar soportada ‘por
la profunda dialéctica de lo eclesial y lo social. La idea de que la Igle-
sia se pierde en el mundo en realidad no tiene sentido, porque si se
pierde totslmente, no queda nada que perder. Desde esta perspectiva
tanto la predicacién como el culto tienen la funcién de mantener un
medio interno de circulacién de sentido, a los efectos de sustentar
la dialéctica externa entre la Iglesia y el mundo. El culto se transfor-
ma, de esta manera, en una accién especifica, una praxis que engloba
a la palabra, Se trata de una accién ‘inGtil’, que no tiene cardcter
social, econdmico o técnico y donde se vive por medio de una simbd-
lica gestual, la simbdlica de la palabra. Es en esta dimensién que se
suscita y se resuscita un ‘nosotros’; Avanzando ain méds en esta pers-
pectiva, podriamos decir que, para poder vivir la lucha entre la religién
y la fe, es necesaria la existencia de una comunidad confesante. La
Tglesia es el lugar donde la religién muere permanentemente, donde esta
muette es vivida como autosupresién. Sin Iglesia, la muerte de la reli-
gién no significa nada. La irreligién se transforma en falta de fe. Au-
sencia de fe en un hombre librado al bienestar y al sinsentido de su
modernidad” (ibid, 58). Pero hay mds. En este proceso de autoidenti-
ficacién, el ctistianismo comprende internamente a la critica secularista
de la religién, tanto como ella es categorialmente incapaz de com-
prender su contenido. Por eso la asume, la transfigura y le devuelve
la critica como critica de sus idolatrias iconoclastas y de sus autolimi-
taciones epistemolégicas. Entonces, “no se puede, en el cristianismo,
separat la fe de la religién. Por el contrario, el cristianismo es una
manera de vivir en medio de la religién el conflicto entre la fe y la
religién. Si desaparece la dimensién de la fe, no queda mis que la
religién, cuyos condicionamientos y cuya declinacién son sefialados
por las ciencias humanas. Desde este punto de vista el cristianismo
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se torna una realidad cultural limitada geogrifica y sociclégicamente.
Pero si desapatece el polo de la ‘téligién’ no nos queda mds que una
vaga aspiracién o una conviccién individual y por lo tanto, la funcién
de la présencia en el mundo no podrd ser cumplida, por la falta del
soporte de'una comunidad confesante. Llamo comunidad confesante
a esa forma religiosa paradojal en la que la fe se apoya sobre la reli-
gién para _supcrarla y donde la muerte de la religién es vivida en
forma Lzel.iglosa. Sélo viviendo esa dialéctica de la fe y la religién, en
el interior de la Iglesia, es que la cristiandad podri seguir cjercie:ndo
su funcién de presencia en el mundo y desarrollar asf la otra dialéc-
tica entre la Iglesia y el mundo” (ibid. 58-59), cuestionando sus
inversiones idoldtricas del sentido del Abscluto que inhabita al hom-
bre. Simulfdéneamente cuestiona a las pretensiones ontolégicas de
los Tecortes epistemoldgicos sobre los que se monta la critica de las
ilusiones. Ella ha captado y desarrollado genealégicamente algunas
derivaciones funcionales del fenémeno religioso, pero se ha privado
de una inteleccién racional del comtenido y la intencién fundamental
del fenén:l?no religioso. Ellos no se hallan totalmente abarcados en
sus expresjones psicoldgicas o en sus formas socio-culturales, Por el
contrario, ellos apuntan, excediendo sus necesarios y a veces distor-
sionados condicionamientos expresivos, mds alld de sus formas y es-
tructuras, pero sin poder prescindit de alguna forma y estructura, a
un sentide trascendentsl de la existencia que es precisamente la es-
pectacién de la fe en la apertura religiosa al Absoluto por la cultura
de los pueblos, y a un'sentido trascendente que es, precisamente, la
itrupcién reactualizada de la Autorevelacién del Dios de ]csucristo
en l’a tradicidn viva de la Iglesia, en la fe de la Iglesia. Asi el cris-
tanismo le muestra a las ciencias humanas, constituidas sobre el
modelo “arqueoldgico” destructivo-reductivo, que, en su propio te-
rritorio de tematizacién, hay un contenido de realidad que ellas no
pueden conceptualizar. Pero que si son realmente cientificas y crfti-
cas deben abrir el propio campo de la. ciencia a otro modelo de te-
matizaciér de los fenémenos de cultura y dejarse dialectizar con él:
el modelo hermenéutico, auscultante y objetivamente recolectivo del
sentido teoldgico de la existencia. Porque en su insercién hist6rico-
altural, todos los hombres y todos los pueblos, como la misma cri-
tica aniquilante lo.pone de manifiesto en sus propios mitos, estdn
tensionados por una “afirmacién originatia” que s¢ expresa en la
Imaginacién utépica de los criticos y en los simbolos de lo Sagrado
d‘e los pueblos, y que es la afirmacién radical del sentido, la expre-
$ién profética y metafisica de la conciencia. Pero es sélo un discurso
totalizador, culturalmente mediador, metaffsico-especulativo en sus
Principios temdticos, hermenéutico-histérico, empirico y curioso, en
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su andamiento conceptual, el capaz de asticular contenidos y dialec-
tizar ambos vectores epistemolégicos: arqueolégico v teleolégico. Por-
que “‘es un hecho de la finitnd el que la afirmacién originaria no pue-
da apropiarse de si misma en una reflexién total de cardcter intuitivo,
sino que deba hacer el rodeo de una interpretacién de los signos con-
tingentes, que al absoluto da de si mismo en la historia. La estructura
hermenéutica de la afirmacién originaria es un corolario de la finitud
de la conciencia humana en la cual y por la cual la afirmacién origi-
naria se produce” (HdT. pdg. 57).

Ahora bien, este trabajo de la reflexién filoséfica es histérica-
mente interminable, no sélo porque la historia no acontece en vano
y las nuevas generaciones o los nuevos pueblos que acceden a pen-
sarse no son meros numeros, escépticos de razones de ser, sino tam-
bién porque su afirmacién originaria, la profecfa que tensiona su con-
ciencia, “permanece siempre ambigua y equivoca; jamés estamos se-
guros de que tal simbolo de lo Sacro (o tal utopia de un justo, o tal
poema de un poeta, o tal defensa de la propia identidad cultural por
un ideélogo, o tal acabamiento conceptual de un filésofo, AF} no
sea también un ‘retorno de lo reprimide’ {0 un encubrimiento de in-
tereses particulares, AF); o mejor, es seguro de que también cada
simbolo de lo Sacro (etc.) es al mismo tiempo retorno de lo repri-
mido, resurgencia de un simbolo infantil y arcaico (o extrapolacién
de una posicién estructural no interrogada, AF). Los dos simbolos
estdn entremezclados: siempre es sobre alguna huella del mito arcai-
co donde se injertan y operan las significaciones mds proféticas de Io
Sacto. El orden progresivo de los simbolos no es exterior al orden
regresive de los fantasmas; hundiéndose en las mitologfas arcaicas del
inconsciente, nuevos signos de lo Sacro emergen. La escatologia de
la conciencia es siempre una repeticién creadora de su arqueclogia”
(CdI, pdg. 329).

4.4. Los principios de una asuncibn metafisica de la critica
de la cultura

Lo anterior no es un argumento para vivir en devaneos escép-
ticos. Es apenas el comienzo de una ssuncidn resoluta, segin la cual
la conciencia critica y su acoplamiento al ser neutro, necesario y
auténomamente involuntario, no son el lugar de origen del sentido
de la realidad. Indica, por el contrario, que la conciencia madura no
es un dato inmediato; que la conciencia tensionada, mds que un he-
cho apodictico, es la indicacién de una tarea, la tarea de devenir
conscientes, a través de los grandes testimonios de su interioridad
y de su situacionalidad histérica, que la implantan en ese deseo de
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completud; y a través del esfuerzo conceptual y prictico de reapro-
piarse de esos vestigios del acto de existir en la afirmacién origina-
ria —subjetiva y cultural— que la intenciona inmanentemente. Afir-
macién que se da en la trascendental tensién poética y ontolégica de
su existencia y de su ser parlante y que hace, de la negatividad cri-
tica tan exaltada por la modernidad, un momento segundo y funda-
do, por eso no “aniquilador” (lo que es imposible), sino “denega-
tivo” de las falsas inversiones, que la finitud tiende a hacer, de
aquel impulso afirmativo que es vestigio del Infinito en la concien-
cia finita.

Pero esa articulacién de la negatividad en la afirmacién y para
la prosecucidn de la afirmacién, no la puede hacer cualquier tipo de
reflexién. S6lo la puede aquella que hays interiorizado dos grandes
instancias de significacién, de hecho histéricamente advenidas con el
Kerigma. El principio de Creacién y el factum insondable del mal
radical. Son ellos los que, al par, arraigan especulativamente en sen-
tido metaffsico, a la teflexién, y le impiden cerrarse especulativamen-
te en saber absoluto de la naturaleza, de la histotia y del Absoluto,
para retenerla como hermenéutica, come prospeccién conceptual que
apunta al ser, pero que ya sabe que ese ser como Acto de Existir sélo
es asido en la reflexién especulativa como ser-interpretado. Consecuen-
temente como interpretacion ontolégica de los vestigios del Acto de
Existir en lo existente. Tal como la negatividad, principio de la cri.
tica secularista moderna, ha infestado a la finitud, de culpabilidad, y
ala ngcesidad, de tragedia, al mezclar las percepciones afectivas de
la redlidad, cual “vago vértigo que procede de la meditacién con-
junta del nacimiento y de la muerte, de la necesidad y del olvido, del
envejecimiento y . del inconsciente” (HV, pdg. 350), con .lz percep-
cidn gnoseoldgica de la realidad, que es simplemente negatividad “por
ﬂlstm,ctén”, que niega la homogeneidad del ente, afirmando no-ser
esto” como “aquello”, ni lo finito como lo Infinito. Asi también,
y de modo contrario, Ia afirmacién como principio de inteleccién on-
tolégica y antropoldgica, entiende a la culpabilidad desde la libertad.

En efecto, “el espacio de manifestacién de] mal no aparece sino
cuando ¢l es reconocido; y €l no es reconacido sino cuando es adop-
tado por la eleccién deliberada; est2 decisién de comprender el mal
por la libertad es ella misma un movimiento de la libertad que toma
sobre s{ el mal; ...una libertad que toma a cargo el mal, es una
ibertad que accede ella misma a una comprensién singularmente car-
gaf:la de sentido {.). En la conciencia de la falta aparece, en efecto,
Primeramente, la unidad profunda de los ‘éxtasis’ temporales del pa-
Sado y del futuro; el impulso hacia adelante del proyecto se carga
de retrospeccién; en retorno, la comprensidn. afligida del pasado en
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el remordimiento, es incorporada a la certeza de la regeneracién po-
sible. (Pues) no es sélo verdadero que la libertad sea’ la razén del
mal, sino que la confesién del mal es también condicién de la concien-
cia de la libertad; puesto que es en esta confesién que puede ser
sorprendida la fina articulacién del pasado y del futuro, del yo y
de los actos, del no-ser y de la accién pura, en el corazén mismo de
la libertad. Tal la gtandeéza de una visién ética del mundo. {.) ¢Pe-
ro una visién ética, puede dar razén del mal sin resto? (...) Si el
mal es ‘lo injustificable’, ¢puede ser enteramente asumido en la
confesién que la libertad hace? (...) De un lado, el mal entra en
el mundo en tanto el hombre lo introduce, pero el hombre no lo in-
troduce sino porque €l cede. {...) Introduciendo el mal, Ja libertad
apunta 2 un Otro” (HF., pdgs. 14-17), a un adversario que ella sola
no es capaz de vencer. Pero al que con el Totalmente Otro lo pue-
de denegar porque no es un advetsaric absoluto, sino creatural.

En tal sentido, el principio de Creacién impide un mero redo-
neo pasivista especulativo del orden creatural, y funda toda nege-
cién sobre ¢l suelo de la afirmacién, retomando su principio de in-
teligibilidad, como un principio también operacional, activador, tanto
del “orden” en sentido c6smico como del “orden” en sentido histé-
rico, como justicia, porque es tal principio “la rafz comdn de inteli-
gibilidad de lo fisico, de lo ético y de lo politico” (HV, pég. 358).
He ahi el fundamento ontolégico de la cientificidad tecnolSgico-ma-
terndtica, de la ética de conviccién y de la critica politica.

Consecuentemente, en tal reflexién hermenéutico-especulativa, me-
taffsica y critica, “hay una progresién obligada en la secuencia (...):
posicién del sujeto, (. ..) argueologia del sujeto, colocacién dialéctica
de una arqueologia y una teleologia, irrupcidn vertical del Totdmente
Otro, como €l alfa y el omega de la doble cuesti6n de la arqueologia y
la teleologia. Es ciertamente posible sepatar esas tesis, que han efecti-
vamente aparecido en otro orden y en otro lugar, en otras filosoffas.
Pero la filosofia no es {...) un manojo de temas dispersos, que se po-
drian colocar en cualquier orden; el modo en que la filosofia procede y
concatena es el lnjco pertinente; su arquitectura dirige su temdtica;
(...) y esta dialéctica, a su vez, no vale sino en tanto articula in-
teriormente la reflexién concreta: esta reflexién concreta, en fin, no
tiene sentido sino en cuanto accede a asumic {...) la promocién
del sujeto de la reflexién” (CdI, pig. 171): el existente histérica-
mente inculturado y abierto.

Este nivel, totalizador y complejo, de la reflexién en tanto filo-
séfica, armado desde un fundamento que no “pone” sino al que
“sirve”, no necesita refugiarse en las catacumbas ante la embestida
de la ctftica negativa, para justificar lo injustificable. Tampoco se deja

304

enredar en las pretensiones adolescentes de las ironfas- corrosivas. "Su
servicialioad al Mensaje (la Doctrina), y a la explanacién del Men-
saje (la Teologfa servidora de la Doctrina), es la rafz de su sobera-
nia ante lo féctico, tenga éste careta ideolgica o herofsmo prome-
teico utopico. El sabe que, en la finitud libre donde se participa y
concientiza el acto de Existir, es necesario mantener una integralidad
coherente a dos puntas; “por un lado, purificar el discurso de sus
excrecencias, liquidar los idolos, pasar de la ebriedad a la sobriedad,
hacer de una buena vez el balance de nuestra pobreza; por otro lado,
usar del movimiento més ‘nihilista’ del més destructor, del mds ico-
noclasta, para dejar hablar lo que una vez, lo que cada vez, ha sido
dicho cuando el sentido emergié renovado, cuando el sentido era
pleno; la bermenéutica me parece —dice Ricoeur— movida por esta
doble motivacién: voluntad de sospecha, voluntad de escucha; deseo
de rigor, deseo de obediencia; somos hoy esos hombres que ain no
acabaron de matar los idolos y que comienzan apenas a escuchar los
simbolos” (DI, pdg. 36). ) '
Reflexién metaffsica que contesta a la critica sin desmerecetla,
puesto que la comprende, y hasta la raiz, de modo que, si por un
lado le' puede decir un “si” a Freud, a Nietzsche y a Marx, en tanto
cuestionan ciertas formas expresivas, por defecto, de la relacién cre-
yente al Absoluto, por otro lado le dice un “no™ a los tres, separan-
do sus trdgicos principios-principistas de la realidad y del placer, del
eterno retornd de la voluniad voluptuosa de poder y de la necesidad
agbnicamente asumida, separdndolos pues, en su teorizada resignacién
4 la diosa Necesidad, y reasumiéndolos desde el “Amor de la Crea-
cidn” que, con st savia, activa la naturaleza, el inconsciente y la vo-
luntad y desde el “mal radical” que se “sobreimprime” en ellos como
cufia de vaciamiento de sentido. Desde esa metafisica de la Creacién,
lo que era conflicto - desgarrante, se torna inteligible como “Yemsién
fraternal dentro de una unidad de creacién” (Vel, pég. 452): tal la
gra{ldeZQ' de la mistica- franciscana y del respeto inclaudicable 2 la
razén natural de las cosas, imbuido en el cristianismo por el paradig-
ma tomista, muchas veces encerrado en una ortodoxia escoldstica
Inoperante. Tal la dialéctica de la causalidad ontoldgica necesitante,
de la apertura motivada de la libertad finita y de la ambigiiedad de
esa apertura que, en tanto afectads por el mal radical, hace de la Li-
bertad una libertad cuya naturaleza buena ya estd tentadd. De ahi
que, una metafisica completa, incluya necesariamente al momento
Degativo, como denegacién, arraigada a la afirmacién originaria, qué
€s consentimiento -ontolégico fundamental; entonces Ricoeur, en for-
ma de metafora filosdfica, puede decir: “posiblemente $ea “necesario
tomprender que, ¢! camino del consentimiento, no pasa s6lo por la
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admiracton (tan bien plasmada por los griegos, AF) de la maravilio-
sa naturaleza, resumida en el involuntatio absoluto, sino por la
esperanza (tan bien dimensionada por el cristianismo, AF) que espera
otra cosa. La implicacién de la Trascendencia en el acto de consentimien-
to asume, entonces, una figura completamente nueva: la admiracidn
es posible porque el mundo es una analogia de la Trascendencia;
lg esperanza es necesaria porque el mundo es distinto de la Trascen-
dencia, La admiracién, canto del dia, va a la maravilla visible; la es-
peranza trasciende en la noche. La admiracién dice: el mundo es bue.
no, es la patria posible de la libertad; puedo consentirlo, La esperan-
za dice: <] mundo no es la patria definitiva de la libertad; consiento
lo mds posible, pero espero ser liberado de lo terrible y, al fin de los
Liempos, gozar de un nuevo cuerpo y de una nueva naturaleza acordes
con la libertad” (ibid. pdg. 452).

4.5, Hacia la forma de una exploracion metafisico-hermenéutica
del lenguaje fundacional de las culturas

Esta cuestién tiene tradicién. Puede, pot tanto, ser reorganizada.
El discurso filoséfico se queda en los prolegédmenos de su especifi-
cidad metédica mientras no intente decir el ser, mientras su verda-
dero no se implante en lo trascendental, en las condiciones de posi-
bilidad inberentes a lo dado, en las condiciones de igualacién de la
conciencia afirmativa del ser, con la conciencia perceptiva del apa-
recer. Para Ricoeur, “Aristételes fue el primero en discernir perfec-
tamente que el discurso filoséfico no se ordena bajo la alternativa
légica de lo univoco y de lo equivoco, porque el ser no es un ‘géne-
ro’; sin embargo el ser se dice; pero ‘se dice de maultiples maneras’
{DH. pég. 60). Mas, sin unidad no hay concepto, ni, por ende, afir-
macién verdadera. La problem4tica ontoldgica de la unidad le advie-
ne a Aristételes, desde dos frentes, Por un lado, de su didlogo con
la Sofistica, ligada al problema de los equivocos en la predicacién
lingtifstica. Lo asumen y lo supera en la ontologia del ente mévil, pues
el movimiento introduce el cambio y la disociacién en el seno de la
naturaleza posibilitando, con su diferenciacién, la diversidad de de-
terminacicnes predicativas e impidiendo el equivoco entre las signi-
ficaciones horizontales del ser. Por otro lado, el reto més profundo
para un saber del ser, le adviene de su difloge con el platonismo, a
propésito de la problemitica teoldgica de la separacién, expresa de
modo filoséficamente metaférico. Lo divino, siendo separado e ines-
cindible, sélo da lugar a negaciones, con lo que el proyecto de un
discurso sobre el ser se ve doblemente desafiado, en tanto se sustrae
a la légica del “género”, por la situacién aporética de pensar con-
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juntamente “la unidad horizontal de las significaciones del ser y la
unidad vertical de los seres” (MV. pig. 337). De ahi entonces, se
torna patente que “la Soffstica no colocaba un problema sino dos:
el de la univocidad de las significaciones, sin la cual el didlogo no
es posible, y el de su ‘comunicacién’ —para retomar la expresién del
Sofista. de Platén— sin la cual la atribucién no es posible, Sin esta
contrapartida, la univocidad condena a un atomismo l6gico, segéin
el cual ura significacidn es sélo lo que ella es: no basta entonces lo-
char contra la equivocidad sofistica; un segundo frente debe ser
abierto, contra la univocidad eledtica. Ahora bien, esta lucha no ca-
rece de eco en la filosoffa de AristGteles. Fstalla en el corazén mis-
mo de ’la‘ Metafisica; la nocién de ser, se sabe, no es susceptible de
una cle_f:mclén univoca: ‘el ser se dice de multiples maneras’; ser quie-
re dcc:.r:' sustancia, cualidad, cantidad, tiempo, lugar, etc” ,(DlI. pig
32). Ahi surge el concepto de analogfa, gestado como respuesta légi-'
co-especulativa, gestada en la interseccién de ésta, por un lado, con
la es:fera del discurso pragmitico cotidiano ¥, por otro, con la esfera
poética del discurso teoldgico tras el descarte injcial de la mera
sngm_frcaaén utilitaria del lenguaje y de la ambigiiedad de la poesfa
exigida por la misma pregunta por el ser. Concepto de analogfa ar.
nculadp con la respuesta ontoldgico-especulativa del ser como acto y
potencia, come explicacién de la unidad y multiplicidad de Ia patu-
rale_zal en términos de esencia. Mediante ambos principios se abre la
posibilidad de pensar la semejanza entre las significaciones primeras
Sel ser dc; rnodo_ no metaférico y propiamente trascendental. Por eso
habria sido decisivo para el pensar, que una parcela de Ia cquivoci:
dad .hay)a._ #n dia, sido arrancada a la poesfa e incorporada al discur-
so filosético, al par que el discurso filoséfico era constrefiido a sus-
traerse del imperio de la simple univocidad” (MV. pdg. 344).
p Santc: Tomads nj:define v lleva a su pleno desarrollo la nocién
e analogia, descubriendo al ser como “actus essendi”, “llave maes-
Eia de la teorfa de' la analogia” (MV. pdg. 348), Ello sélo es posi-
; i lp?m:e{szl;};zﬁiﬁfnugiev tic;s jsfefs‘ dg ej!iscursq: el bfblico-simbél_ico
sy eamente | > e dnst teles, quien no habfa podido
Iy Ja ia ?fqa equivoca del bien platénico, consagrante de
ey Vocida I;:nzt: ss;;a por efeﬂdt._tahsmc‘x Ahora, la relacién causal
v o a de ¢janza refleja gopla-moclelp, para ser la comu-
b sl de c-f:;\nsur, que sostiene la umdaf:l participativa de
nce pdad 2 c;"alves 3 la donaclét_a_hbre de esencia y de existir al
; IiBertad iia il.i ser desde la positiva nada, que significa gratuidad
Lpes condicionada de: lg causa-persona. En la unidad por par-
e oln, se sostiene la distincién y la autonomfa del ente-efecto-
ral respecto al ser-causa-creadora, tornando metafisicamente po-
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sible la relacién’ 16gico-especulativa de analogia. Se conservan asf los
coprincipios del ser como acto-potencia a nivel ontolégico-esencial del
ente y se lo reduplica a nivel metafisico-existencial, en tétminos de
la participacién necesaria o contingente en el acto de existir; orden
del ser, que en su sobreabundancia, se entrega al ente, lo sostiene en
la existencia y lo teleologiza al ser, En la univocidad de lo real, la
causalidad sélo engendraria lo mismo: no habrfa Creacién sino repro-
duccién. En la equivocidad, la pérdida de contacto con el agente torna-
tfa ininteligible el existir, se disociaria enteramente el lenguaje y la
impresién de lo absoluto sélo serfa un llamado al silencio o al olvido.
Pero desde una metafisica de la Creacidn, el silencio mitico o el olvi-
do escéptico, es sustituido por la dialéctica del Ser y del Decit, gra-
cias al estatuto analégico de la mds heterogénea de las causas. Asi,
“cuando e¢] Decir estd a punto de sucumbir al silencio bajo el peso
de la heterogeneidad del ser y los seres, el Ser mismo relanza el De-
cir, en virtud de las continuidades subterrdneas que confieren al de-
cir upa extensién analégica de sus significaciones. Al mismo tiempo,
analogfa y participacién son colocadas en una relacién de espejo, la
unidad conceptual y la unidad de lo real correspondiéndose exacta-
mente” (MV. pdg. 352), pues la causa eficiente, analdgicamente pen-
sada, es la sintesis garantida de unidad y diversidad solicitada por el
discurso metafisico-especulativo. El asentamiento en esa relacién “de
espejo”, serd especialmente acentuada por el formalismo expositivo
de las escoldsticas decadentes, poco atentas al sistema abierto por el
maestro, Se perderd la clave metédica de la “negatividad” inherente a
la metafisica de la analogia; por ende la reconexién viva con los len-
guajes epocales y el lenguaje biblico-simbélico. La articulacién anals-
gico-participativa de lo real, le posibilita 2 Tomds efectvar una deli-
berada interseccién de dos esferas de discurso, de modo que “la me-
téfora proporcional y la analogia trascendental llegan a acumular sus
efectos de sentido {...). Lo especulativo verticaliza la metdfora,
mientras lo poético da un revestimiento icénico a la analogfa espe-
culativa” (ibid. pdg. 355). En el orden descendente de la reslidad,
las significaciones trascendentales como subsistencia, verdad, bondad,
se aplican prioritariamente al Creador. En el orden ascendente de las
significaciones intramundanas como sol, luz, ledn, estas se atribuyen
prioritariamente a lo que nos es mds conocido y simbdlicamente 4
Dios, a través de la significacién principal del nombre, cuya materia
no le es atribuible, E] orden metafisico de lo real legitima la transfe-
rencia de las significaciones y la dindmica seméntica del lenguaje ilus-
tea la estructura analdgicamente conceptualizable de lo real. El juego
cruzado de analogia y metdfora, se focaliza en un cerdcter de la sig-
nificacién de la palabra; mientras ]a sabiduria, atribuible al hombre,
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circunscribe y determina la cosa significada, atribuida 2 Dios. coin-
cide con su ser y, adn significdndolo, no lo puede circunseribir. “Este
estallido del nombre y de la significacién del nombre corresponde a
la extensién de sentido por la cual, en el enunciado metaférico, las
palabras satisfacen la atribucién insélita. Al respecto se puede hablar
de un efecto de sentido metaférico en la analogfa. Pero, si es cierto
que tal efecto tiene su origen en la operacién predicativa misma, es
sin embargo, a nivel de esta Gltima que analogia y metéfora se dis-
tinguen y entrecruzan. La analogfa reposa sobre la predicacién de
términos trascendentales, la metifora sobre la predicacién de signifi-
caciones que aportan con ellas su contenido material” (ibid. 356).

Para Ricoeur, Aristételes y Santo Tomds son la “ilustracién sot-
prendente”, que confirman su propio camino, en pos de expresar la
fecufld[dad reflexiva y especulativa por la articulacidn de las pers-
pectivas seménticas de diversas esferas de discurso en que el hombre
se reconoce. En ambos casos sefialados, la reflexién descubre la po-
sitividad de una interseccién entre la esfera del concepto ¥ el dina-
mismo semdntico de la esfera poético-simbélica, acogida como ptin-
cipio inductor de la especulacién. No hay connivencia de principio
alguna entre adopcidn del espacio poético-metaférico y un estilo dua-
lista platonizante de metafisica; la metéfora de la morada, la caverna
la ]].12, el cielo, sdlo reinan en tanto el discurso filossfico las elija y:
segin cémo las elija. Tampoco lo simbélico es un blogueo de la in-
teligencia, sino mds bien una exigencia a “pensar-mds” a partir de
un sentide ya dicho que nunca acaba de agotarse en lo sabido. Lo
ejemplar 'dc Tomds, segin Ricoeur, estriba en haber rechazado todo
rompromiso entre especulacién y analogfa, con metéfora y simbologia,
#n el seno de la mids radical mutua interferencia, Tal vez pueda de-
cuse que, para un pensamiento cristiano latinoameticano, no olvida-
do de cinco siglos de modernidad, la de Santo Tom4s es la metafisica
mds categorialmente completa y paradigmdtica, aunque metodoldgica-
mente trunca (las mediaciones epistemoldgicas son un producto mo-
derno) para nuestro hoy; su significacién puede ser relanzada intrin-
secamente, mediante la explanacién de una ontologfa de la historici-
ad, que acoja la dimensién del mal radical y sus expresiones alie-
nantes, de modo que el momento critico-negativo se articule meté.
dicamente con el proceso de fundamentacién especulativa.

Porque hoy, el inmediato acatamiento especulativo del dinamis-
Mo semdntico del simbolo padece de ingenuidad epistemoldgica. Las
crmenéuticas de Ia sospecha, no sélo han reducido a presupuestos
Preconscientes a tal dinamismo metaférico del lenguaje, sino que tam-
€n han desenmascarado ciertas connivencias del discurso especula-
Uvo con la ideologia y la ilusién. Asi, esa bisqueda de un campo se-
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gundo y trascendente de referencia, por parte del simbolo y la ana-
Jogfa metafisica son, en primer lugar homologados, en el sentido de
que lo metaférico, como imaginacién conjeturante, sélo recibe el pe-
so de un realismo del mis-alld dentro del edificio metafisico, al modo
del dualismo platonizante que divide lo sensible de lo inteligible, co-
lonando, en lo metafético y metaffsico, el peso del sentido més-alld,
me-ta, En segundo lugar, porque tales despliegues semdnticos, segin
la critica, en realidad son sélo la proyeccién ilusoria de “tal posicién
de deseo, tal pertenencia de clase, tal grado de fuerza o debilidad de
la voluntad fundamental. Respecto a tal discurso verdadero, el dis-
curso simbélico (y el especulativo AF) deviene(n) sinénimo(s) de
discurso ilusorio” (ibid. 383). Ya veremos ¢émo un andlisis lingiifs-
tico sobre el decir del ser, puede abrir y retomar tal momento nega-
tivo, en el contexto de una hermenéutica metafisica de los simbolos
sacrales de las cultutas. Por el momento digamos que, si con tal re-
duccién se pretende agotar explicativamente la tensién seméntica y
ontolégica del lenguaje, para acceder a un lenguaje llamado “cienti-
fico” acerca de la realidad en su conjunio, lo que se hace es reesta-
blecer el espacio especulativo y trascendental, tratando de dar con una
esencia rigurosamente independiente de los presupuestos culturales
de quien la tematiza, y con una realidad fundamental que sea la cau-
sa eficiente de los fendémenos de cultura. Ademds, el mismo discur-
so marxiano de descontruccién de las ideologias, relaciones iaverti-
das con lo realidad, necesita de metdforas para pensar las relaciones
entre el lundamento material del ser-social y la produccién de ideolo-
gia: “la met4fora de la inversién de la imagen retiniana, la metdfora de
la cabeza v los pies, del suelo y del cielo, del reflejo y del eco, metéfora
de la sublimacién en €l sentido quimico de la palabra, es decir, volati-
lizacién de un cuerpo sélide en un residuo etéreo, metdfora de la
fijacién en las nubes...” (SI, pdg. 345). Con ello quedamos retro-
traidos al debate entre Platén y AristSteles quien, al pensar la rela-
cién fundante-fundado, sefialaba la dificultad de asimilar la parti-
cipacién platénica entre dos mundos, entre la idea y su sombra, atn
cuindo aquf se trete de upa participacién al revés, entre el ser-real-
material y su reflejo ilusorio, por mds esfuerzo que se haga, a lo
Althusser por transportar la determinacién del factor econémico “a
tltima instancia”. Reprimida la tensién simbélica y especulativa, ellas
reingresan de contrabando. M4s vale, entonces, tener una relacién ar-
moniosa y fiscalizada con ellas. Esto significa dos cosas: que la ten-
sién semdntica del lengnaje jamds puede ser agotada en conceptos;
que no existe, ni es accesible ningdin ser-real-social anterior a la sim-
bolizacién; es decir, fuera de sy totalizacién cultural, La ilusién ideo-
l6gica, fenémeno negativo, si es real, pero como distorsién de una
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originaria y positiva construccién simbdlica de las relaciones sociales.
Fstas simplemente no existirfan sin el medio del lenguaje y la ideo-
logla no tendria eficacia encubridora si ese medio no estuviera ar-
ticulado por simbolos totalizantes, en definitiva religiosos, que sos-
tienen el consenso y la cohabitacién social. Por eso ‘el enmascara-
miento es un episodio segundo de la simbolizacién” (SI. pig. 346).

La imaginacién poética y los grandes conjuntos simbélicos que
han estabilizado la identidad de las culturas, son la eclosién misma
del doble sentido como ser originario del lenguaje; no en tanto re-
presentacién vaporosa de otro mundo o de lo incurablemente utdpico,
Jo que en absoluto es esencial al dinamismo poético del lenguaje; lo
esencial de tal dinamismo es que repone al lenguaje en su estado de
nacimiento y de emergencia, ahi donde ¢l hombre comprende que la
palabra profunda no es la que €l ya dice, sino la que le es-dicha, en
tanto Ja innovacidén semdntica de la metdfora, o el sentido segundo
del simbolo, se vuelven a referir a “las cosas mismas”, superando la
usura de las cosas-dichas, Este dato del lenguaje es un reto para la
filosoffa; el llamado de atencién de que ella, en cuanto al sesmtido,
nada comienza, puesto que lo pleno del lenguaje la precede y siem-
pre ya, le estd dando “qué-pensar”. Ella sélo instaura la “cuestién
del sentido y de su fundamento” (DII. pdg. 46). Pero tal cuestién
trascendental, tal acto de afirmacién del ser, ya estd signada por la
rica palabra de los simbolos que siempre preceden a la reflexién y a
la especulacién en tanto histdrica, cultural y lingiiistica. Ella busca
el fundamento por propia cuenta, corriendo con los riesgos del con-
cepto. Pero ella no inaugura el sentido; se debe a la realidad que, en
tanto percibida desde una afirmacién originaria del ser, estd siernpre
totalizada por un Absoluto gque la configura como cultura y a El
mismo como simbolo.

La conciencia reflexiva, en la afirmacién del ser como acto de
existir, s¢ despliega en doble direccién: la una como interiorizacidn,
como posicién de si, como acto; la otra como didspora, como desplie-
gue en obras que son signos exteriorizados de ese acto de afirmacién,
La experiencia de la finitud de la existencia estd ‘“‘constituida por
una doble relacién: entre una afirmacién que la instituye y atraviesa
su conciencia y una carencia de ser... La inadecuacién de la existen-
cia 2 si misma, es primera respecto a la pluralidad de focos de la
reflexién. Ella es quien coloca, en el centro de la filosoffa, la tarea
de apropiarnos de la afirmacién originaria, a través de los signos de
su actividad en el mundo y en la historia; es ella la que hace de esta
filosoffa una ética, en el sentido fuerte y vasto que Espinoza le dio
4 esta palabra, es decir, una historia ejemplar del deseo de ser... {.).
En efecte, lo que se sigue inmediatamente de la inadecuacién de la
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existencia a sf misma, es la ‘alterhancia’ entre dos movimientos; el
de una concentracién de la mismidad sobre su fuente y el de su ex-
presién en el mundo™ (Cdl. pdg. 219). Si la filosofia no comprende
esta dialéctica entre el acto v el signo, no le queda méds que oscilar
entre una “profesién de libertad exilada™, desculturada, ilustrada y
ahistérica, 0 una “explicacién meramente empirica”, fenomenista, so-
metida a la ley del objetivismo escéptico. Por el contratio, una filo-
gofia pensante, es especulativa en tanto asume la necesidad de su
principio; pero es hermenéutica en tanto asume la contingencia de
los signos, a'través de los ¢nales la existencia puede volver a recono-
cerse concretamente. Y en ese recotride asume también los métodos
y los presupuestos de las ciencias que intentan descifrar los signes
del hombre, su relacién con el munde y con el fundamento del
mundo. La filosoffa se articula asi como légica trascendental del do-
ble sentido. Porque remite a la afirmacién originaria de la concien-
¢ia, 4 todo campo de experiencia, como correspondiente a un tipo
de realidad; porque hace debatir 2 la conciencia, desde tal acto de
afirmacién que la inviste, con la légica propia de los signos expan-
didos en las culturas, como expresiones y vestigios del acto de existir,
abriéndola asi a nuevos campos de experiencia, de objetividad, de
realidad. Asi la exigencia especulativa no puede ser abandonada ni
cerrada.

 Los signos del acto original de afirmacién, sin el cual no hay
sujeto, por ende tampoco discurso, sélo se dan en el lenguaje. No
en la construccién abstracta del lenguaje 16gico formal; tampoco es
el discurso analizado por la semidtica, cual conjunto de signos com-
ponentes del cddigo de la lengua. “Mientras los signos no remiten
sino a otros signos en la inmanencia del sistema, el discurso es res-
pecto a las cosas, El signo difiere del signo; el discurso se refiere al
mundo” (MV. pdg. 273). El lenguaje sélo existe y se desarrolla en
su saber estar referido al ser. Es necesario que algo sea para que algo
sea dicho. “El lenguaje se designa a sf mismo y a su otro. Esta refle-
xividad prolonga lo que la lingiifstica llama funcién metalingiiistica,
pero lo articula en otro discurso, el discurso especulativo (...).
Por este saber reflexivo, el lenguaje se sabe en el ser. Revierte su
relacién a su referente de modo tal, que se percibe a si mismo como
icceso al discurso por parte del ser, al cual él remite. Esta concien-
cla reflexiva, lejos de clausurar al lenguaje sobre si, es la conciencia
misma de su apertura” (ibid. 385). El lenguaje es conciencia de su
artaigo y de su diferencia con el ser. Para ello es necesario desglosar
el concepto de “verdad metaférica”, que alcanza su plenitud en el
discurso poético y en el simbolo de lo Sacro que quiere decir el ori-
gett y ¢l fin del sentido y de la realidad;, pero que en absoluto es
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una instancia- intempestiva y aislada del lenguaje, sino que habita
al mismo lenguaje cotidiano y al discurso cientifico,

La metéfora despierta en el lenguaje una triple tensidn: a) en-
tre ¢l sujeto principal y el secundario del enunciado; b) entre la lec-
tura literal que aplana la impertinencia seméntica y la lectuta me-
taférica que hace sentido con el sinsentido, lanzando un choc de in-
terpretacién interlocutoria; c¢) entre el “es” y el “no-es” que con-
vive en la cépula unitiva de ambos sujetos. Esta no tiene apenas fun-
cién relacional sino una funcién tensora, que afecta tanto a la inten-
cién referencial del verbo ser, como a la existencial. Ello impi-
de que el enunciado caiga, ya en lo prosaico, ya en lo arbitrario.
Es una afirmacién del tipo “como-si”, pues incluye una cufia de re.
descripcion critica de lo ya-dicho, involucrando el “es” y al “no-es”:
afirma “‘ser” esto “como” aquello. La verdad metaférica instaura asf
una tensién “esteroscdpica” en la referencia del lenguaje a la rea-
lidad y en el mismo lenguaje ya lexicalizado, tal como en una audi.
cién estereof6nica percibimos la armonia por una doble via. El dis-
curso especulativo esté ya prefigurado e indicado en la tensién poé-
tica del lenguaje. La verdad metafdrica abre a una “visién dindmica
de la realidad que constituye la ontologia implicita del enunciado me-
tatérico” (MV. 376), pues tal como lo decfa Aristételes, el poeta
quiere significar las cosas en “acto”. Campos semdnticos que en el
lenguaje lexicalizade estaban lejanos, el poeta los hace colisionar ins-
taurando un choc semdntico que dice la semejanza y mueve a pensar
Ia identidad. Asf es como el simbolo “da qué pensar”:. él da el sen.
udo.gn enigma, y €s para pensar. Pero ya el enunciado mds simple
y cotidiano precontiene esta eclosién. En €l se entrecruzan actos de
predicacin y actos de referencia; se identifica algo singular y se Je
predica: una caracterizacién universal; as{ vamos domesticando sig
niticados ‘abstractos en posicién de predicado y los relacionamos con
objetos, con sujetos de refetencia, determinando aquel predicado abs-
tracto en un aspecto relativamente aislable de significacién; otros
aspectos de tal predicado iran apareciendo a medida que lo relaciona-
mos con otros referentes, los cuales, 2 su vez, exigirdn nuevas predi-
Caciones para ser desctiptos. Asi el lenguaje va ampliando su campo
de sentide interno y su campo de referencia externa, de modo cohe-
fente, por mutue apoyo, “‘sea que relacionemos predicados nuevos
con refetentes: familiares, sea que, para explorar un campo teferen-
ctal no directamente accesible, utilicemos expresiones predicativas cu-
yo sentido ya estd dominado” (ibfd. 377), sin que este proceso ten-
g2 fin mientras haya sujetos parlantes que vengan al mundo. Esta
historicidad del hablar implica un locutor que recurre a significacio-
hes sedimentadas y disponibles, para decir su relacién con la realidad
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mediante un portador lingiifstico capaz de expresar la experiencia.
La expresién de la realidad estd a la bisqueda de sf misma en la do-
ble direccién del sentido vy la referencia, y el enunciado metaférico
lleva tal dinamismo a su culminacién. El da indicaciones de sentido
que no son atn determinaciones de sentido, lo propio de la verdad
conceptual. Pero va operando contrastes y transferencias prospectivas
de un campo semdntico a otro. La imaginacién interfiere la placidez
del lenguaje dicho y esquematiza la atribucién metaférica, La ima-
geri, que habfa sido algo desdefiada por la filosoffa, antes de ser “una
percepcion evanescente, es una significacién emergente” (LI. pdg. 29).
El justo que utopiza, el poeta que ficciona, el mistico profeta que
reclama ofdos al Anuncio con pardbolas, suspenden el proceso de sig-
nificacién, neutralizan la inmediatez de la percepcién y de la accién
v abren el espacio para evaluaciones y comportamientos nuevos. Por
la mertdfora, la imaginacién reanima experiencias anteriores, despiet-
ta recuerdos durmientes, irtiga campos sensoriales adyacentes. Y esa
neutralizacién es ya un esquema del esfuerzo abstractivo del hombre
reflexivo. La suspensién metafdrica de la refetencia ordinatia es la
condicién negativa de una referencia de segundo rango. En un mar-
co de signos convencionales y operatorios, perfectamente univocos, el
poder de redescripcién y de acceso a nuevos campos referenciales a
través de ficciones heuristicas, es efectuado por los modelos forma-
les de las ciencias, que llevan el dinamismo del lenguaje ordinario a
un nivel programado.

Pero todo esto no puede ser dicho desde ¢l reino de la imagi-
nacién, d= lo semejante, sino desde el reino de la inteleccién, de lo
mismo, de modo que el discurso reflexivo y especulativo tiene su
principio en si mismo, “En el horizonte abierto por lo especulativo,
lo ‘mismo’ funda lo ‘semejante’ y no a la inversa... El discurso es-
peculativo, revirtiendo el orden de presencia del discutso metaférico,
el que no alcanza lo mismo sino como semejante” {ibid. 381), expre-
sa, en el lenguaje, la primacia trascendental de la afirmacién origina-
ria que inviste al acto de existir, manifiesto en los signos culturales,
s6lo desdc ella reapropiables. El concepto no es mera abreviacién eco-
némica de la imagen, sino emergencia de un orden fundante, distinto
del discurso poético y del autolimitado discurso cientffico segin la
légica .del género. Esta discontinuidad entre esferas de discurso, ¢im-
plica, acaso, que el orden conceptual pueda diluir y obviar al orden
metaféricc? No, mientras se conserve la lucidez de ver al lenguaje
“como un universo dinamizado por un juege de atracciones y repul-
siones que no cesan de colocar en posicién de interaccién y de inter-
seccién a movimientos cuyos focos organizadores son descentrados
unos respecto 4 otros, sin que tal juego encuentre nunca reposo en
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un saber absoluto que reabsorberfa las tensiones” (ibid. 382). El
metafético significar las cosas en acto, en el ser y no-ser de la refe-
rencia desdoblada, en el sentido primero y sentido segundo del sim-
bolo, no solicita a la especulacién con una categorfa del ser entre
otras. Es remisién a la distincién radical del ser como acto y come
potencia, inseparable de la explicacién ontolégica del postulado de
referencia metafdrica.

Significar conceptualmente el ser como acto es y no-es- determi-
narlo como accién, como produccién, como decisién, como aconte-
cimiento, como eclosién natural. “Si hay un punto de nuestra expe-
riencia donde la expresidn viva dice la existencia viva, es aquel don-
de el movimiento por el que remontamos la pendiente entrépica del
lenguaje, encuentra el movimiento por el que regresamos mds acd de
las distinciones entre acto, accién, fabricacién, movimiento” (ibid.
392). Decir el ser en una afirmacién que preserva la negatividad v
se dialectiza con ella, tal como sucede en e! marco trascendental de
la analogfa, es efectuar adin determinaciones de sentide de indole
metaférica; pero deliberadas y conscientes de su limite. Por eso son
metaforas de fildsofos, y no metdforas de poetas, que se apropian de
la polisemia lingiifstica, para franquear el camino a una inteleccién
determinada y procesual, hacia el fundamento de la realidad misma.
Aunque tal inteleccién repita, a su manera, més bien un platonismo
de lo invisible o una glorificacién de la visibilidad del aparecer (ibid.
395), la alternativa de base que deberd afrontar es, si lo Neutro o
la Persona estd al origen de nuestro ser-parlante. El fundamento Neu-
tro, clausura e] dinamismo de la significacién y el sentido de la afir-
macién originaria, en un discurso univoco —cosificante o conjeturan-
te— que se cierra fetichizando el cosmos y la historia. El Absoluto
como Persona se da y se economiza en una légica del doble sentido
que relanza la especulacién, reteniéndola como hermenéutica. En E!
alcanza toda su positividad “la dialéctica més originaria v Ia més disi-
mulada: la que reina entre la experiencia de pertenencia en su con-
junto y el poder de distanciacién que abre el espacio del pensar espe-
culativo” (ibid. 399). Alli se asienta el pacto profundo entre afir-
macién y pegacién y la 1aiz que saca del eclecticismo al conflicto de
Intetpretaciones, como mediacién epistemoldgica de una ontologfa he-
cha por la “via larga”.

4.6. Para una tematizacién inculturada del Absoluto

La atestiguacién de lo Absoluto, en el simbolismo Sacral de las
culturas, es filoséficamente significativa, en tanto “se aplica a pala-
bras, obras, acciones y vidas que, como tales, atestiguan en el cora-
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26n de la experiencia y de la historia, una intencién, una inspiracién,
una idea, que supera la experiencia y la historia” (HdT. pdg. 35). La
afirmacién originaria que inviste y posibilita la conciencia, la impul-
sa a la exteriorizacién de ese acto en obras y signos, sin que ella pue.
da igualarse posesivamente con ninguno de ellos y dar por realizada
su identidad. La situacién, objetiva la afirmacién en las acciones y
obras: la cultura, objetiva lo Absoluto en el sentido de sus produc-
ciones, de sus instituciones y en los simbolos de lo Sagrado; pero su
intencién afirmativa no se agota ni en la situacién, ni intracultural-
mente, por mis que no sea accesible sino desde el punto de vista si-
tuacional y la insercién cultural, “Dicho de otra manera, no soy en-
teramente definido por mi estatuto de ser-en-el-mundo: mi insercion
en el mundo jamds es tan total, como para que no conserve el re
troceso del singular, del querer-decir, principio del decir. Este retro-
ceso es el principio mismo de la reflexién sobre el punto de vista
como tal; es €l quien me permite convertir mi aguf, de higar absolu-
to en lugar de alguien, relativo a todos los otros, en un espacio so-
cial y geométrico donde no hay emplazamiento privilegiado. Desde
entonces s€ que estoy aqui; no soy el Nullpunkt pero lo reflexiono:
sé al mismo tiempo que la presencia de las cosas me es dada en un
punto de vista, porque he visualizado la cosa en su sentido, por sobre
todo punto de vista” (HV. pig. 340). La reflexién es posible y, al
par, reveia dos aristas de la finitud humana; como estar-aqui-limitada
en tanto perspectiva; como ser-acto-limitante en tanto significacién,
intencién y afirmacién. Y es “mi acto como limitante el que revela mi
estar-aqui como limitado” (ibid. 342). La afirmacién del ser como
acto es la que sostiene trascendentalmente esta tensién, porque “el
ser es originariamente dialéctico: determinante e indeterminado. Por
esta estructura dialéctica €l extiende la interrogacién concerniente a
su origen y funda la posibilidad de interrogar todo el resto” (ibid.
359), Pero porque esta estructura del acto de existir se sustantiva
como Trascendente, impide que esa dialéctica pueda ser usada y di-
secada en un racionalismo de la Forma o de la Materia. Entonces,
sélo “una filosofia del ser que no se abisme en una metafisica de la
esencia, y adn menos, en una fenomenologia de la cosa, es la (inica
capaz de justificar y limitar, simultdneamente, el pacto de la realidad
humana con la negatividad” (ibid.). Siendo el Acto lo inesencial que
trasciende todas las determinaciones, funda en su validez a toda crf-
tica descosificante. Siendo la fuente de inteligibilidad, existencializa a
todas las determinaciones y sustrae al sujeto de la errancia, sea como
postracién ante lo féctico, sea como vértigo por lo imposible. El
Acto, se petrifica en la conciencia encarnada (su vestigio privilegia-
do), cuando la afirmacién originaria es expulsada del mundo y re-
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cluida en el cielo de un vacuo futurible o en’el cielo de las formas
inocuas. La negatividad, principio de la conciencia critica, se totna
2NODCes, yambién en un “‘camino privilegiado para retornar al funda.
mento” (ibid.}; pero su cardcter denegativo y segundo, tiene la po-
sibilidad efectiva de olvidarse de su origen y, asi, “percibir esa ne-
gatividad del hombre siz su fundamento en el ser. Una filosoffa
ronchada testa posible” (ibid. 360), pudiendo ser pensada en su
misma deficiencia reflexiva, que resbala en la transicién “entre el
ente y el ser” (ibid.). No obstante, una metafisica critica debe incluir
el aporte metodolégico de las filosoffas de la negacién que, desde
Hegel, determinan la historia de la filosoffa (ibid. 336), 'p;ra “re-
conquistar una nocién de ser que sea acto antes que forma, afirma-
cién viviente, potencia de existir y de hacer existir” (ibid. 360).

El vestigio vivo del Acto de Existir, la afirmacién originaria de
la conciencia, tiene la paradojal estructura de exigir la interrogacidn,
de concretarse en objetivaciones, de discernir y determinarse en cor-
ceptualizaciones de lo discernido, de entender su propio origen, pero
por otro lado, de no poder quedar sometida “a la norma del cono-
cimiento por objetos” (HAT. 58). Es conciencia de su finitud, trans-
grediéndola en la intencién de totalidad y de felicidad. Exiée asf
una ‘“ascesis” de la inteligencia y de la praxis que remueve el con.
f_or’mlsmc:‘ de la mera contingencia sin referencia, que deniega la sola
finitud, “las limitaciones que afectan al destino individual” (ibid.
36). Profundiza especulativamente, una exigencia de liberacién, que
exige una correlativa articulacién de la praxis, y que consiste en des-
pojarse .dfe la clausura de sus limitaciones, mediante un ‘“criteriologia
de lo divino”, como completud adecuada a la afirmacién. Allf es don-
de se ppedeg entremezclar, “proyecciones ilusorias” con apertura a
la “inteligencia del umbral” en que puede mostrarse el verdadero Ab-
soluto. Pero las proyecciones ilusorias son Intimamente cuestionadas
por la potencia de la propia afirmacién y por la precariedad de su
propia capacidad de determinar lo Absoluto. Los criterios de lo di-
vino, como predicados conceptualmente atribuidos, colisionan entre
sf, son juicios reflexivos trascendentalmente atribuidos, pero incon-
trastablemente probables. No son perfiles complementarios de un ob-
Jeto; son trazos discontinuos que se decantan en una inteligibilidad
conflictiva; _cpnflictﬁan a la misma praxis que postula un orden exen-
to de servilidad, pero que no encuentra, ni la coherencia, ni el
podet de realizarlo histéricamente. Tal es el destino de un acceso a
lo Absoluto por la unilateralidad del “polo reflexivo”; en el intento
de una apropiacién especulativa, La subjetividad no puede acceder a
un saber absoluto de sf misma, debido a la crisis interna que con-
ueve a lo divino. Este se impone como resultado del camino con-
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ceptual, pero, en tanto concebido, se depone. Sin embargo, lo que
es limite para la inteleccién reflexiva unidimensional, no lo es para
una filosu?ia capaz de retomar la afirmacién otiginaria, también por
la “via larga” de las fuentes fActicas del sentido inculturado. Aqui
es donde el encaminamiento metafisico de la filosofia puede, funda-
damente, conservarse transmutdndose en hermenéutico; en intérprete
del testimonio histérico y cultural de lo Absoluto. Pero asf como
la reflexién no puede, a nivel antropolégico, agotar el enigma de la
relacién entre la libertad y el mal, teniendo que aprender de las “sim-
bélicas del mal” para pensarlo, también aqui, la especulacién no pue-
de aplanar los testimonios histSricos del Absoluto en un saber ab-
soluto de lo absoluto, El polo reflexivo y el polo histérico sélo pue-
den vitalizarse en un debate abierto, que no pueda cerrarse en una
gnosis que piense en términos de identidad a la via histérica y a la
via reflexiva. “Hegel comienza su capitulo sobre L# Religién Mani-
fiesta por lo que bien puede denominarse una hermenéutica del tes-
timonio: el Absoluto ha sido visto entre nosotros; las cosas vistas se
tornaron cosas escuchadas por la desaparicién de las apariciones; el
testimonio interior del Espiritu en la comunidad instituye al testi-
monio de los signos exteriores, Pero Hegel, pretende incluir el sen-
tido as{ histéricamente advenido, en la 1gica del concepto. Por eso
la hermenéutica del testimonio queda englutida en el saber absoluto.
Para una filosofia reflexiva de la afirmacién originaria, no es posible
reducir a la unidad la correlacién entre dos escrutinios. Su ley es la
doble humildad: ‘La doble humildad que le viene de su vinculacién
a lo divino que ella discierne en la historia’ —<itande a Jean Na-
bert—" (ibid. 57-58).

Pero, ¢en qué sentido puede decirse que en las obras y simbo-
los culturales e histéricos de lo Absoluto, es el Absoluto mismo quien
se da en la historia? ¢Hasta qué punto lo Sagrado no es un fendme-
no cuya validez se agota en la pragmdtica de la compensacién perso-
nal, intrahistérica e intracultural? Los sfmbolos de lo Sacro son cul-
turales, pero no se agotan en la historicidad de una cultura y en &
autotrascendimiento de las personas, Al ser actualizado en el testi-
monioc ‘“‘cada vez singular, (el Absoluto) confiere la sancién dé la
realidad a-ideas, ideales y maneras de ser, que el simbolo nos pinta
y descubre tan sélo como nuesiros posibles mds propios” (ibid. 37).
En virtud de la interseccién de esferas’ de manifestacién, “la interio-
ridad de la afirmacién originaria y la exterioridad de actos y de exis-
tencias que pretenderfan testimoniar lo- absoluto™ (ibid. 53), se tor-
nan articulables y se prestan mutua fuerza, El acto de comprensién
histérica de los signos en que el Absoluto se da, es el mismo acto
que impulsa a la conciencia hasta el umbral de su autorreconoci-
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miento, sin que pueda darse como resultado la identidad del Abso-
futo y la conciencia, Tal el hiato invencible entre el orden del saber
or la razén y el orden del acogimiento del Absoluto en el testimo-
nio religioso. A la mds “grande interioridad del acto, le corresponde
la més grande exterioridad del signo” (ibid. 57), como obra que
atestigua, Porque, en realidad, un simbolo no atestignado es un signo
que nada simboliza, que no “da qué pensar” porque el Absoluto lo
ha deshabitado y sélo hormiguean los idolos; no hay un pueblo que
lo “confiesa” sino apenas una autoridad que, desde el poder, lo pu-
blicita.

Por el contrario, cuando el sujeto reconoce fuera de si, la rea-
lidad del Absoluto, se encuentra con el mismo movimiento de libe-
racién que, dentro de si, s6lo podia poner en Ja idealidad. Y esa
liberacién del sentido de la existencia histérica por la gratuidad de
la iniciativa exterior del Absoluto, es un acto que arraiga en la na-
turaleza misma de ese acto interior, por el que buscamos nuestra
propia liberacién. Sin embargo, la identidad de ambos actos perma-
nece en la tensidn de la liberiad y de la ley de la “visién estereoscs-
pica”. El encuentro de ambos actos se da en la dialéctica interna del
testimonio que, en su inmediatez, conjuga la narracion y la confesidn,
y que €l discurso hermenéutico pretende asumir metédicamente, ar-
ticulando el acomtecimiento contingente del testimonio con su senti-
do absoluto, Para ello hay que interpretar “la dialéctica del testigo
y del testimonio. El testigo testimonia por algo o alguien que lo
supera; en este sentido el testimonio procede del Otro; pero el com-
promiso del testigo es también su testimonio... El mértir no prue-
ba nada... Pero una verdad que no atrape al hombre hasta el sa-
crificio, carece de prueba. ¢Qué es lo que constituye la prueba: la
manifestacién o la pasion? La hermenéutica del testimonio estd asida
en este espiral que no cesa de transcurrir, a alturas diferentes, por
€s0s dos polos opuestos”™ (ibid. 55-56). En tanto el testimonio es del
Otro, el manifestarlo exige un movimiento de autodespojo de la con-
ciencia, como inteligencia “ortodoxa” de la manifestacién del Abso-
luto. Perc en tanto ese testimonio es del Testigo, la pura voluntad
de ortodoxia es la mitad del testimonio, es un testimonio intrascen-
dente. Por eso el testimonio juzga al testigo y le demanda una orto-
Praxis para ser fiel a la manifestacién, de modo que sea crefble. Si
ambos momentos se disyuntan, aparecen los dos polos del falso tes-
timonio: la palabra muerta e increible y la praxis arbitraria descon-
fiable. Tal el circulo hermenéutico de 1a manifestacién y la pasién,
de la memoria fiel y de la esperanza que da razén de su validez aquf y
ahora, Las “cosas dichas”, los simbolos atticulados en el testimonio,
Suscitardn siempre e] interrogante critico que necesitard aprender, mien-
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tras no se encuentre con un fdolo, Para aprender, deberd encontrat
estrechamente vinculadas, la narracién ortodoxa y fa confesidn orto-
préctica. Le impresiona mis la una o la otra, al acoger el testimonio
deberd escoger las dos, viviendo resueltamente la crisis. Pues habien-
do dos actos y dos iniciativas, “la iniciativa de una profundizacidn;
la iniciativa de una manifestacién, la primera, siendo interior, no
puede sino significarse por medio de la comprensién aplicada al
testimonio de lo absoluto; la segunda, siendo exterior, no puede sino
apoyar su discernimiento en el principio de sublimidad que consti-
tuye la conciencia de si. Esta ruptura invencible es la de la razén
y de la fe, de la filosoffa y de la religién. Ella impide subardinar,
2 la manera hegeliana, las representaciones religiosas al  concepto.
La correlacién estd en el plano del juicio, no del concepto. Esto es
lo que significa el ‘proceso’, la ‘crisis’ del testimonio. Hay correlacién
entre dos procesos, sin que las representaciones del uno, desaparez-
can en el concepto del otro. La promocién’ mutua de la razén y de
la fe, en su diferencia, es la dltima palabra para una conciencia fini-
ta” (ibid. 60-61). La quiebra de esta promociGn por el sometimiento
de la fe ala alternativa de la ideologfa y la utopia, es disolucién de
la fe y fetichizacién de la conciencia finita.

4.7. Ideologia, utopia y critica de las idolatrias

La ctisis secularista de la fe implica su inscripcidn sin resto en
la alternativa de la ideologfa y la utopfa. Ambos términos, antes de
se1 distorsiones que se acusan, expresan bipolarmente el cardcter cul-
tural de la accién humana, la vinculacién en lo imaginario del ser-
social, cuya consistencia se halla siempre “mediatizada, estructurada
e integrada por sistemas simbélicos” (FU. pdg. 51).

Ideologia y utopia entran en la radicalizacién de la mutua acu-
sacién cuando las contradicciones de una sociedad se han mecaniza-
do de tal modo, que la sociedad misma ha perdido la conexién con
el ethos que funda su consenso. Entonces ya no puede retomatlo mds
que fragmentariamente, en una lucha desesperada por la sobreviven-
cia histérica, Los grupos implicados en la accién social, en medio de
relaciones de dominacién estabilizadas, sacan a la luz el vinculo cul-
tural imaginario-simbélico también en forma ‘de ruptura, identificén-
dose superficialmente en el fragmento simbélico de cada uno. Asi,
ciertas ideas son declaradas utdpicas por los representantes de los
grupos dominantes, en tanto las tienen por imposibles, cuando en
realidad son irrealizables principalmente en el marco del sistema de

orden y podet controlado por ellos. La utopia es asi tenida por un

fantasma subversivo o por un idealismo romdntico de sofiddores’ que
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se evaden de la dura légica de la accién y del trabajo, hacia el no-
Jugar. Por el otro lado, ciertas ideas son declaradas ideoldgicas pér
los representantes de los grupos emergentes, en tanto las tienen por
meras pretensiones de salvagnardar objetivamente el bien comin,
cuando en realidad son expresiones encubiertas de los intereses pat-
ticulares de los grupos dominantes. La ideologia es asi tenida como
Ja expresién disimulada y deformante de estructurales intereses en
conflicte, ocultos tras un manto psicoldgico que desvia de la verda-
dera resolucién, Cada uno lucha, en cada caso, por la eliminacién de
la ideologia o de la utopfa, pues la primera es distorsién sistematica
de la comunicacién y la segunda es implantacién sistemdtica de la
subversion.

¢Puede ser eliminada la ideologia?

La critica de las ideologias supone que si, eliminando la domi-
nacién que la sostiepe. Pero la cuestién es saber cudl es la condicién
para que las ideas de una clase dominante, sean las ideas dominan-
tes de una época, como mera expresién ideal y superestructural de
relaciones matetiales infra-estructuralmente dominantes, No es facil
que la mera idealizacién de intereses particulares se torne ideario del
conjunto soctal y se interiorice en la mera lucha por la vida, en una
especie de asimilacién conceptual por parte de una tdbula rasa. Eso
lleva, irremediablemente, a pensar la relacién entte infra y supra es-
tructura en el marco de la causa y el efecto, repitiendo precriticamen-
te la relacién copia-modelo o la discusién teolégica, predestinacién-
libre arb;trio, sin salida. En realidad, el fendmeno de dominacién y
sus manifestaciones, sélo es inteligible en €l marco conceptual de
una accioén social movida desde la libertad e implantada en un siste-
ma de motivaciones que la encarnan, formando un todo cultural sig-
nificante. Asf el fendmeno de dominacién es posible porque asume
una creencia en la legitimidad y la pone en relacién con una preten-
sién abusiva de legitimidad. Reifica y mecaniza al pre-existente sis-
tema significante de motivaciones y, tal como en las situaciones psi-
copatoldgicas, da lugar a conductas cosificadas; por ende, “a una cuasi
explicacion causal” (ibid. 55} de su facticidad enfermiza. Aqui apa-
rece la funcién constituyente, esencial e ineliminable de la ideologia
“No hay hecho, ni realidad, ni accién ido. inter.

) , , que no hayan ya sido inter-
Pretados en funcién de un sistema simbélico que establece las condi-
ciones fi«: significancia. Entre esas condiciones de significancia, la
explicacién presupone que los individuos ya disponen de una cierta
forma de universalidad, como el horizonte deé un pensar comif, v
que csta forma previa de universalidad es acaparada en beneficio de
un interés particular, lo que constituye sin duda el fenémeno ideolé-
gico, pero bajo la condicién de preexistencia de la forma de universa-
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lidad. Ast nada es mis dificil de comprender que el ingreso de un
interés en la esfera de significacién. Ahora bien, se quitz toda posi-
bilidad de entenderlo, si se¢ define primero la ‘préctica material’ como
lo ‘real’ precedente de la ‘tepresentacién’ (verdadera o falsa). Ese
‘real’ anterior a toda mediacién simblica es propiamente inencon-
trable, La polémica contra el idealismo aqui se pasa de la meta. Res.
tiruir el espesor de lo ‘real’ despreciado en una filosofia de la ‘con-
ciencia’ era urgente y necesario. Pero lo que precede a la conciencia
debe ser ya significante en su textura misma de praxis real. La idea
de una ‘base real de la historia’ que ya no fuera mediatizada por re-
presentaciones, es decir, por sistemas simbélicos, carece de sentido”
(ibid.). Tal la importancia de una antropologia en serio, para poder
dar cuenta de los vectores del proceso histdrico, en sus imbricacio-
nes. Por sobre Ia acusacién superficial, la ideologia es una estructura
profunda de la totalizacién cultural de la historicidad del ser-social.
Tos simbolos fundacionales forman sistemas y sub-sistemas que ée
engloban jerdrquicamente, preservando la identidad cultural, la de
fos grupos y la de las personas, habitugndolos en un contexto con-
creto de intercambio de significaciones que, asi, se agilizan operato-
riamente, posibilitando el acceso politico a decisiones comunes, dén-
doles una legitimidad cultural, haciendo tradicién. La funcién fun-
damental de la ideologia es conformar un orden que regula la accién
social, dindole imagen y conservando lo real y lo realizado. Como
lo negativo siempre se acufia en lo positivo, toda la patologfa ideo-
logica fragmenta y vacia de sentido a este contenido constituyente
de la integracién, la legitimacién y la conservacién.

¢Puede eer eliminada la utopfa?

Ta mentalidad utépica es tan vieja como la historiograffa puede
transportarnos, siendo especialmente acentuada en las cultaras que
han afirmado la trascendencia, la libertad y el descompromiso de la
razén tebrica respecto a la doxa cotidiana. Como género literario es
més bien un producto del Renacimiento y la Tlustracién, cuya deno-
minacién fue forjada en 1516 por Santo Tomds Moro. Los ideSlogos
de los grupos dominantes piensan que sf, que se la puede eliminar,
primero por la fuerza y luego mediante una pedagogia de realismo
ascéptico y objetivista, Para ello se recortan de lo utépico sus trazos
también cuasi-patolégicos superficiales. En efecto, “un ‘otra cosa’ que
es un ‘nipguna parte’ no puede sino suscitar trazos de espiritu inquie-
tantes: una tendencia a someter lo real al ensuefio, una obstinacién
en disefiar el esquema cerrado de una perfeccién completa de golpe,
un desprecio por la paciencia del tiempo y, finalmente un desdeifio
por el curso entero de la experiencia humana de los valores. La uto-
pfa marca entonces el eclipse de la praxis. A Yo que le escapa, es a
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la légica de la accién, que constrifie a elegir bienes igualmente desea-
bles pero incompatibles, y que conlleva inexorablemente males in-
deseables a los medios que la situacidn requiere. Esta huida explica
que la utopfa, bien a rqenuclo, disimule bajo los trazos de un Futuris-
mo agresivo, la nostalgia de algin paraiso perdido, si no el lamento
ansioso del seno maternal” (ibid. 57-58). Esto manifiesta la conexién
decisiva, 2 propdsito del poder, entre ideclogia y utopfa. Si la ideo-
logia, en su forma defectiva, fornece el suplemento de la demanda
de legltlmldgd, para distorsionar la autoridad en dominacién; la uto-
pla, por la imaginacién de otra sociedad, manifiesta ese vaclo de le-
gztl!‘naclél'l real, propeniendo otra manera de ejercer el poder, En el
limite, pretende tornar supérfluo al poder mismo, en tanto no se lo
cnmprqnde como un momento constitutivo del ser-social, sino como
un residuo téctico incurable y, a la larga, eliminable de la historia
en una ‘hlstorta nueva y desinstitucionalizada. Por eso, la anarquia es
Ja utopfa por excelencia y sus contenidos temdticos son tan vatiables
como la imaginacién pueda disefiarlas: van desde el monaquismo a
la comunidad sexual; desde la apropiacién espontinea a la planifica-
cién minuciosa; del ascetismo al consumo suntuoso; del ateismo ra-
dical al festejo cultural, buscando “otro” modo de ejercicio del po-
der. El c?ntenjdo constituyente de la utopfa radica, en que lo imagi-
patio social, no se deja atrapar en el subsistema de la ideologiz, y
en que el simbolismo le permite al hombre repensar su estatutode
animal politico, ddndole una extraterritorialidad que tiene que ver con
la polagmcién religiosa de la cultura. Su ambigiledad radica en que
ese cardcter ex-céntrico, que habita en los sujetos y que historiza las
culturas, oscila entre el fantasma y la ficcién beuristica creadora, re-
mitente al aqui y ahora, o residente en la nada. Sin esta anticipa:cién
Etéplca de lo imaginario, las culturas se fosilizarfap y la dltima pala-
ra de los contlictos sociales serfa la seleccién natural por la violencia.
_ Lo anterior muestra la necesidad de una convivencia complemen-
taria entre ideologfas y utopfa. No como un esfuerzo ecléctico delibe-
ll;a,dhp e me@caz_, sino como toma de conciencia de la constitucién sim-
S; Dco-lmagq:?twa _del ser-social que, por no ser un ser-neutro natural,
 comani ac! histérica de personas, conlleva esas dos modalidades

df' incongruencia, de positiva tensién de finitud instituida desde una
?Oﬁsi)aa‘?lu grlgmarla:f 1 personal y cultural. De ese modo y sobre ese
e :j'cllmagen-re ejo y la ulnagen-flmé{l, no son §ino figuras ex-
cial”as,‘ salidas de la desintegracién de la dialéctica del imaginario so-
ol e( r1bid.d591}:‘1. Mlllestra que el homb.te no puede dominar €] origen
moect yt an:biénpa ::bral, sino COﬂdU?Ir y desplegar su dacifin. Pero
o, tAEIN, que al renegar soc:a!ment_e de' t'a.I condt._lcc:lér}, mal-
a dialéctia positiva en la antinomia nihilista: dialéctica re-
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presiva del orden por el orden, dialéctica subversiva del conflicto por
el conflicto, Ambas obstruyen la prosecucién de la historia en lo que
Methol ha llamado la mueste de la politica que es politica de muerte,

Ahora bien en la época de la secularizacién universal, la critica
ideolégica de la religidn promueve en los creyentes una tendencia a
encerrarse en la alternativa del discurso apologético o del discurso
polémico. La fe se siente acusada y su primer movimiento es reple-
garse en la ideologfa. O la fe se quiere acusada y su primer movimien-
to es responder a la acusacién de ideclogia con una reivindicacién de
utopfa, La fe que se siemte acusada se defiende asumiendo la acusa-
cién de la ideologia a la utopia, adhiriéndose a las formas de poder
dominantes en la sociedad, visualizando la realidad bajo la forma de
un naturalismo reificado y un moralismo individualista, generando
una espiritualidad atomizada y grupuscular, justificando, en una mo-
ral casuistica y psicologista, al estado de cosas establecido y conva-
lidando la actitud agresiva hacia toda emergencia de la critica, La fe
que se guiere acusada, interioriza en bloque a la critica secularista
v asume la acusacién de la utopia a la ideologia. Da por sentado que
“predicando la maldad radical de la humanidad, ella absuelve Ia alie-
nacién del trabajo. Predicando la obediencia a la Iglesia ensefiante,
ella induce a la sumisién respecto a toda la estructura jerdrquica de
la sociedad” (ibid. 62); en fin, que relativizando este mundo a un
mundo trascendente donde la justicia reinard, ella contribuye a legi-
timar el presente estado de injusticia. Ante ello, reasume la tradicidn
del milenarismo que, déndole la espalda a la *evasién mistica”, “ce-
lebra la unidad de la eternidad y del tiempo en el kairés revolucio-
nario” (ibid. 63). Acuciado por la eficacia del secularismo, el cris-
tianisme modetno reasume ese modelo fragmentado de su identidad,
cargando de paso elementos del progresismo de las utopias humani-
tarias liberales y de la pesada estrategia del socialismo *cientifico™,
imbuido del horizontalismo escatoldgico, propio del sentido marxista
de la historia. De ahi en mds, los cristianos gque buscan una nueva
estructura para una mayor justicia, quedan, sin matices, enfrentados
como populistas o revolucionarios.

La fe moderna, polarizada en la alternativa de la ideologia y la
utopia, se rinde y acepta al secularismo como régimen general de
aplanamiento del dinamismo de la comunicacién simbélica; es decir,
le entrega la raiz de la cultura. Y no sélo eso: exorbita y precipita
esa destruccidén. Tal la exirafia paradoja: una critica de la fe en tanto
utopia, nunca es tan radical y exacerbada si no es sostenida por la
religién en tanto ideologia; y una critica de la religién en tanto ideo-
logia, nunca es tan radical y exacetbada si no es sostenida por la
fe en tanto utopia {ibid. 635).
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Pero la fe se sinfa més all4 de las alternativas de Ia acusacién

No afuera, sino méds profundamente, reconquistando, por sobre [as
funciones estereotipadas de la ideologia y la utopia, los contenidos
constituyentes de la ideologia y la utopia, en tantos insertos en la
constitucién s;mbé]ica del vinculo social, en la incongruencia estereos.
copica que dialectiza a Ja totalizacién cultural, “Su dltima constitu-
cién es la negacién misma de la dicotomia. En tanto rememoracién
d'c ciertos acontecimientos que hacen época —el Exodo, la Resurrec-
cién— ’eHa (la Fe) tiene algo en comin con el concepto positivo de
ideologia. En tanto Espera del Reino a venir, ella es pariente del
coNCEpro constituyente de utopia. A nivel mismo de los géneros lite-
rarios de la Biblia, ella reune la narracién que da su sentido al pasa-
doyla profecia que conmueve toda seguridad fundada en el pasado
La raiz e la fe estd cerca del punto donde la Espera brota de la
Memoria® (ibid. 66). Contra las idolatrias futuristas la fe es funda-
mento del fendmeno ideoldgico como instaurador de la identidad para
un m:imdug. © para un pueblo. Alli ella sélo es concreta como Reli-
gion, “Es sélo en una concepcién puramente futurista que la fe pue-
de estar sin religién. La religién es el costado ‘ideolégico’ de la fe
en un sentido ahsolutamente primitivo, fundador y fundamental de
la pa'l_abra_” (ibid.). La Religién tiene una proyeccién esencial de
identificacién politica y cultural, en el sentido de arquitecturacién del
bien y dg;-, la'razén de ser de una comunidad histérica, asf como implica-
clones cosmicas y éticas de profunda significacién personal, en lo que
se refiere al sentido del mundo, del sufrimiento y de Ia n)-merte‘ Ella
es la ba(se de la cultura como cosmovisién. Conira las idolatrias pa-
satistas “la fe engendra el fendmeno utdpico en su funcién més emi-
hentemente constituyente. Para ella, ‘ninguna parte’ no es un punto
Elr_tua], no es la caja vacta que permite a juego comenzar, Bs el
| e?{'lo que viene, es la esperanza contenida en el relato del Exodo y
A Kesurreccién. (.) Para nosotros, modernos, una vuelta a la utopia
esta hgadq al redescubrimiento de la dimensidn escatolégica de la F;e
rue tan vital redescubrir con la exégesis la antigiiedad del movimien.
0 escatolégico, como redescubrir con Ja antropologfa cultural el rol
fundamental de la teligidn en Ia instauracién de una identidad. ..
monqz?ntr‘os c«'i'le:s/ml:>r1rnos, con estupor muchas veces, que el cristianis-
oo ;}Jrenajemqo u}e nunj-lr tentativas y empresas de contra-cultura,
o os asi que la utopia mﬂe:'aansta, pnadre de las utopias
o rnas, era la escatologfa enloquecida. Posiblemente enloquecida
racrig]:l?’ ha}gg quedado cautiva en un cristianismo de la pura rememo-
il el“ ‘é 68d). IEn ta_l sentlfi:?, la fe tiene una proyeccién esen
e sosten de la critica politica y cultural, en tanto es el dltimo
urso contra las idolatrfas del poder y del valor, abriendo a las
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petsonas y pueblos a una trascendencia de Ja accidn y del sentido, que
les impide naturalizar su historicidad, someterse a “la causalidad del
destino”, sin mds.
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DISCUSION

1. Prefimbulo para un proyecto cultural latinoamericano

e Estudios previos sobre el Documento de Puebla han presen-
tado ya la idea de que el proyecto de evangelizar la cultura, al aplicar
“Evangelii Nuntiandi” a nuestra realidad, implica también de hecho
otro proyecto inusitado: el de crear una nueva sintesis cultural en
Ameérica Latina. Sin embargo, este dltimo aspecto tan importante no
se encuentra explicitado en aquel documento. Merece, pues, un exa-
men mds profundo, ya que aqui parece jugarse algo decisivo no sélo
para el éxito de la Conferencia de Puebla, sino méds atn para el fu-
turo de la Iglesia y de nuestro pueblo, en visperas de comenzar el
sexto sigle de la evangelizacién sobre este continente.

e En un primer acercamiento pareceria que Puebla significa la
reunién conciliadora de dos tendencias: una evidentemente predomi-
nante, que es “culturalista”, y otra mis en la linea de la liberacién,
preocupada de problemas econémicos y sociales, que viene desde Me-
dellin, Hay que recordar que en el clima de la época de Medellin
estaba en primer plano la problemética socio-econémica, con un én-
fasis notable en lo politico y concretamente en el poder del estado,
cuya conquista aparecia para ciertos sectores incluso como un medio
indispensable de asegurar 2l evangelio una vigencia en nuestra socie-
dad. Habia una utgencia de la accién inmediata (para algunos hasta
violenta); los grupos de “cristianos comprometidos” se presentaban
como lugar privilegiado del ser cristiano. Puebla, en cambio, va mis
alld de todo esto, hacia una politica de evangelizacién de la cultura.
(Si se buscasen referencias en el pensamiento marxista, podria decir-
se que Ja figura correspondiente no es ya el Che Guevara sino mds
bien Gramsci con su idea de la “hegemonia” cultural). La accién
eclesial deja de estar imantada hacia el poder politico y a la vez se
muestra muy critica ante sus diversas formas.

o Para apreciar el cambio de perspectiva introducide por la con-
cepcién de cultura en Puebla, se analizard aqui en primer término
el alcance que se ha de dar a ese concepto; en segundo lugar, la sig-
nificacién especifica atribuida al pueblo como a sujeto de la cultura;
en seguida, el sitio y papel de lo religioso como dimensién bésica en
el universo cultural; finalmente, las mediaciones que ligan a la esfe-
ra religiosa con los diversos érdenes de este universo de la cultura.
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1.1. El comcepto de cultura en sentido englobante

¢ Es conveniente compatar la concepcién de cultura que maneja
Puebla, y que parece tener un alcance mds bien totalizante, con la
concepcién mds restringida que ofrece el Concilio en la Gaudium et
Spes, donde lo cultural se ve como uno de varios sectores que inte-
resan al individuo y a la colectividad. Respecto al influjo de la reli-
gién en la cultura, hay significativas diferencias de acento en uno y
otro caso: El Concilio, reconociendo una proyeccién cultural de la
fe, insiste méds en la autonomia de la cultura y se abre a la idea de
una legitima secularizacién; Puebla por su parte insiste en la rafz
religiosa de la cultura y entiende la evangelizacién como un penetrat
la fe desde esa raiz en todo el imbito cultural. Claro estd que esta
nueva concepcién merece precisarse bien, para que no dé lugar a
nuevas desviaciones, como serfa la de confundit una evangelizacién
de la cultura con una “culturizacién del evangelio” de signo inautén-
lico, ya fuera en una linea de neo-cristiandad, ya también a la postre
en una linea secularista.

¢. Habria que estudiar primeramente en qué sentido, universal
o particular, se ha de entender la cultura en este documento, para ver
qué trascendencia ha de conferirse a un proyecto cultural latinoame-
ricanc en el espiritu de Puebla. Como puntes adquiridos, sobre los
que no hace falta detenerse, podriamos considerar algunos que en
un principio fueron objeto de controversia: no se trata de cultura en
el sentide refinado de erudicién y urbanidad, aunque esto sélo no
es motivo para que las élites queden descartadas de la extensién de
este concepto. Tampoco se implica ningin matiz de irenismo que
pretenda alejar conflictividades, sea en el uso restringide con respec-
to a un solo sector de Ia vida social, sea en el uso totalizante (y me-
nos todavia en este). No se desconoce la especial dialéctica entre los
aspectos subjetivos y objetivos sefialados por la que puede tenetse,
en el Documento de Puebla, como segunda definicién de la cultura
(DP 387); la cultura como objetividad se ha venido considerando
ampliamente por estudiosos profanos, mientras que Puebla dedica es-
pecial atencién a lo subjetivo, no s6lo por su relacién con la fe v lo
religioso, sino también con lo ético: segiin Santo Tomés las virtudes,
corno hdbitos operativos del sujeto, serfan decisivas en la conformacién
de la oferta cultural de un pueblo.

¢ Por una inteleccién restringida o particular de cultura en los

textos de Puebla, abogarfa el hecho de que alguna vez el documento
habla claramente en tal sentido (v.gr. DP 475: los diversos campos
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de la existencia, lo social, lo econémico, lo politico, lo cultural);
asi parece retomarse el uso de concepto en Gandium et Spes, de con-
formidad con lo que serfa un estilo corriente de pensar en sociologia
(segin Parsons v.gr. se englobarfan los valotes, normas y simbolos
dentro de lo cultural, frente a las formas de accién que pertenecerfan
a lo soc2l). Se ha hecho notar al respecto cémo también Ladriére
congidera que lo cultural representa sélo un subsistema. Otra postura
insiste en que, para los fines pastorales resulta mds operativo delimi-
tat el campo de lo cultural frente a los campos ya més organizados
conceptualmene de lo social, de lo econdémico y de lo politico; de
esta manera se evitarfa comprometer la viabilidad del proyecto cul-
tural, por querer abrazar demasiado, y se lo concentraria en un ém-
bito mds al alcance de la Iglesia, como es lo referente al ser de nues-
tro pueblo, a su genio, a su alma, a su modo de sentir y estructurar-
se internamente, sin que por eso cayéramos en el extremo de enten-
der por cultura solamente los aspectos de educacién, ciencia, letras y
artes. Pero se pregunta ahora si en este sentido es como ha querido
Puebla expresarse.

¢ A favor de una interpretacién mis amplia o genérica para el
concepto de cultura estd la inspiracidn humanista de fondo que se
hace presente en Puebla, por Iz cual se pretende alcanzar la totalidad
de lo humano en cuanto se desarrolla desde la racionalidad v la liber-
tad. Esta totalidad englobante, a la que se dirige la evangelizacién,
se articuia en una pluralidad de dimensiones distintas, que pueden
coincidir en la prictica con los diversos “drdenes de la cultura®” (DP
389, que menciona —ademds del orden religioso— también estos: fa-
miliar, econdémico, politico, artistico). Entre estas dimensiones mere-
cen mencionarse también la cientifica, la ética, la estética, la afectiva
y sexual; a cada una de estas corresponden instituciones especiales
que historicamente van asumiendo cierto protagonismo dentro de la
sociedad (v.gr. las iglesias en lo religioso, el estado en lo politico,
la empresa en lo econdmico, la institucién académica en lo cientffico,
la familia en lo afectivo-sexual), Si la cultura que debe evangelizarse
se entiende en este sentido amplio pero articulado, no existe el pe-
ligro de que el proyecto evangelizador se pierda en la vaguedad; més
adn, podrdn entonces precisarse mejor las opciones y prioridades de
tal proyecto,

® En definitiva ha de preferirse para el Documento de Puebla
la interpretacién englobante de cultura. No es diffcil, por lo demds,
armonizatla con o que contiene de positivo la interpretacién particu-
lar, a condicidn de que no se entienda ésta en forma meramente re-
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sidual (lo que no es econdmico, politico, etc.), sino como aquella
alma o genio popular del que brotan en concreto todas las relaciones
para con la naturaleza, los hombres y Dios, y desde donde se cons-
tituye €l micleo bdsico de valores o desvalores. En realidad se trata
de buscar aquf categorfas histéricas flexibles y polimozfas, por enci-
ma de las simples categorias reflexivas o abstractas que resultan nive.
ladoras y empobrecedoras. Se puede llegar asi incluso a cierta coinci-
dencia con algunas definiciones de cultura en las ciencias sociales, si
se prescinde para ello de otros problemas filos6ficos; no siempre es-
tas excluyen del dmbito de la cultura la accién colectiva, puesto que
con frecuencia consideran ese dmbito como el conjunto de comporta-
mientos del grupo humano. Pero en todo caso seria oportune mos-
mar cdmo el concepto de cultura, si se toma en sentido englobante,
no da cabida a la opinién de que se traté en Puebla de conciliar ex.
trinsecamente una problemdtica culturalista con otra liberacionista,
En efecto, los problemas socio-politicos y econdmicos, que se han ve-
nido asocizndo al tema de la liberacién, entran en ciertas dimensiones
muy centrales de nuestra “cultura” latinoamericana v le confieren en
gran parte su perfil especifico.

* La razén mds fuerte para optar por una interpretacién en-
globante, al tratar de cultura en Puebla, radica en que, segin el do-
cumento, la evangelizacién, que se presenta como penetracién en la
cultura, tiene un poder totalizante por el cual no puede limitarse ni
a un determinado nivel ni a una esfera o campo particular (cfr. DP
350, 394, etc.). No hay que dudar, entonces, de que la cultura asi
penetrada por el evangelio es ella misma un 4mbito englobante de
todos los campos y niveles. Y si lo que llamamos un “proyecto cul-
tural” de la Iglesia para América Latina existe sdlo implicito den-
tro del proyecto evangelizador y en funcién exclusiva de éste, es por-
que se sobreentiende que la cultura, sobre todo cuando se toma en
este sentido abarcante, no puede aceptar de la Iglesia una planifica-
cién que pretendiese regular su compleja estructura total, aun pres-
cindiendo aqui de una posible lesién de la autonomfa cultural, Esto no
quita que se deba reconocer al Evangelio un poder no sélo de pepe-
trar sino aun de generar procesos culturales que en fuerza de esa
Misma penetracién pueden ir hasta configurar de nuevo la totalidad,

¢ Hay que ser conscientes, al mismo tiempo, de que si toma.
mos la cultura en este sentido genérico, también ha de tomatrse la
teligién en igual sentido cuando se habla de sus relaciones con un
Proyecto cultural. Es lo que hace Puebla (DP 389) al afirmar que
lo esencial” de la cultura estd constituido por la actitud de vincula-
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cién religiosa, sea positiva (como en la fe cristiana) sea negativa (co-
mo en el atefsmo)}. Esta consideracién evita el que un proyecto a}l-
tural implicito en la evangelizacién de la Iglesia tenga que distinguir-
se por dar necesariamente rasgos sacrales o incluso clericales a dimen-
siones de la cultura y a sus instituciones, o confunda los campos de
competencias y de poder que han ido legitimamente delimiténdose en
la historia.

1.2. E! pueblo como sujeto de la cultura

e Debe decirse que la cultura nunca puede ser independiente de
un sujeto: hay alguien que la “cultiva”. El hombre como persona,
con su racionalidad y con su libertad, es quien crea, recibe, transfor-
ma y transmite la cultura. Pero este sujeto es colectivo, pues la per-
sona humana se realiza a través de la tensién entre individuo y grupo
(DP 386 y 392).

e Al hablar de un sujeto colectivo es imprescindible considerar
también el factor necesidad, que entra en juego junto con el factor
de la libertad racional subrayado por Puebla (DP 322). El 4mbito
cultural no ests conformado sélo por los efectos de la accién libre
de muchoe individuos, por mds que se acepten los limites de su liber-
tad. También interviene un conjunto de condiciones y recursos que
posibilitan la “vida buena” de los hombres libres, pero por otra
parte son germen de opresién. El reino de la necesidad estd en la
economia; el reino de la politica es el juego (pdblico) de las liber-
tades, condicionado por la economia.

e E! grupo humano con su condicionamiento es el sujeto de la
cultura, Cuando estd realmente constituido comeo tal, este grupo re-
cibe el nombre de puweblo. Asi cree Puebla que el pueblo es el sujeto
de la cultura y por tanto de la evangelizacién. Sin embargo, atin tepe-
mos que preguntar: ¢Cudl es el factor unificante que hace a un gru-
po pueblo? Por analogia con el planteamiento teolfgico que investi-
ga quién pertenece al pueblo de Dios, podemos aqui preguntarnos
quién pertenece al pueblo simplemente y qué es un pueblo.

¢ Habrfa varios caminos para determinar lo constitutivo del pue-
blo. Un camino seria el de la antropologfa social, como parece dibu-
jarse en el Capitulo II de Gaudium et Spes: se hablarfa entonces de
comunién y participacién, de los derechos de cada uno y de la colec-
tividad, asi como de la misma relacién entre el individuo y el grupo;
se deberfa entrar a discutit sobre la justicia y sobre toda la doctrina
social; se haria ver Ja importancia de los pobres. Otro camino, mis
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cercano 4 la etnologia y a la antropologfa cultural, insistirfa en los
conceptos de la experiencia histérica, por oposicién a los conceptos
de tipo fcrmal y estructural empleados en las “ciencias sociales”, las
cusles suelen hablar de sociedad y no de pueblo. Este dltimo tipo de
conceptos se usé ya en Medellin, mientras que Puebla utiliza ahora
aquellos ctros, y habla del “pueblo”, También por esta razén inte-
resa descubrir qué es lo que se implica en esta forma de hablar.

¢ En la prictica podriamos reducir las cuestiones actuzles a tres:
o vemos el constitutivo del pueblo en la clase social; o en la nacién
entendida desde el estado; o en la nacién entendida desde la c#ltura.
Nuestra hipétesis de trabajo es que se ha de optar por la tercera so-
lucién. Si el pueblo estuviese comstituide por la clase, serfan pueblo
propiamente sélo los lamados “sectores populares” y en definitiva
Ja clase proletaria; el pueblo tendria una racionalidad fundada en lo
econémicu y dirigida 2 la accién y el trabajo, para construir desde
alli la historia. Si al pueblo lo constituye el estado, lo determinante
serfa el poder politico, con su aparato externo y su tendencia a una
autoinfinitud que acaba por idolatrarse. Pero si lo constitutivo del
pueblo es la nacién, como agrupacién humana en torno a una misma
cultura, entonces el pueblo depende de un nicleo de valores y de
instituciones, tiene su consistencia en un estilo comin de vida; lo

decisivo es lo ético y sélo desde alli importa el poder, en el que todo
lo cultura] se afianza,

* Lo diversos caminos propuestos para sefialar qué es el pue-
blo y cudles son sus constitutivos no han de tomatse, sin embargo,
de manera antagbnica: ya la diferencia entre ética y polftica queda
bastante suavizada en el intento antetior; los métodos de andlisis tam-
bién podrian completarse unos a otros, puesto que lo inconveniente
estarfa sdlo en usar uno u otro con absoluta exclusividad. En defini-
tiva, no habria que buscar un principio integrador tnico para la reali-
dad del pueblo. Ademids pueden introducirse otras perspectivas nue-
vas, como lo geogrifico, la raza, la lengua, etc., que completan el
sentido de nacién entendida desde la cultura. El pueblo, por otra
parte, parecerfa desbordar el concepto de nacién, pues puede englo-
ar naciones varias. En todo caso habria otra {ormulacién para deter-
minar lo constitutivo del pueblo y de cada pueblo en particular, siem-
pre dentro de la linea mds “culturalista”: se pondrfa entonces el én-
fasis en la comciencia, toméndose las categorfas correspondientes de
Efernhard Lonergan. Se trata de la conciencia colectiva, cuyo primer
lipo es el sentido comdn, dentro de una catalogacidén que concluye
con la conciencia erudita, en que se expresan las relaciones entre di-
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versos tipos de sentido comtn. El sentido comin es la conciencia de
las relaciones que las cosas tienen con nosotros, y s¢ da en tantas
formas distintas cuantos pueblos existen. Los condicionamientos que
diversifican el sentido comun proceden de muchos factores, étnicos,
geogrificos, etc., contdndose entre estos también la experiencia his-
térica comiin, que en América Latina se refiere especialmente a los
campos politico y religioso.

¢ Bastante exagerada aparece la tendencia a poner el constitu-
tivo dltimo del pueblo en la clase social, que es un concepto cerrado,
La nacién, en cambio, como comunidad de comunidades e incluso
como abarcante de diversas clases sociales (y aun de otros “grupos
funcionales™), contiene una visién m4s abierta del pueblo. La nacién
es un grupo que peregrina en el tiempo, tiene memoria histérica que
ayuda a la interrelacién de sus integrantes; es comunidad (Gemeins-
chaft) que posee ya la finalidad del bien comiin a nivel prerreflexivo;
no es tan sélo sociedad (Gesellschaft) como una pura organizacién,
Es cierto que en alguna Teologia de la Liberacién se ha intentado usar
el concepto de clase para definir al pueblo. Esto trae como conse-
cuencia e] que sélo una parte de los conjuntos humanos de una na-
cién sean entendidos como pueblo y, aun dentro de la clase, en ri-
gor s6lo un minimo potcentaje, que serfan los que tienen conciencia
de opresidn; ya esta postura extrema ha llevado a que busquen co-
rrectivos, como €l de entender al pueblo por oposicién a las élites:
pueblo serfan quienes no son é€lite ni en lo econémico ni en lo po-
litico ni en lo cultural; quienes estdn aglutinados y guiados poco re-
flexivamente por la tradicién, frente a los que se mueven por la con-
ciencia cientifica. Pero esta manera de entender el concepto de pue-
blo le quita protagonismo y en todo caso lo restringe como sujeto
de la cultura. Por lo demds, la idea de trabajo, a la que puede darse
mucha importancia para definir la cultura, tampoco liga necesaria-
mente al sujeto de esa cultura con una clase determinada, aunque s
confiere més dinamicidad al concepto de pueblo. No se ve necesario
excluir de este concepto a las élites. En tal sentido, ciertamente am-
plio pero riguroso, todos los miembros de la sociedad pueden formar
parte del pueblo; lo importante es la relacién de cada grupo social
para con el “cultivo” de un modo comiin de vida, del cual no se des
carta el conflicto ni la dialéctica.

® En contra de una concepcién romdéntica demasiado organicista
hay que 1ecordar que el pueblo, como la misma cultura de la que es
sujeto, constituye un “‘precipitade histérico”, una realidad contingen-
te y ambigua. El pueblo se origina en fuerza de un movimiento his-
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(érico personal y social, por una dialéctica relacional {que podria des-
cribirse con principios bdsicos de la filosofia de Santo Tomds), dia-
léctica que en definitiva puede desembocar o en el amor de la per-
fecta comunidn (participacién en la Trinidad divina, a la que de suyo
apunia este movimiento), o en la pura contradiccién que es elimina-
cién del otro. Aunque esta dialéctica penetra todos los campos de la
cultura v tiene la misma funcién global estructurante de la dialéctica
hegelianz, se diferencia de esta dltima en que no se reduce al anta-
gonismo cel sefior y el esclavo, sino tiene su mds importante expre-
sién en la dialéctica de las relaciones familiares fundadas en la opo-
sicién (no simplemente negativa) de varén y mujer, de donde se ge-
peran la filiacién, la paternidad-maternidad y la fraternidad-nupciali-
dad, en resumen: las principales relaciones constitutivas de la polis.
Ahora bien, la comunidad o conjunto de relaciones entre los hombres
nunca presenta una forma pura ideal sino més bien un conglomera-
do de formas relacionales de diverso signo. La clase social no absor-
be adecuadamente todas estas formas ni puede identificarse con cada
uno de los diversos estratos sociales; la clase es mds bien el concep-
to que refleja la pugna sefior-esclavo. Quedan otros elementos relacio-
nales muy importantes, ya que en un mismo hombre hay papeles fun-
cionales distintos: asi tenemos que la familia y sus analogados son
factores estructurantes de comuni6n, que desempefian un rol decisivo
en Ja historia.

» Pero la dialéctica relacional opera con los principios opuestos
de la posesiébn y la privacién. Esto conduce necesariamente al tema
del haber o tener, La cultura es produccién de haberes; el haber va
conformando el ser de las personas finitas y del pueblo histérico. To-
do el quehacer cultural se resuelve por wltimo en una accién produc-
tota de haberes con que la humanidad busca curarse de la finitud y
de la muerte. En esta accidn, que es por si misma ambigua, se va
formando y deformando la comunidad y el pueblo a través de mdl-
tiples formas de relacionamiento entre los hombres; una de estas es
la dominacién, que se ha dado en las conquistas del imperio romano
igual que en las del imperio espafiol; pero también hay la comunién,
que —por ejemplo en este Gltimo caso— llega a ser muy notable y
hasta a superar (v.gr. por el mestizaje) la fuerza de la dominacién.

oy dfa necesitamos um nuevo proyecto cultural para integrarnos a
la “vida buena” de haberes indispensables a la altura de nuestra épo-
ca. Tal proyecto condicionard las formas de relacionamiento en que
exista el pueblo como sujeto de la cultura,

¢ De lo anterior surge la pregunta sobre cuil sea la mediacién
Que, en esta dialéctica relacional, posibilite a un pueblo el desembocar
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en dominacién y muerte o, por el contrario, en vida y amor. Acaso
estarfamos tentados de pensar en aquellos “haberes” y entenderlos en
perspectiva econdmica. La respuesta, segiin ¢l pensamiento de Santo
Tomi4s, deberia insistir en que la mediacién primordial es la persona
misma con su razén y su libertad. Para Hegel todo el proceso dialéc-
tico es en s{ mismo sustancial; para Santo Tomds el proceso supone
substancias, personas. Asf pues, el conjunto de valores fundamentales,
el niicleo ético de un pueblo en cuanto sujeto de una cultura, va a
surgir de la estructura ontol6gica de las personas, que se reiliza en
la accién productora de haberes a través de sus multiples relaciona-
mientos.

o Vale la pena rescatar para toda esta problemética cultural Ia
categoria filoséfica de la “analogia del ser”, que nos permite hallar
la unidad en medio de contradicciones aparentes y establecer el mds
y €l menos dentro de una escala comin. Pero si, gracias a esta cate-
gorfa, vemos el 4mbito cultural latinoamericano como una gran unidad
en la pluralidad y nos sentimos participes de una misma patria, tam-
bién el sujeto de la cultura puede analogizarse: hay en América La-
tina un macropueblo hecho de muchos pueblos que comparten un
mismo estilo de vida, porque el hecho fundante de esta cultura es
la evangelizacién. Tampoco somos el 1inico dmbito cultural de este
tipo: la analogfa nos permite apreciar semejanzas (y desemejanzas)
respecto v.gr. del mundo isldmico con su matriz religiosa. La ana-
logia subsiste efectivamente en la comunidad de sfmbolos, aspecto de-
cisivo en la vida de un pueblo. Es lo que hace posible la comunica-
cién dentro del grupo humano y lo que articula una comunidad cul-
tural. La temdtica del pueblo, sujeto de cultura, no podria quedar
completa sin tratar de los simbolos que constituyen el patrimonio co-
miin concretamente vivido.

® Por fidelidad a su nuevo programa evangelizador para Amé-
rica Latina, debe, pues, la Iglesia elaborar también un proyecto cul-
tural sin el cual aquel no podria subsistir. Puebla ha proclamado so-
lemnemente la opcién, pero no ha podido desarrollar una pastoral
de la cultura, Si esta no se pone en marcha ahora, todo quedarfa frus-
trado. Para conseguitlo, ha quedado claro que no se puede operar con
el sentido particular de cultura. Es preciso utilizar el concepto glo-
balizante, pero captando su verdadero alcance, su espiritu, mds alld
de los diagramas eruditos. Estd claro también que el proyecto cultu-
ral debe interesar al pucblo como a su sujeto. Bajo esta perspectiva
se _pllantean los puntos siguientes, que merecen una discusidn es-
pecial:
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a) Siendo la meta de la evangelizacién segiin Puebla la comu-
pién y participacién, ha de atenderse en este proyecto cultural impli-
cito a la nacién como a factor integrador del sujeto de nuestra cultura.
Los sectares que componen la nacién se encuentran hoy con frecuen-
cia desgajados. Habrd que decidir, entonces, si vamos a pretender en
concreto uma reconciliacién total hacia el amor, o si acaso nos pro-
nunciamos por la lucha abierta contra los que obstaculizan, o si —mij-
diendo realisticamente la utopfa de esas dos opciones— queremos
mds bien crear enclaves de paz al interior de la pugna existente. En
esta ltima Iinea se orientar{a entonces la opcién por los pobres,

b} Hay el problema de tremendos desgarrones en la conciencia
cultural de nuestro pueblo. Es necesario tratar de restituir su inte-
gridad. Si elegimos una dimensién bdsica del pueblo mismo que sea
capaz de abarcar la totalidad y recomponerla (y en el caso del pto-
yecto de Puebla esta dimensién seria evidentemente la religiosa),
deberd precisarse y planearse con cuidado lo que esto significa, Entre
nosotros la religion se ha visto por parte de influyentes grupos jus-
tamente cOmoO Opuesta a una cierta cultura secular, o al desarrollo
econémico y politico, Habtfa que pensar en qué forma podri nuestra
base religiosa popular asumir todas las demds dimensiones actuales
de la cultura, con sus propios problemas, para no matarlas ni domi-

natlas sino promoverlas hacia su comiin florecimiento {como se plan-
tea en el tema 1.3).

¢} Toda una inmensa tarea es la de ir descubriendo y estudian-
do la identidad de la cultura latincamericana, para ver si es del todo
coherenwe con el evangelio {en cuanto este significa un movimiento
total y ne sélo en sus parcialidades morales); y también para “in-
culturar” el evangelio a ese estilo nuestro.

d) En todo lo que precede sc trata de rescatar al hombre y
al pu_eb]o latinoamericanos como sujeto de esta cultura. dSe le va a
permitir una expresién propia y un desarrollo de sus potencialidades
tanto culturales cuanto religiosas? ¢Se le va a confiar al laicado la
elaboracién y ejecucién de un proyecto cultural? Esto estarfa de
acuerdo con las declaraciones pontificias, pues ya por boca de Pio
XII se manifesté que el pueblo es el critico de sistemas y gobiernos;
y también con las actitudes de Juan Pablo II, quien salta por encima
del intermedio de los estados y comunica su mensaje piblico direc-
tamente al pueblo de los paises que visita, Pero llevar a la practica
este punto es decidirse por un cambio muy grande en ciertos esque-
mas nuestros tradicionales.

[ ¢) Finalmente, al esbozar un proyecto cultural latinoamericano,
2 Iglesia como pueblo tiene que preccupatse ante todo de aquella
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“yerdad sobre el hombte” que ella “posee gracias al Evangelio” (Juan
Pablo II en Puebla). Si a2 todos los pueblos se debe anunciar la vi-
sién cristiana de la persona, pues “la necesitan para iluminar la pro-
pia identidad y el sentido de la vida” (DP 306), mucho més impor-
tante para nosotros es contribuir a que nuestros pueblos latinoame.
ricanos reaviven y purifiquen esta visién que, aunque oscurecida y
amenazada (DP 307), les es propia y constituye ya de tiempo atrés
un ideal suyo (DP 321). Esta antropologfa ctistiana es la que ha
de inspirar el discernimiento requerido para la elaboraci6n de pro-
yectos histéricos conformes con las necesidades actuales de la cultu.

ra (DP 553).
1.3. La religién como dimensién bdsica de la cultura

» Puebla ha lanzade un enorme desafio intelectual con su plan-
teamiento céntrico de que “lo esencial de la cultura” estd constituido
pot la actitud religiosa de un pueblo (DP 389}. Defender tal postu-
ra significa no sélo enfrentar las muchas e importantes corrientes
antirreligiosas o simplemente arreligiosas de Ia actualidad, sino tam-
bién rechazar concepciones que aceptan la religién como un epifend-
meno o cuando més como algo periférico respecto de la cultura; v
en todo caso significa apartarse enteramente de la mentalidad con que
hoy dfa suele entenderse la cultura, también en algunos circulos cris-
tianos empefiados en subrayar a ultranza la autonomfa secular de es-
ta. Pero al hacer semejante afirmacién, Puebla levanta al mismo tiem-
po. una setie de interrogantes, tanto para la comprensién filoséfica y
teoldgica de la religién cuanto para la autocomprensién de la cultura
misma: si la religién se dice formar parte esencial de la cultura, ¢no
se defienden un inmanentismo y un relativismo religioso que irfan en
contra de la doctrina eclesidstica? ¢Qué concepto de religién se ests
suponiendo aqui, para que acaso englobe no dnicamente la fe cris-
tiana y las otras religiones institucionales sino también negativamen-
te el atefsmo y tal vez ciettas cosmovisiones y humanismos contem-
porineos? Y s all{ todavia: ¢cémo llega a demostrarse el que la
religién, por mds amplio que se entienda su sentido, pueda consti-
tuir lo esencial del universo de la culiura, en tal forma que sea ins-
piradora de todos los restantes érdenes de esta? ¢Cudl es esta idea
de la cultura donde hace falta un fundamento religioso?

e En relacién con estos intetrogantes se han evocado diferentes
posibilidades de entender la religién frente a la cultura; las dos pri-
meras, que estdén en intima conexifn, responden a modelos clésicos,
aunque enriguecidos con la reflexién reciente: serian la concepcidn
teolégica y la concepcién filoséfica de cufio cristiano; una tercera ten-
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drfa cierta orientacién mds antropolégica y otras, finalmente se nos
preseatan més cercanas a aigunas formas nuevas del pensamiento ac-
tual. Aparecen diversas razones de conveniencia y. también obstéci-
los al tratar de asumir una u otra de estas posibilidades pero tam-
bién se vislumbra la complementariedad de todas ellas. '

® Una visién teolégica debe mirar la religién como una inicia-
tiva de Dios, quien por una irrupcién sobrenatural sale al encuentro
de los hombres y dirige histéricamente ese encuentro hacia la reve-
lacién de su Hijo Jesucristo por el Espiritu Santo. La iniciativa divi-
na suscita una respuesta humana (el comportamiento religioso), que
puede ser de acogida, y tiende entonces a la plena expresién en fe,
esperanza y caridad; o puede ser también de rechazo, por el orgullo
con que el hombre se aferra a si mismo en contra de Dios. Las ten-
dencias a la propia afirmacién, que de suyo llevan al hombre mds
alld de si mismo, necesitan para su desarrollo provechoso aceptar el
socorro que Dios gratuitamente ofrece, supuesta la realidad del pe-
cado original; si no lo hacen asi, el comporfamiento religioso ad-
quiere un signo negativo de vastas consecuencias para todo el 4mbito
cultural, y puede convertirse en atefsmo devastador. Esta religiosi-
dad. humana estd, en efecto, inserta dentro del conjunto de la cul-
tura, desde la cual actda, concretamente a través de la Iglesia en
el caso del cristianismo, Por la gracia, vistbilizada en la Iglesia, Dios
va transformando el mundo (y por consiguiente la cultura) y va im-
plantando progresivamente su Reino en la tietra, aungue no lo con-
sumard sino mds alld del tiempo. La Iglesia es el Reino en crisdlida,
Lz religién aparece entonces como una esfera que, siendo trascenden-
te. penetra la cultura desde su base y estd destinada a planificar y
transtigurar todas sus dimensiones.

. * Una visién més filoséfica, que con todo presta especial aten-
cién al hecho cristiano, puede exponerse én los términos del planteo
sobre religién y cultura en Przywara. Segiin esto, la religién radica
originariamente en la intencién fundamental de la libertad humana
que, desde su plano mis intimo, siempre tiene que habérselas con
una libertad divina soberana, por [a cual y ante la cual existe. Pero
esa orientacién (que dirfamos vertical) hacia el misterio del Dios
Meta invisible del hombre, sélo se pone de manifiesto en una rela-
cidn (horizontal) hacia las otras personas humanas dentro del mune
do. Con términos de la revelacién neotestamentaria se podria decir
que lo vertical es la fe trascendente, la que por su propio dinamismo
ene que manifestarse en lo horizontal de una religiosidad encarnada
en la inmanencia del mundo interpersonal (cfr. Epistola de Santia-
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go, 1 y 2). Ahora bien, esta religiosidad asf entendida, que puede te-
ner sentido positivo o negativo, es la rafz desde la que se despliega
todo el dmbito de la cultura (tomada con acepcién englobante) y den-
tro de &sta también las instituciones y formas propiamente teligiosas.
Se establece entonces una nueva correlacién (que puede considerarse
como analégica o de cierta peculiar correspondencia) entre ese cam-
po religioso en sentido estricto asi constituido y los otros campos de
la cultura. Pero sélo al hablar de la correlacién primera puede decir-
se con toda propiedad que la religién, o religiosidad encarnada con
que el hombre libre enfrenta el misterio divino al enfrentar la inter-
personalidad humana, es la base decisiva de toda la cultura. Sin em-
batgo, también la correlacién segunda es importante en este punto,
porque de alguna manera traslada la primera 2l 4mbito intracultural:
lo trascendente de la fe se hace visible en formas religiosas incluso
institucionales, que tienden a acreditarse, robustecerse y fructificar
por medio de su influjo benéfico en los restantes Srdemes inmanen-
tes de la cultura, cuya autonomia debe respetarse si el influjo es au-
téntico.

e Lac dos visiones expuestas nos presentan la religién como una
realidad a la vez inmanente y trascendente respecto de la cultura,
As{ se salvan dos convicciones que para el cristiano son irrenuncia-
bles: por una parte la gratuidad de lo religioso auténtico, que viene
de una libre revelacién de Dios y se ordena a Cristo como centro del
cosmos; por otra parte la importancia intrinseca que toda esa oferta
gratuita tiene para la perfeccién y liberacién por las que el hombre
y el mundo anhelan. Dominic de Dios y autonomia de los humanos
se conjugan, no oponiéndose ni sumdndose, sino por esa intima “ana-
logia” consistente en que Dios libremente posibilita, redime y lleva
a plenitud lo humano auténomo.

A pesar de todo esto, hay algunas dificultades para el hombre
de hoy en estas concepciones, tanto en su punto de partida como
también en el de llegada: de partida se ve la religién como una re
lacién con Dios; esto trae consigo que necesariamente se vea el ateis-
mo contemporineo como la cara negativa del fenémeno religioso,
lo cual muchas veces resulta injusto, especialmente en el caso de hu-
manismos y aun de cosmovisiones propias de otras culturas no cris-
tianas. Para un didlogo con todos estos, a la luz de la sola razén, ¢no
se podria hablar rmds bien de una relacién ptimera a lo absoluto,
en aquella regién donde se da el significado dltimo a la existencia?
Para no introducir ligeramente “lo absoluto” con el peso semdntico
tan fuerte que tiene por su origen hegeliano, habria otras formas de
hablar. Lo importante es que la religién asi entendida se concebiria
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m4s fdcilmente como fundante y unificadora de todos los drdenes
de la cultura en tanto es bisqueda y afirmacién de seatido y valor
desde el plano insoslayable de aquello que nos concierne a todos de-
finitivamente. (Asf lo expresé P. Tillich, quien por lo demsds pre-
senta sorprendentes coincidencias con la posicién ya expuesta de
Przywara). Sobre este plano dltimo los hombres de hoy aceptan algo
intangible, incondicional, inalienable, como al hablar de la dignidad
de la persona y de los derechos que de alli necesariamente se derivan.
No sin razén se emplea entonces un vocabulario religioso que [lama
“sagrada” toda esta regién.

® En cuanto al punto de llegada del discurso sobre religién y
cultura, ha surgido la inguietud por saber si el papel atribvido a la
religién, de fundamentar y configurar toda la cultura, no tendrfa pro-
piamente un significado escatolégico, Es decir: habria una tendencia
en eso religioso a imprimir un sentido dltimo y a reafirmar un valor
supremo en todos los complejfsimos y auténomos elementos cultura-
les; pero el que eso dltimo y supremo aparezca plenamente y tenga
de hecho vigencia absoluta no podria imponerse ni darse ya por cum-
plido; esto serfa m4s bien el coronamiento, incluso temporal, de la
historia. Pero lo 1iltimo, lo escatolégico, no suprime lo pentitimo con
toda la racionalidad anterior, en lo que tiene de auténtico, antes bien
lo supone. Seghn esto, la misma religién, que desde un principio lle-
va intrfnseca una intencién unificadora de la cultura, no lograrfa la
realizacién plena de esta intencionalidad sino cuando aparezca como
el producto méximo y final de la cultura. Mientras tanto, es un he-
cho significativo que del ordenamiento hacia esta intencién religiosa
van recibiendo arraigo, crecimiento y modificacién todas las dimen-
siones culturales {que, por supuesto, se han constituido muchas ve-
ces independientemente y conservan su estructura propia, fundada en
la razén y en la libertad).

& Ante las inquietudes presentadas, no cabrfa olvidar que tam-
bién existe una visién mds antropolégica de la religién con respec-
to a la cultura. Es cierto que actualmente se justificarfa el especular
sobre una dimensién religiosa en sentido genérico que no implique
hecesariamente la disyuntiva de tefsmo o atefsmo. No obstante, des-
de el punto de vista histérico encontramos que siempre han existido
formas especificamente religiosas (tefstas en definitiva) como base
de las culturas. La moderna cultura secular serfa el primer intento de
ffllzldamentacién sobre otra base, por mds que se la quiera llamar re-
ligiosa en un sentido muy lato; pero segiin serios autores (cfr. Ch.
Dawson) este intento no ha conseguido sino disgregar, segmentar y
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confundir 1a herencia cultural de occidente en sus mismas rafces y en
sus manifestaciones principales, Habria, pues, que reflexionar sobre
la cultura y la religién mds bien partiendo de lo que nos dice la
historia. Para esto, los conocimientos de la antropologfa cultural
pueden ofrecer un material vilido con que elaborar un concepto rea-
lista y operativo de religion. Puebla parece situarse en esta perspec-
tiva cuando, al dar tanta importancia a lo religioso, trata ante todo
de la religiosidad popular y desde ella -propone sus audaces afirma-
ciones acerca del papel decisivo que juega en nuestra cultura latinoa-
mericana.

e Sin embargo, no estd aqui en juego solamente un asunto de
hecho, en torno a lo que han sido y en parte siguen siendo las for-
mas religiosas estrictamente tales, de Jo que se ocupan la antropo-
logia y la historia, Se trata, mds all§ todavia, de resolver las cuestio-
nes de principio para decidir si la fe catélica por medio de la Iglesia
tieie una misién frente a la situacién cultural latinoamericana, por
encima de las simples prospectivas empiricas desde una coyuntura
dada, Esto obliga a confrontarse con el desafio actual, existente tam-
bién entre nosotros, de una secularidad al margen de cualquier tefs-
mo, con la que, a pesar de. todo, se puede dialogar sobre un plano
que parece coincidir con el de cierta religiosidad bésica. No importa
Gnicamente la aproximacién genética al tema de religién y cultura,
puesto que sobre este ya sabemos cémo tras los estrechos vinculos
iniciales en la historia de todos los pueblos han venido después desat-
ticulaciones, que con frecuencia siguen originando nuevas formas de
integracién de lo religioso y lo cultural. Nos interesa al mismo tiem-
po aproximamos sistemdticamente a la dificultad verdadera de hoy,
cuando incluso el atefsmo ha dejado de aparecer como aberracién y
puede encontrar en nosotros mismos secretas afinidades.

¢ Se estd insinuando asf una nueva manera “ascendente” de ver
la religién, no presupopiendo en primer lugar a Dios y su actividad
“descendente”; serfa una visién mas profana y menos influida por lo
religioso estrictamente tal, pero permititfa un mutue entendimiento
entre la fe cristiana y otros fenémenos del espiritu actual a los que
se asigna no raras veces una parecida funcién de fundamento con
respecto a la ‘cultura. ‘Pueden mencionarse en particular ciertas vet-
siones neomarxistas, en las que la actuacién cultural, entendida pri-
mariamente como un cultivo del hombre mismo a través del trabajo
transformador de la naturaleza, parece estar fundamentada sobre una
“religacién” (cfr. religio) de lo humano a un sentido dltimo que se
busca por la racionalidad hasta sus mdximas exigencias y se constru-
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ye por la libertad normada de los grupos, gracias a lo que podtia Ila-
marse tarcbién aqui una mediacién ética. Habria que pensar asi mis-
mo en concepciones de la cultura al estilo de Cassirer, que la ven
como el universo de expresiones simbolizadoras frente a la naturale-
za; entre estas expresiones sobresalen las religiosas por su papel fun-
dante, ya que ese universo estructurado sufre cambios necesarios des-
de la vigencia con que estas se constituyen. Y ya recordamos que la
simbologfa religiosa se constituye hoy a veces sin referencia a una
esfera “sobrenatural”. También pueden aprovecharse las sugerencias
de H. Cox (“la seduccién del espiritu”), que presentan la religién
como explicitacién de la estructura antropolégica fundamental; esta
manifiesta en el hombre un ser indigente, que busca crear respuestas
a su indigencia pero experimenta, en todos los medios que arbitra,
una incapacida.d de poder darse la salvacién, hasta el momento en
que por si mismo descubre una dimensién ulterior. aunque inscrita
todavia en la perspectiva de lo humano., Se asimilaria a este procedi-
miento ]i.i utilizacién del anilisis de la escuela de Frankfurt acerca de
[2 historia, seglin el cual el hombre intenta progresivamente romper
los circulos demoniacos de la violencia y en ese intento halla implici-
to, como podria mostrarse, un tGltimo sentido.

¢ Tres caminos parecen hoy muy importantes para abordar po-
sittvamente esta que llamamos visién ascendente y profana de la re-
ligién, en su relacién fundamental para con la cultura: el ya men-
c:opado de la economia y el trabajo, por los que el hombre pretende
alejar la_muerte y procurar los haberes que remedien su indigencia;
este camino pasa actualmente por Ja confrontacién con Marx. Luego,
el tema iie] amor: la bisqueda del hermano que es bisqueda del pa-
dre; camino que forzosamenie pasa hoy por una confrontacién con
Freud. Finalmente el tema de la culpa y de la lucha antagdnica, que
n0s lleva a [a necesidad de reconciliacién y de perddn; se pasa otra
vez por los dos autores dichos. Después de una época donde predo-
ming el enfoque de la filosofia de la existencia en ensayos de una
nueva teologfa fundamental, se siente ahora el afluir de estos otros
enfoques mds pragméticos para fundamentar una religién en el sen-
tido profanc y amplio que se ha dicho. No faltan ya intentos de
barte de cristianos para andar estos caminos, que ademds de muy
seculates y muy actuales pueden ser articuladores de cultura.

. * ¢Son aptas estas Wltimas visiones para hacer comprensible y
viable la gran intuicién de Puebla sobre el papel de Iz religién en la
@lura? Ante todo habria que referirse al atefsmo arriba aludido,
ra ser consecuentes con nuestras posiciones conviene empezar re-

343



cordando que un atefsmo “metafisico” no puede darse; analizado des-
de los principios de la filosofia y teologia cristiana, e] atefsmo se des-
truye a sf mismo porque reafirma, en el ejercicio de su acto, aquello
mismo gue niega en el contenido del mismo, esto es: el “‘deseo na.
tural de ver a Dios”, como dice Santo Tomds. Pero el ateismo como
expresién cultural es una realidad y presenta diversas formas histéri-
cas. Hay un atefsmo cuya esencia consiste en la directa negacién de
Dios; claro estd que muchas veces se halla motivado por la imagen
falsa de Dios que las religiones institucionales ofrecen de hecha., Pero
con ocasién del rechazo a lo falso se niega explicitamente también
lo verdadero. A este ateismo se refiere Puebla en el contexto de nues-
tra problemdtica (DP 389)., La posicidn atea puede aqui Ilamarse
religiosa aun en sentido estricto, pero con signo negativo. Ejerce un
influjo desarticulante y a la postre destructor sobre toda la cultura,
Sus “respuestas a las preguntas bésicas y definitivas” que acosan al
hombre son' el absurdo, la voluntad de podet, el nihilismo y otras
semejantes. Pero encontramos hoy ademds los ateismos de que artiba
se hablg, cuya intencién primatia es recalcar dimensiones dltimas de
lo humanc, bédsicas para la cultura, sin que estos logren entrever al
interior mismo de ellas la presencia del misterio personal y trascen-
dente al que nombramos como Dios. Tales atefsmos humanistas con-
tienen una posicién religiosa en el sentido amplio que hemos desarro-
llado antes. No tiene ya mucha fuerza ante estos la objecién arriba
presentads de que nosotros los reinterpretarfamos a ellos injustamen-
te como “religiosos”, pues en este caso la interpretacién se mueve en
un 4mbito ideoldgicamente neutral de signo humanista positivo, y
tampoco debe extenderse —como a veces sucede con dnimo preci-
pitado— a una necesaria declaracién de “cristianismo anénimo”, Es-
tos atefsmos estin también a su manera preocupados de fundamen-
tar constructivamente la cultura, como ya se dijo.

¢ Prescindamos ahora del problema atefsmo y preguntémonos
si la concepeién més amplia, ascendente y secular de la religién tiene
cabida en el planteamiento de Puebla. Desde luego, no se trataria sino
de una visién complementaria de las otras visiones filoséfico-teoldgi-
cas. Hay un cambio de enfoque, el cual no puede conllevar un aban-
dono y menos una negacién de los otros enfoques. Lo que urge, en
una perspectiva pastoral, es detectar qué visibn aprovecha mids a
nuestro preblo y al didlogo con los hombres de buena voluntad. Al-
gunos piensan que las concepciones clisicas han dejado de tener
aceptacién en amplios circulos y hasta dan la impresién de una ma-
nera forzada de pensar que la Iglesia quisiera defender a toda costa.
Frente a las concepciones de religién mds propias de la antropologia
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cultural, que se acercan a muchas otras de la religiosidad popular ca-
iGlica, creen ver el peligro de un pensamiento mitico, No seria enton-
ces imprudente el acogerse a estas nuevas formas de la racionalidad,
encamindndolas progresivamente hacia la explicitacién de Dios y de
Cristo, mientras se aprovecha su innegable poder de apelar a sectores
y hechos salientes de nuestra problemdtica cultural. Si esto ha de po-
nerse por obra, convendrfa preferir, entre los caminos para dar a sen-
rir la vigencia cultural de la religién en sentido lato, aquellos que
més responden a nuestra situacién latinoamericana {bdsqueda de jus-
ficia y liberacién; amor por el hermano pobre; reconciliacién de nues-
tras rupturas a nivel de pueblo...), y aquellos que mds sc integran
en la perspectiva étnica e histérica nuestra (incluyendo la simbolo-
gia propta, la afectividad, el sentido de lo numinoso, la tradicién co-
munitaria y multitudinaria, la propensién a la gesta y a Jos grandes
signos transformadores, etc.).

e No hay que desconocer, con todo, los inconvenientes que se
esconden en una visién ascendente y secular de la religién, aunque
sea en sentido lato: el énfasis que estos intentos ponen en la indigen-
cia del hombre, para fundamentar la necesidad de que algo dlrimo
venga a colmarla, puede provocar conclusiones enteramente contrarias
a las pretendidas, como serfa el sostener que Dios es una proyeccidn
del espiritu humano {cfr. el proceso filosético de Schleirmacher a
Feuverbach). Las agudas criticas que, desde petspectivas diversas han
levantado Nietzseche y Unamuno contra un cristianismo de satisfacer
miserias deberfan ponernos mds en guardia contra lo que puede aca-
bar siendo una nueva versién de antiguas ilusiones. Otra cosa es el
proceder por el que se interpreta religiosa y cristianamente la presen-
cia de zonas dltimas en la vida cultural de los individuos y de los
pueblos, las cuales manifiestan al vivo la relacién a Dios en ¢l con-
texto mismo de los wvalores, los hechos y ottos contenidos fundantes
de la cultura. En este sentido habria que apreciar con mucha seriedad
los planteamientos que preceden. Estas zonas, que sélo de manera
genérica se llamarfan religiosas, pueden existir y robustecerse con
anterioridad al sentido v a la funcién que se les dé en una actirud
propiamente teligiosa, por ejemplo ctistiano. Pero nuestro interés pre-
dominante, desde Puebla, es rescatar y promover para la fe explicita,
¥ por tanto para la salvaguardia de nuestra cultura, amplias regiones
de la conciencia colectiva, que en el caso del pueblo latinoamericano
han sido casi siempre abiertas y forjadas por la misma evangelizacién
vy por la religiosidad popular brotada de esta, Tales regiones estdn
hoy muchas veces amenazadas de desintegrarse y corromperse al per-
der su entronque en la fe constitutiva.
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e Admitiendo la importancia de conectar nuestra presentacién de
lo religioso con las diversas corrientes de pensamiento vigente en nues-
tro medio, deberfamos sin embargo reconocer licidamente que nues-
tra visién de la fe y de la religién no puede quedar condicionada al
dislogo, pues més bien ha de tener capacidad para fundarlo. Puebla

supone una primacia en la autocomprensién de nuestra fe cuando con.

palabras de Juan Pablo II enuncia que la Iglesia no necesita recurrir
a sistemas e ideologias (DP 552). Ciertamente son un verdadero de-
saffo, para las convicciones y la praxis de la fe, aquellas posiciones
que, como algunas a que se aludié ya, trastornan completamente nues-
tros planteamientos mds fundamentales. Por eso es ineludible confron-
tarnos con ellas. Pero por otra parte se advierte que el problema ac-
tual, incluso en América Latina, no es sdlo el de un desafio tedrico
a nuestra posicién; se trata de profundas formas de mirar la realidad,
que van generando nuevos orbes culturales. Asi, por ejemplo (para
no citar figuras como las de Marx y Freud en parte superadas), la
ciencia moderna con su racionalidad técnica no tiene escatologia algu-
na; la filosofia analitica del lengusje, versién tan difundida del em-
pirismo contempordnec con su fuerte impulso cultural, plantea la
pura irrelevancia del problema de Dios y no ya la negacién de éste.
Se impone, pues, ampliar los marcos de nuestro pensamiento y desa-
rrollar un espiritu no sélo critico sino también creativo que nos per-
mita percibir las implicaciones religiosas escondidas en los presupues-
tos de lag distintas formas de actividad cultural que surgen por in-
flujos mailtiples entre nosotros.

1.4. Diversas mediaciones entre la religibn y otras esferas
ctilturales

o Toda esta reflexién nos conduce a postular un esmero muy
grande en nuestro modo de ofrecer el tema religioso, con sus relacio-
nes a la cultura, frente a los sectores que conforman en América La-
tina la “inteligencia”, Se comprueba la urgencia de diferenciar me-
jor nuestros acercamientos al tema, cuando se desarrollan en ambien-
tes més tradicionales, especialmente de religiosidad popular, y cuan-
do tocan a las élites intelectuales. Paradéjicamente, el sitio de Amé-
rica Latina en que la Iglesia muestra mds insuficiencia son estas élites,
que sin embargo representan y dirigen en muchos aspectos a las ma-
sas populares de innegable arraigo cristiano, Saber reaccionar sin nos-
talgia de pasadas hegemonias y sin complejos de inferioridad: son
puntos estos que atafien a la planificacién concreta de una pastoral
de la cultura en cada nacién. Y no debe creerse que en esta proble-
mética haya una separacién muy marcada entre masas y élites, a la
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manera de lo que luego se ha criticado respecto del documento de
Medellin. En estos momentos delicados de nuestra cultura, “en que
decaen y mueren viejas formas segin las cuales el hombre ha organi-
zado sus valores y su convivencia, para dar lugar a nuevas sintesis”
(DP 393), es el pueblo entero el que experimenta en todo nivel
cambios profundos. ¢Cémo se hace la Iglesia presente con el evan-
gelio para tratar de comprender estos procesos? ¢Hay una sensibili-
dad para lo nuevo que se estd gestando en esta intelectualidad popu-
lar? Aqui pueden aducirse campos como el arte, tradicionalmente liga-
dos a la religién, donde la Iglesia hoy parece estar del todo ausente.

¢ Un nuevo tipo de acetcamiento a la problemdtica de la reli-
gion dentro de la cultura encierra en si el empefio por detectar otras
mediaciones entre ¢! hecho religioso y las demés esferas culturales.
Medisciones significan aqui lazos estructurantes de la comunicacién
niiltiple v jerarquizada en que existe toda la realidad cultural, desde
¢l hombre y en definitiva desde el Dios uno y triho, que nos ofrece
“comunién y patticipacion” en él, La realidad de la cultura se toma
en sentido objetivo, pues en el subjetivo podria decirse que no hay
otra mediacién sino el sujeto mismo de la cultura; en concreto: el
pueblo. Se podria pensar en tres clases de mediaciones objetivas: las
de tipo racionmal, las de tipo mds personal voluntaristico y las de
tipo tnstitucional. Examinamos a continuacién la problemética de ca-
da una de estas,

La mediacién racional ha recibido tradicionalmente mayor aten-
cién, A través de ideas se ha visto relacionada la religién, y la fe cris-
tiana en particular, con la valoracién y el quehacer de muchas orras
esferas en el panorama cultural. Hay aqui dos vias principales: la
de la razén teérica, que se concreta en filosofia vy teologia; pero hoy
se extiende también a las ciencias humanas; y la de la razén prictica,
que engloba todo el campo del deber y de la ética (en cuanto no es
reductible a pura especulacién). La mediacién tedrica de nuestro
catolicismo se ha venido haciendo a través de la teologia con su filo-
soffa previa o inmanente; pero en este momento filoséfico es donde
se notan hoy mayores lagunas: la filosofia actual no estd verdadera-
rmente asumida; las ciencias humanas se acogen muy externamente,
aun para fundamentar la teologia, sin examinar filoséficamente sus
presupuestos, nunca neutrales v de ordinario muy ambiguos. Asi he-
mos venido progresivamente a caer en clerto irracionalismo positivis-
ta y pragmdtico, también con ropaje teoldgico. Mientras mds aper-
tura al mundo proclamaba cierta teologia latinoamericana, mayor re-
nuncia a la racionalidad filoséfica se podia comprabar en el con-
junto. Claro .estd que no ha de propugnarse dogméticamente una filo-
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sofia de orientacién exclusiva, por ejemplo esencialista; pero no se
debe renunciar arbitrariamente a la dimensién metafisica del pensa-
miento, Por otro lado debe tomarse con toda seriedad la perspecti-
va de las ciencias no filosdficas, que por métodos propios tratan de
penetrar el material histérico de la religién, sin querer reducirlo a
los simples principios filoséfico-teolégicos. La aproximacién interdis-
ciplinar cientffica es entonces una de las mayores exigencias de nues-
tro tiempo. Por mucho que se habla de un didlogo entre la teologia
y las demds ramas del saber, sigue siendo no sélo dificil realizarlo,
sino también incierto €] determinar sus fines y sus metodologfas méds
en concreto.

En cuanto a la mediacién prictica de la ética, mucho deberfa
decirse, pues ha side una de las principales formas de influjo que la
religiosidad —sea popular, sea mds ilustrada— ha tenido sobre los
diversos campos de la cultura en nuestro medio. De hecho son éti-
cas las relaciones que Puebla establece entre el evangelio y aquellos
problemas mayores de nuestra realidad, que se detectan en la visién
inicial del documento: el clamor de los pobres, la injusticia, las an-
gustias procedentes de las diversas esferas de nuestra cultura, como
la econdmica, la social, la politica, la familiar, la educacional, etc. Se-
ria necesario elaborar éticas regionales para cada uno de estos grupos
de problemas, enfocdndolos en su propia racionalidad préctica, que
ha de leerse (con todo el rigor racional) en las mismas modalidades
con que hoy se presentan entre nosotros tales conflictos, gracias a
un verdadero “anslisis de la realidad” que no esté predispuesto de
antemane por ideologias,

¢ Hemos olvidado un tanto que la mediacién racional no es
la dnica. En realidad hoy se muestra insuficiente, Si buscramos dar
ingerencia eficaz a la dimensién religiosa dentro de los otros campos
de la cultura exclusivamente a través de ideas y dictados de la razén,
irfamos hoy al fracaso. Ante las crecientes dificultades que se plan-
tean a una mentalidad influida por la ciencia y la técnica, es pre-
ciso atender més al contacto petsonal de individuos, grupos y pue-
blos. Este contacto se rige por cauces més bien voluntarfsticos, de-
pendientes del uso que se haga de uma libertad no reductible a la
pura razon, y cuya realizacién auténtica estd en el amor. Indudable-
mente se plantea aqui de nuevo a nivel operativo el problema bdsi-
co de las relaciones enire verdad y libertad. Peto se trata de asuntos
muy actuzles, como se ve a la liz de dos ejemplos referentes al
mismo Documento de Puebla y a la problemdtica eclesidstica poste-
rior: el tema de familia y procreacién; y el tema del estado. Para
ambos casos se recutre a una teologla, que trata de articularnos hoy
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la revelacién divina, y a una ley moral fundads en la naturaleza ho-
mana. Pero la teologia presenta un sinmimero de problemas histé-
ricos, hermenéuticos, criticos (el hecho mismo de la revelacién ctis-
tiana, la tradicién de la Iglesia, el magisterio, lo permanente y lo his-
térico); la apelacién 2 la naturaleza humana, por su parte, ¢cémo
ha de entenderse ante un progreso cientifico que revoluciona la au-

tocomprensién del hombre y sus actividades? (tanto en la biologia

cuanto en la sociologia, para aludir a los ejemplos dados). Sin aten-
tar contra esas importantisimas mediaciones racionales {que ya estén
renovande profundamente sus métodos), ni menos renunciar a ellas,
se hace necesario crear instalaciones de auténtica libertad y respon-
sabilidad que aseguren la vigencia de la fe catélica en el 4mbito
familiar y en el estatal dentro de nuwestra cultura latinoamericana, hoy
sacudida fuertemente por estos dos frentes.

Al hablar de mediaciones “personales” de la fe, merece atencién
el hecho de que entre nosotros esto se ha dado en muchos casos de
oreferencia 4 través del elemento eclesidstico clerical. Ya la media-
cién racional habfa ido concentrdndose en mentalidad de ministros
sagrados. Se ha formado ast una cierta subcultura catélica que pro-
tagoniza el quehacer intelectval y puede acabar incapacitando a los
laicos para el didlogo con todos Jos sectores de la cultura. Hoy el
cleto es menos numeroso y ademds muestra con frecuencia alejamien-
to de los ambientes cultivados y aun de la misma religiosidad popu-
lar, Estd lejos del mundo de las ciencias; los pocos que se dedican a
estas, po: ejemplo dentro de la emsefianza, no suelen hacer de me-
diadores o lo hacen menos que ciertos laicos. No hay para qué hablar
de la filosofia, que en casi todas partes se ve despreciada por los clé-
rigos. En los problemas sociales ha habido mucho de alucinacién sen-
timental por parte de ministros de la Iglesia, pero hace falta no sélo
un profundo estudio (también de la doctrina social de la Iglesia),
sino también una sensibilidad que, libre de ideologfas obsesionantes,
esté preocupada de la realidad y culturalmente perciba la urgencia de
una opcién por los pobres.

® Entre las mediaciones “personales” se han contado, en nues-
tro puesto destacado hasta la época del Concilio, también los llama-
dos movimientos apostdlicos (como la Accién Catdlica, el sindicalis-
mo cristiano, las obras de beneficencia, las agrupaciones profesiona-
les de signo confesional, las Congregaciones Marianas para diversos
grupos sociales, etc.). Pero en los dltimos afos estos movimientos
casi han desaparecido. No encuentran ya un canal en la Iglesia por
dénde realizar su accién. Parecerfa que falta ahora la mistica para
llevar adelante una mediacidn cultural de este tipo. ¢Dénde queda
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entonces el campo apostélico propio del -laicado? Se intenta, en cam-
bio, justificar el abandono de estas estructuras funcionales de Iglesia
entre los laicos con la implantacién de Comunidades Elesiales de Base,
Reconociendo su gran importancia, no puede ocultarse el hecho de
que estas no siempre tocan lo tipico de la sociedad moderna, marca-
da por una civilizacién industrial y urbana; parece haber en ellas
algunas veces cierta afioranza de la existencia eclesidstica rural; a po
ser que se las desvirtiie, como también ha sucedido, para convertir-
las en células de activismo politico. A estos fendémenos se afiaden
ottos que también se rozan con las mediaciones personales entre
nuestra cultura y una religién encarnada en la Iglesia: las personas
que en élla tienen puestos directivos como clérigos o laicos, mues-
tran todavia bastante deficiencia y hasta incapacidad para adminis-
trar a base de planificacién, presupuestos y, en general, experiencia
de economifa, aspectos todos importantisimos en la légica de la cul-
tura moderna, que no han sido integrados de veras por nuestro cato-
licismo. Todo el capitulo de las formas de poder, algunas necesarias
y positivas, habria que revisarlo aqui, pues constituye uno de los
puntos més cargados de errores y tergiversaciones dentro de la pro-
blemdtica eclesiolégica durante estos afios de crisis.

e Hay finalmente una mediacién ‘‘institucional” de la religién
dentro de la cultura, més alld de la pura racionalidad y también de
la libertad de individuos y grupos, que se realiza por el dinamismo
propio de las instituciones, entre las cuales la principal para nuestro
tema, que las abarca y estructura a todas, es la misma Iglesia visible.
Dentro de la desconcertante corriente renovadora que partié del Con-
cilio, no puede negarse la importancia del presente periodo de asen-
tamiento y reencuentro propic que tiene su eje en Puebla, y que
confronta directamente a la Iglesia con una evangelizacién de la cul-
tura desde [as rafces cristianas que alin animan a esta.

farm

o Entre las instituciones particulares que requieren todo el cui-
dado estdn las de educacién, no sélo las llevadas por la misma Iglesia,
ni sélo las que operan en marcos formalizados, sino todas en gene-
'ral, pues son un instrumento decisivo para que se lleve adelante una
pastoral de la cultura, Antes de Medellin, la Iglesia de América La-
tina ha estado bastante replegada sobre su propio sistema educativo,
poderoso vy bien ramificado, sih duda, pero que constitula un subsis-
tema aparte, En el mundo eclesidstico ha existido ignorancia del pen-
samiento latinoamericano sobre educacién,

e En general, tampoco los tedricos educativos de la Iglesia pa-
recen haber tenido mayor influjo en el dmbito estatal y civil, si se
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exceptian muy pocos nombres como los jesuitas Leonel Franca en
el Brasil y Aurelio Espinosa Pdlit en el Ecuador. Con la Conferen-
cia de Medellin la Iglesia asume una teoria educativa, a educacidén
liberadora de Paulo Freire, que ademds de un gran revuelo produce
rambién frutos muy valiosos, sobre todo dentro del campo de la al-
fabetizacién, Pero en la “concientizacién” que esta promovia, por
la que se quiere llevar al educando hasta hacetlo agente de su pro-
pia liberacién, fue tomando cada vez mds vigor cierto indoctrina-
miento ideolégico; tras el binomio opresot-oprimido, ya muy mani-
pulado por el marxismo, aparecia la dialéctica hegeliana de sefior y
esclavo, sobreponiéndose a la verdadera mayéutica socritica que ins-
piré a Freire, A todo esto se afiadié la confusiva influencia de Illich,
que hacia mirar la educacién institucionalizada como reproductora
de la divisién social existente, lo cual se entendia, otra vez, desde los
esquemas marxistas. Asi se llegd a Puebla. Su documento contiene
un capitulo sobre la educacién, que por ser evangelizadora pretende
asumir la auténtica educacién liberadora de Medellin (no la de Frei-
re sin mis) y completarla con una proyeccidén explicita al “para”, a
la finalidad cristiana de comunién y participacién, mds alldi de una
liberacidén “de” opresiones, siempre dentro del esquema salvifico de
gracia-pecado-redencién. Sin embargo, la teoria educativa de Puebla
estd aGn por sistematizarse; es urgente que asi se haga, so pena de
arriesgar todo el impacto real de esa Asamblea sobre nuestra cultura.
Esta teorfa tendrdé que inspirarse en todo el espiritu del documento
y en lo que sugieren expresamente los mds importantes capitulos del
mismo, ' ,

¢ La teoria de esta nueva mediacién educativa que necesitamos
debe asegurar que ante todo se pueda transmitir la identidad de una
fe no ideologizada; que se aprenda en concreto qué es ser catdlico
hoy dia cn América Latina. Para esto es necesario un proceso que
pueda aunar el camino con la tradicién, ya que —segin la concep-
cién encerrada en la etimologia (educere ad formandum)— debe sa-
carse de la conciencia histética la “forma” con que vamos a formar
para el porvenir, El educando, que se ha de mirar como verdadero
sujeto y no como simple “paciente”, debe afrontar con una dialéce-
tica sapiencial la tensién -entre las exigencias del pasado y las: del
futuro. Si la educacién tiene que responder asi a nuestra identidad
cultural, para afianzarla critica y creativamente, no podrd pasar a un
lado de ese espiritu barroco que nos ha identificado y que, con su
reunién orgénica de elementos distintos y hasta opuestos, se vuelve
expresién del futuro: desde la Espafia-que junté a cristianos, 4rabes
v judios, hasta la América mestiza y mulata, se levanta por todas
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partes un proyecto de pluralidad congregada que debe cristalizar en
nuevas sintesis dialogantes. La educacién debe crear nuevos simbo-
los comunes que puedan tener resonancia integtadora en todos los
estratos de nuestra cultura. Asf se logrard una unidad mayor que
por el camino de upa sola filosoffa. En todo caso, Ia mediacién ins-
titucional se realiza aqui no dnicamente por consttucciones doctrina-
les sino por un esfuerzo de encauzar pricticas concretas para la vida
en comin,

¢ Dentro de las instituciones educativas es la universidad aque-
lla que por excelencia se presenta como creadora de cultura. De he-
cho es también el sitio en que mds directamente inciden las tenden-
cias secularistas y donde se plantea claramente la oposicién entre el
mero pluralismo indiferente de opciones bdsicas y la identidad cris-
tiana con su dnica opcién por Cristo, libremente ofrecida, que pene-
tra hasta las metodologias de las ciencias (incluso cuando abre un
verdadero pluralisme de modalidades précticas). El campo universi-
tario que interesa a la Iglesia, y que estd hoy bastante abandonado
por ella, no es en modo exclusivo el de las universidades catélicas.
Pero es por lo mismo un campo que se ha vuelto tan complejo a
la accién pastoral, hasta el punto de que en las mismas instituciones
de la Iglesia no se llega a veces sino a una minima “infiltracién re-
ligiosa”. La funcién de la universidad sobre la vida pdblica ha de
verse mucho mds all{ del horizonte estrecho de una denuncia, que
por lo demds es con frecuencia hija del sistema y Io confirma por un
cierto autocontrol. Cuando la denuncia universitaria pretende en el
fondo derrocar el poder, entonces deberia al menos caer en cuenta
de que en una ulterior fase constructiva le toca a la universidad re-
hacer las bases espitituales de la cultura. Y esta es en todo momento,
hoy més que nunca, su funcién: el construir una nueva sociedad con
modelos de comunidad y alternativas sociales que nazcan de un hoo-
do conocimiento cientifico. Es alli donde debe intervenir el dis-
logo de las ciencias con la fe.

® Para que pueda realizarse este dislogo, siempre postulado y
pocas veces visto entre nosottos, se requiere que la universidad ela-
bore filoséficamente y en concreto una teoria de las ciencias que
cultiva. Debe descubrir el coeficiente valérico de estas. Sélo asi —con
la necesaria dimensién de la filosofia— podri la teologia ejercer su
papel. Condiciones previas para poner en marcha estos procesos se-
rfan estas: que en los tedlogos haya una base minima de conocimien-
to sobre las ciencias y la filosoffa con los que se va a dialogar y que,
por otra parte, los cientificos y filésofos tengan alguna iniciacién bé-
sica en la problemdtica teolégica; que las facultades o departamentos
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de filosofia y de teologfa adquieran en la universidad catélica la con-
sistencia y el lugar correspondientes, hasta llegar a ser el corazén de
la institucién misma, superando la enorme desventaja en que se en-
cuentran por su rentabilidad frente a las facultades técnicas; que los
episcopados presten su apoyo mds decidido a las universidades cats-
licas que Puebla llama *‘vanguardia del mensaje cristiano en el mun-
do universitario” (DP 1058}, no precisamente en cuanto al aspecto
financiero que sobrepasaria sus fuerzas, sino en todo lo que es res-
paldo y vigilancia benévola, con la conciencia de que promover la
accién cultural de estas universidades tal vez pueda resultar mis ur-

gente y mds eficaz para la evangelizacién que los mismos esfuerzos
por la formacién del clero.

2. Matrices histéricas y sustrato catélico en la cultura
de América Latina

* El capitulo del Documento de Puebla sobre “evangelizacién
de la cultura” contiene planteamientos radicales pero todavia no es-
tudiados en profundidad. Al aplicarse en Puebla los principios ge-
nerales a la situacién de América Latina (ver sobre todo DP Nros.
409-420), se destacan dos visiones fundamentales: primero, una vi-
sién descriptiva del proceso en que se ha gestado la cultura de este
continente y también del mundo ante el cual se desarrolla tal ges-
tacién; aqui se habla de un “real sustrato catélico” que se ha con-
formado junto con “las bases de la cultura latinoamericana” {DP
412); y por otra parte se habla de una cosmopolita “civilizacién ur-
bano-industrial” que posteriormente empieza a ejercer un impacto so-
bre aquella cultura (DP 415). En segundo lugar, hay una visién va-
lorativa de estos hechos, ya que el advenimiento de la civilizacién ur-
bano-industrial se mira como algo que llega a “amenazar las mismas
raices de nuestra cultura” (DP 418) y en la actualidad marca el
gran desaffo para la Iglesia: necesidad de un discernimiento que
permita “consolidar los wvalores y derrocar los idolos que alientan
este proceso histérico” (DP 420). Frente a estas posiciones de Pue-
bla se trata shora de ahondar tanto en la perspectiva histérica cuan-
to en la valoracidén correspondiente, desde tres puntos de interés:
uno es el de un deseable “resurgimiento” catélico que logre asumir
el proceso desafiante, -entendido como “modernidad”, sin claudicar
ante- este (como lo hizo el modernismo) y también sin anatemati-
zatlo pura y simplemente (como ‘hacen los integrismos). Otro pun-
to consiste. en acercarse por un lado a la religiosidad del pueblo, como
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a expresién de nuestra matriz cultural, y por otro lado al secula-
rismo actual como a la forma destructiva que de hecho han tomado
los procesos modernizantes en nuestro medio. El dltimo punto abor-
da el problema de la unidad y pluralidad cultural en América Latina
y trata de entender lo que significa para ella un comiin sustrato ca-
télico. Asf{ nos vemos llevados a precisar mejor el desafio presente
que se le plantea a la fe y a la Iglesia en estos pueblos.

2.1. La historia de América Latina frente a la modernidad

o Es importante, desde el punto de vista evangelizador, cen-
trar un andlisis del proceso histérico’' de América Latina en la con-
traposicién entre tradicién y modernidad, que parece ser el sentido
de la nueva sintesis postulada por Puebla entre “tradicion y progre-
sa” (11; cfr, Pablo VI, citado en N? 4: “aunar en una sintesis nue-
va y genial lo antiguo y lo moderno”). Esta contraposicién no es
un asunto que se refiera sélo al problema de las élites, sino que ata-
fie directamente a las masas populares, entre las que se nota, al me-
nos en varios pafses mds problematizados, una progresiva falta de
adhesién oficial a la religién catélica desde hace pocos decenios; to-
do esto parece estar en relacién directa con ciertos fendmenos enun-
ciados por Puebla (DP 419) dentro del cuadro general del proceso
modernizador urbano-industrial,

* Si esto se admite como marco vilido de referencia para los
problemas de la evangelizacién, hay que preguntarse qué significa
ptopiamente modernidad. ¢Consiste su esencia en un proceso de se-
cularizacién? ¢Lleva esta secularizacién, en la préctica, inexorable-
mente hacia el secularismo? Se advierte aqui una falta de precisién
mayor en estos conceptos tan traidos y llevados hoy dfa. Pero sobre
todo se echa de menos ante estos una postura més critica de los cris-
tianos, que han asumido sin més muchas veces los supuestos falsos
(o por lo menos no demostrados) que se encierran en tales catego-
rias. Ya Hegel concibié la modernidad como una secularizacién del
cristianismo, que comenzé en la misma reforma protestante y en la
filosofia cartesiana. Segiin eso, la Iglesia Catélica aparece como una
transicién, destinada a quedar superada y suprimida, entre el mundo
de la ides y el mundo del espiritu. Esta misma concepcién de mo-
dernidad es la que se encuentra subyacente al repudio que hace el
Syllabus de lo modemno, visto como un proceso coherente que par-
te de la reforma y, a través del racionalismo y la ilustracién, llega a
la revolucién francesa e intenta perpetuarse en la situacién socio-
politica del siglo XIX. En nuestro siglo actual, los autores catélicos
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postconciliares no parecen haber cambiado esta manera de ver la mo-
dernidad, aunque la valoran de manera opuesta: en definitiva siguen
viéndola constituida por la secularizacién, o procesc en el que se
afirma la identidad auténoma del mundo frente a la sacralidad en
que tradicionalmente se habia éste desarrollado. La esencia de lo
moderno —indisolublemente ligada a sus deslumbrantes conquistas—
se reduciria de este modo a tratar de entender y realizar lo humano
en su conjunto sin necesidad de integrar la fe cristiana (al menos en
su ‘clasica versién catélica).

* Es obvio que el aceptar en esta forma los presupuestos de tal
autocomprensién de modernidad acarrea por fuerza una esquizofrenia
disolvente para el catolicismo: o se concluye que lo modemo es malo,
y entonces no queda sino volverle la espalda y sofiar utépicamente
con un regreso a la sintesis caidlica de cristiandad, vivida por la Edad
Media, con pérdida creciente de vigencia actual; o se acepta como
irremediable lo moderno, y en este caso no hay otra actitud sino la
de acomodarse a €l en una simple carrera siempre rezagada y humi.
llante, sin ningln aporte propic y con progresiva antodisolucién,
Los catélicos latinoamericanos han estado oscilando entre estas dos
posturas.

Sin embargo, no hay pot qué aceptar en bloque esta idea mo-
dernista de la modernidad. No existe, en Ia época llamada moderna,
un inexorable proceso de secularizacién que excluya todo cambio de
ruta. El sentido mismo del proceso moderno es ambivalente con res-
pecto a la fe cristiana y catélica: puede darse en la prescindencia y
hasta en el rechazo de esta, pero puede también consolidatse en la
aceptacién y bajo el impulso de la misma. De hecho lo mids signifi-
cativo de la modernidad nace con Galileo, Descartes y Vico en el
mismo seno de la Iglesia Catdlica. Pero una interpretacién positiva
de este proceso, y en especial de la Revolucién Francesa, por parte
de los misinos catdlicos, no parece abrirse paso sino en el siglo pa-
sado con Tocqueville y Gratry, y en este siglo con Blondel: figuras
€n su tiempo controvertidas, que pueden servir acaso para denunciar
la cortedad de visién que ha caracterizado a muchos, pero no para
impugnar el sentido profundo de los hechos objetivos. Contra la re-
sistencia de ambientes clericales influyentes y contra una autocom-
prensidn falseada de lo catélico va propiamente dirigida la protesta
secularizante que —innegablemente— va unida a todo el proceso de
la modernidad. Por esas posiciones intransigentes se fue agrandando
el distanciamiento entre lo moderno y la Iglesia; no tanto por nece-
sidad de la direccién misma en que iba el proceso. Como consecuen-
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cia de estz crisis, el movimiento cayd en poder de ideologias anticris-
tianas que corrompieron su sentido.

¢Cémo caracterizar entonces el impulso que mueve a la Iglesia
desde el Vaticano II y, para el dmbito latinoamericano, desde Me-
dellin? sQué es lo que se descubre plenamente en Puebla? No
se trata ni de una restauraci6n ni de una revolucién. Lo primero,
el “restaurar”, comporta la idea de una Iglesia a la defensiva, que
pretende volver a épocas pasadas, cuando no existia lo positivo apor-
tado por la modernidad. Lo segundo, la revolucién, es hoy un con-
cepto del marxismo, inmanentista y pelagiano, que traduce la obse-
sién de generar el hombre por si mismo un nuevo eén en la historia.
Se ha haklado en consecuencia de ‘‘resurgimiento’”, como de un ter-
cer concepto que significa el empefio por dejar crecer fecundamen-
te, en medic de la modernidad, aquellos valores permanentes de la
fe que deben desligarse de etapas histéricas superadas y quedar asi
en capacidad de asumir, purificar y perfeccionar el proceso moderno.
Una vez puesto en Jesucristo el tnico fundamento y la tnica simien-
te de salvacién que nadie puede cambiar, no existe otra forma de
que un proceso histérico se realice auténticamente sino permitiendo
que esta simiente, ya sembrada por Dios mismo en la Iglesia, “re-
surja” al interior del proceso. Lo que no es asumido pot la simiente
del Verbo, no queda redimido, segiin el principio de Ireneo tan re-
calcado por Puebla (DP 400, 469).

e Estaria, pues, muy errado quien interpretase este “resugimien-
to” catélico (o como haya de llamarse ese impulso, pues el nombre
nc es lo mds importante) en el sentido de una nueva contrarreforma
antimoderna. Sin embargo hay que reconocer que ni la historia de
la Tglesia, particularmente en América Latina, ni la historia de la
modernidad en su conjunto podrian reducirse de ninglin modo a la
sola correlacidn conflictiva entre lo eclesidstico y lo moderno, Asi
también, la periodizacién que hace Puebla de la historia de la cultura
latinoamericana estd algo unilateralmente polarizada por esa unidad
de andlisis que es la Iglesia misma; en esta forma se resta importan-
cia a las unidades nacionales, tan marcadas dentro de esa historia
en la que nacionalismos, caudillismos y populismos juegan un papel
de enorme importancia, Serfa preciso determinar mejor qué tipo de
hermenéutica ha de emplearse en el andlisis histérico. Mucho queda
pot hacer en cuanto se refiere a la autocomprensién critica y rigurosa
de América Latina, antes de que puedan tenerse las categorias nece-
sarias para una gran sintesis interpretativa, esa que acaso se dificulta
mis por encontrarnos aqui, como en el mundo entero, al final de ina
época, segin lo sienten no tanto los filésofos —que faltan entre noso-
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tros— cuanto los hombres de letras y los clentificos sociales. Hace
falta una clarificacién incluso afectiva que evite cualquier manipula-
cién teaccionaria, entre los mismos catélicos, de conceptos como
este de “resurgimiento” que se ha sugerido.

¢ Por otra parte habrfa que hacer resaltar mejor varios aspec-
tos positivos de la modernidad, més all4 de lo que escuetamente re-
conoce Puebla (416). El aspecto de la praxis parece ser aqui muy
ijmportante, en conexién con ese despertar de la conciencia histérica
que los catélicos no hemos asimilado del todo, asi como ¢l fenéme-
no social en cuanto globalidad que incluye autoconciencia. Estd tam-
bién toda esa nueva racionalidad de las ciencias humanas que se hace di-
ficil de asimilar a quienes se han formado en la tradicién filoséfica y
teolégica, Hay ‘en resumen la tranformacién del ideal humano, sin que
eso acarree por fuerza la prescindencia de Dios: desde un humanismo
cldsico 2 otro de corte social e histérico. A pesar de todo esto, no
puede negdrsele validez al enfoque de nuestra historia presentado por
Puebla, con su periodizacién cortespondiente. El punto decisivo es-
tard en comprender de manera adecuada el enfrentamiento plantea-
do alli entre la secularidad, por un lado, y aquellas raices tradicio-
nales de nuestra cultura que se expresan en la religiosidad popular.

2.2. Religién del pueblo y secularidad

» Puebla establece una secuencia indisoluble entre los siguien-
tes aspectos del proceso cultural latinoamericano (DP 412 y 413):
una evangelizacién constituyente del ser y de la identidad de nuestro
pueblo (DP 4-6); como resultante de esto, un radical substrato ca-
télico (la fe encarnada)} que va sedimentdndose y formando la rafa
de nuestra cultura en desatrollo (DP 7), y que ha sido mds fuerte
que las sombras y que el mismo pecado (DP 10); finalmente, una
religiosidad popular o religién del pueblo, por la que aquel substra-
to se manifiesta en miltiples formas vitales {DP 7, 413, 448). Todo
el interés evangelizador de la cultura converge, pues, desde el pro-
ceso histérico de la formacién de nuestros pueblos hacia este fené-
meno cultural presente, que es la manera como el pueblo muestra
vivir su religién catélica. Esto explica por qué Puebla da tanta im-
portancia a un fenémeno tal que habfa sido recientemente (y en par-
te sigue siendo) objeto de ataques los més duros en nombre de la
misma fe. Pero se entiende también que lo que le importa a Puebla
en la religiosidad popular no es tanto la manifestacién misma, con
sus formas frecuentemente ambiguas y hasta aberrantes, que no pa-
recen componer sino un abigarrado conjunto de elementos positivos
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y negativos (DP 454-456), cuanto més bien los valores de fondo
que en ella sc manifiestan, nacidos de una auténtica fe encarnada en
la cultura aunque no siempre bien esclarecida, valores que se resu-

men en aquella “sabiduria popular” (DP 413 y 414) o ‘“sapiencia
popular catélica” (DP 448) a la que se dirige la principal atencién.

» Se comprende, entonces, la formulacién tan audez empleada
por Puebla: con deficiencias y a pesar del pecado, la fe de la Iglesia
se ha constituido en la matriz cultural del continente, de la cual han
nacido los nuevos pueblos (DP 445). Este nacer comporta un se-
guir nutriéndose, pues la fe se ha encarnado en una sabiduria popu-
lar bésica, que penetra las dimensiones tradicionales mds hondas de
nuestra culrura, aunque no ha llegado a impregnar adecuadamente
todos los diversos grupos culturales ni se ha expresado suficientemen-
te en la organizacién de nuestras sociedades y estados (DP 451-452).
Hay, pues, dos aspectos en intima relacién dentro de lo que aqui se
llama “matriz cultural’”; uno que se puede precisar en términos teo-
I6gicos como forma peculiarmente catblica de la fe cristiana al en-
carnarse en nuestra historia; otro, que Puebla describe en términos
filos6ficos y antropolégicos como sabiduria propia de estos pueblos,
capaz de grandes sintesis vitales, que sella las intuiciones del corazén
y orienta las principales relaciones de la vida humana, conservdndo-
se més viva y articuladora en los sectores pobres (DP 413-414;
448-449).

e La matriz cultutal estdé marcada por el mestizaje racial y lo
propicia. Se da, en este campo dé la cultura, una especie de nuevo
mestizaje (DP" 409), por el ehcuentro de varios universos y corrien-
fes culturalés organizados desde vivencias evangelicas bésicas (DP
307). Simbolo el mds luminoso de esta realidad es desde un princi-
pio el rostro mestizo de Marfa de Guadalupe (DP 446). Esto pa-
rece tener un significado muy propio en lo que llamdbamos aspecto
teolégico de la mattiz cultural: fue la fe ya inculturada en los pue-
blos ibéricos la que ‘entré en intima comunicacién con las culturas
abotigenes (0 venidas luego), ricas ellas mismas en religiosidad; aun-
qué no se puede excluir que de allf se deriven ciertas mezclas no
asitiiladas y clertos sincrefismos (DP 307, 456), sin embargo sigue
en pie que la caracterfstica teoldgica de la matriz ¢ultural es una ver-
dadera “encarnacién” (DP 4, 234) o unién de fecundacién recipro-
ca, de amor y de verdad. Asf mismo, en el aspecto antropolégico
presenta Ja matriz cultural semejante caracteristica de veras mestiza:
la sabidurfa popular catdlica es un nuevo producto en el que se han
hecho peculiarisima “sintesis vital” (DP 448) los espiritus antitéti-
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cos y complementarios de un Quijote y un Sancho; por una parte,
y las profundidades, herméticas o bullentes, del alma indigena y ne-
gra, por ctra, Todo esto da pie para considerar, junto al simbolo ma-
riano, también el simbolo sacramental de la Eucaristia (cfr. DP 454)
como aquel que, en su encuentro con arcaicos ritos y con anhelos
recénditos de estos pueblos, recapitula en sf el concepto de matriz
cultural y lo hace activamente presente en nuestro quehacer de hoy.

e Con estas explicaciones puede apreciarse el alcance de lo que
Puebla pretende: oponer al embate destructor de la modernidad se-
cular todo el potencial contenido en la religiosidad catélica del pueble.
No se trata en primera linea de enfrentar las formas exteriores de
esta religiosidad, aun renovadas y purificadas, con las manifestacio-
nes ‘C}llturales nacidas del espiritu moderno {acaso ponet a tono las
trad_;cmnales expresiones comunitarias de fe con los medios actuales
de intercomunicacién, revisar los simbolos religiosos ante la raciona-
lidad cientifica y técnica, movilizar los recursos y mecanismos de
que la religién dispone entre el pueblo hacia los problemas socio-po-
li’nco_s actuales), Se pretende, mucho méds al fondo del asunto, con-
cientizar, revitalizar y enriquecer la matriz cultural encerrada en lo
intimo de esta religiosidad del pueblo; y esto en sus dos vertientes
insepatables ya dichas, la teolégica y la aotropoldgica. Sélo asi puede
afrontarse el desafio de la secularidad. -

® A fin c.ic que esta religiosidad popular asi entendida pueda
sel' una potencia tenovadora (y no sélo conservadora, aun en el buen
sentido), de modo que esté capacitada para asumir la modernidad
secular en sus aspectos mds conflictivos como el cientffico-técnico y
el pq].it;co—social, es necesario atender al nmicleo mismo ‘de la fe, como
matriz cultural, en sus vertientes teolégica y filoséfica, ntcleo que
10 se confunde con las manifestaciones de la esfera ética propiamen-
te dicha, la cual se ha desarrollado en forma imperfecta y nada homo-

génea. Convendria, pues, estudiar con detencién los siguientes pun-
tos, entrée otros: '

a) La sola aceptacién social de una referencia radical y absoluta
al Du::s ‘trascendente, por més que los individuos y los grupos vivan
en miltiples formas de pecado, gno funda ya, y hasta qué punto,

todo un estilo de vida en comin, toda upa cultura con potencial
renovador?

b. La afirmacién teologal bésica de la fe catélica, por la que
se subrayz una necesidad intrinseca de redencién que s6lo puede lle-
nar y que parecerfa en desacuerdo con la matriz cultural moderna
dende el mundo se ve en orden a ser transformado méds que a ser
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salvado, ¢no constituye precisamente un incentivo superior para las
tareas de la cultura? . 1 R

El sentido de Iglesia y comunidad dentro de 1a ]
scgﬁr.f )la fe catélica, buscarse esa salvacién de Cristo, ¢no es}:arfa
proyectada, mds alld todavia de lo jerdrquico (y sin negatlo), ai:la
esa “comuni6n de los santos”, invisible solidaridad que ensancha los
limites de una cultura moderna encerrada en lo visible y pragmitico?

erni i blo vive en estado

d) La fratemidad en Cristo, que la fe del puel ' .
primargo, a4 nivel familiar sobre todo, peto que es exte:nmble al en?
tero 4mbito social, ¢no seria capaz de generar una sociedad nueva

dominio de la naturaleza, como dlm;nsién fie_ sefiorio in-
separea'i)alf lde la filiacién divina y de la fraternidad cnjst_lans, ¢hasta
dénde contiene en esa religiosidad popular una exigencia ielpan y
trabajo? ¢En qué forma podria contribuir, con sus Si'éﬂibo.l?s cam-
po cosmoldgico, a crear desde la naturaleza esa “me aflon poft;:;:?
{Daniélou) que debe intervenir hoy en las ciencias y en la tecnolo

o Ante estos planteamientos es posible preguntar si la fe de
nuestro pueblo, en cvanto matriz cultural que s dxst:;nﬁuc 5?1 Ispng;
cipio de las manifestaciones externas y €n parte pr mﬂ:rml 1caa -
la religiosidad, no estaria «;?.].la si, en disposicién dt; asimilar los :re -
ces positivos de la modernidad secular y de oponerse creativamente
las abestaciones secularistas promoviendo lo que serfa una justa “se-
cularizacién catlica”. Esta diferenciaria y rflacmnar'ia'n':mclduol nEJe]or
lo. que es de Dios y lo que es del César, segin e p]:}f:(::pl:nal e iav?ll;i
gelio, baséndose en la ley de aquel_la smgu.lat relacién {analog del
ser) que existe entre la trascendencia de Dios y su mm?neima ©
carnacién en el mundo, como se muestra cn Cristo, en la Iglesia, en
los sacramentos. La evangelizacién no tendrfa que rechazar lilrl'toncf
toda corriente de seculatizacién, sino que se realizarfa secu :ﬁn 0
catblicamente, es decir: promoviendg valores como elal de pg icar
la imagen de Dios, y afianzar la confianza que permite hombre sgr
¢l mismo contra falsas concepciones de la dependp:_ma respecto de
lo divino. Se podria acoger bajo las debidas condiciones uﬁa \lr;gen-
cia de cierto pluralismo (que es otra de las caracteristicas (::1 se-
cularizacién) el cual no fuera indiferentista, tal como ha _es]:aado pre-
sente en la tradicién cat6lica: pluralismo no permisivo, limitado poh:
criterios morales. En esta linea debe recor-darse que no siempre
secularizacién ha sido para nosotros algo Lm[_.)ortado de fuera: ]Ill.;i
chas de sus manifestaciones en nuestro medio, por ejemplo en
liberalismo del siglo pasado, se vinculan con llmpulsos de tradicién
cristiana frente a extremos cleticalistas y regalistas. En esta perspec-
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tiva la fe actuarfa més claramente como poder vencedor de ese pe-
cado, que es el que pervierte la legitima secularizacién y la vuelve
atefsmo devastador. El sentido de lo numinoso, de la solidaridad in-
visible, dc la providencia divina, no son los que deticnen el avance
hacia el dominio del mundo y su humanizacién; méds obsticulo pue-
den resultar para ello una soberbia de la “idea clara y distinta”, el
egofsmo pragmidtico y el determinismo cientista. Si se libra la religio-
sidad popular de los peligtos que la amenazan, se puede esperar de
ella un poderoso impulso de cultura: se apartarfa asi, con cvalquier
eletnento migico, el intento por el que el hombre quiere dominar lo
divino, quedando abierto a la auténtica teonomia; se quitarfa el fa-
talismo, o pensamiento de quien se siente dominado injustamente por
Dios, abriéndose asf la autonomfa verdadera del hombre; se pondria
fin a la opresién religiosa, por la que el hombre se siente 1n dios para
dominar a los hombres, y se expandiria entonces el campo de la
fraternidad. Pero tampoco hay que exagerar esta posicién, preten-
diendo que con s6lo librar del pecado y de la ignorancia aquella ma-
triz religiosa nuestra ya tendrfamos la solucién al conflicto cultural.
Por lo contrario, hay que insistir en las miiltiples v complejas media-
ciones por las que la fe ejerce su influjo en los diversos érdenes de
la cultura. Y no hay que descuidar la presencia de otras posibles ma-

trices culturales no ditectamente enfrentadas a las manifestaciones
tradicionales de lo religioso.

e A pesar de todo, sin que se nieguen los valotes positivos de
una secularizacién auténtica, que puede promoverse en sentide ca-
télico, queda planteado el tremendo impacto deletéreo de las co-
rrientes secularistas sobre numestra cultura de base religiosa y sobre
Ia misma fe del pueblo. Ha sido muy diffcil de evitar que en la pric-
tica la seculatizacién pasara a ser secularismo. Mientras tanto, al
evangelizador le parece revestir prioridad mdxima la exigencia de
que se defienda a nuestro pueblo, por su misma supervivencia e
identidad, contra una cultura dominante que desprecia incluso cual-
quier simbolo religioso. En América Latina el proceso secularizante
parece haber asumido un giro ideolégico y politico que lo hace muy
distinto del europeo v del norteamericano, Sea como fuere, no debe-
tfamos aceptar indisctiminadamente una teorfa de la secularizacién
que no s¢ ha elaborado sobre nuestras experiencias (ni sobre Ia de
otros ‘muchos pueblos), Con frecuencia se cree, por ejemplo, que es
indiscutiblemente vélido el modelo secularizante de mera “libertad
teligiosa> para las relaciones entre el Estado y la religién; sin em-
bargo, algunos teéricos de la politica vuelven hoy a plantear la ne-
cesidad de una concreta fundamentacién religiosa de esta; lo cual se
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hace mas actual en pafses donde los cristianos somos sociolfﬁgica-
mente mayoritarios. Y en definitiva la praxis que en un sentide o
en otro vive nuestro pueblo, ¢no vuelva a meter por el portillo Jo
que se guiere excluir con ciertas teorfas de la secularizacién?

2.3, Unidad y pluralidad cultural en América Latina

e Las consideraciones anteriores llevan también a plantearnos la
pregunta de si en efecto la fe encarnada en nuestro medio constituye
la unidad cultural interior y bdsica de América Latina, Puebla lo
afirma asf, al hablar de la primera época de la evangelizacién en
que se echaron las bases de la cultura y de nuestro “real sustrato
catblico”. Dice que esta evangelizacién fue suficientemente profunda
para que la fe quedase como constitutiva del ser y de la identidad de
América Latina, “otorgéndole la unidad espiritual que subsiste pese
a la ulterior divisién en diversas naciones, v a verse afectada por
desgarramientos en el nivel econdémico, politico y social” (DP 412).

¢ Debe tomarse en serio, para comenzar, la diversificacién no
solo geogréfica sino cultural que obliga a distinguir cada vez mds
los diversos blogues en América Latina, como el del mundo Atlén-
tico, el del Pacifico y el del Caribe, o también el Cono Sur, la cuen-
ca amazdnica, la regién andina, el 4mbito de Mesoamérica, (Puede
entonces mantenerse sin mds la concepcidn de la fe cristiana como
de aquel factor férreamente aglutinante que caracteriza todavia hoy
el hecho cultural latinoamericano, sobre todo de cara al futuro?
Hay que recordar que la misma fe llegéd hasta nuestras tierras ya
inculturada en los moldes de la o las culturas ibéricas, y que estas
culturas, en cuanto distintas de la fe cristiana y nunca identificables
con ella (cfr. DP 400), han ejercido en nuestra propia cultura un
influjo modelador muy notable, desarrollado en parte al margen de
la fe (aunque no necesariamente en contra de ella), Ademds han
influido en lo nuestto posteriormente culturas de otros pueblos no
catdlicos y ni siquiera cristianos, como las venidas del Africa y las
de alguncs grupos fuertes de inmigrantes. Mds atn, en épocas re-
cientes nuestra cultura ha sufrido impactos pluralistas en la misma
forma- de concebir lo catdlico de la fe y de vivirla en un mundo nue-
vo marcado pot el protestantismo (catélicos notteamericanos), por
el liberalismo (catélicos franceses) y por el secularismo (catélicos de
Europa Occidental, especialmente germanos, desde el Concilio). Tan
importante aparece ¢l aspecto de pluralidad cultural, que ya empieza
a preocupar incluso a la misma Iglesia la necesidad sentida de una
historia de nuestra cultura latinoamericana y un anilisis de la misma
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en clave de su pluridimensionalidad y también de su diversificacién
por paises y regiones. La Iglesia es consciente de que su posicién en
Puebla, tan clara e impertérrita al presentar la historia de la evan-
gelizacién frente a la cultura en América Latina, no significa un que-
rer centrar, ni sobre s{ misma como institucién ni sobre la religiosi-
dad del pueblo como fenémeno particular, todo el proceso tan com-
plejo de la historia cultural latinoamericana,

* Ante estos hechos debe todavia justificarse mejor el hablar
de la’ fe como matriz cultural comiGn y de un sustrato catélico idén-
tico a través del multicolor panorama’ de la cuttura en América La-
tina, Los conceptos de “matriz” y de “sustrato” pueden cuestionarse.
Tal vez sea preferible no convertirlos en teenicismos y seguir usando
también otros términos. De- hecho, Puebla utiliza muchas expresio-
nes, algunas de ellas con un denso contenido ‘simbélico y también
biblico, lo que parece particularmente adecuado a la materia misma
de que se trata: habla de las rafces (DP 4, 12, 418), del aliento
¢reador {DP 6), de la fidelidad ¢readora (DP 7), del factor unifi-
cador (DP 234), del vinculo de unidad (DP 447} que tiene por
efecto la sintesis vital (DP 12, 436, 448); habla de un principio de
dxscernim’iento (DP 448); dice que la fe “sella” el alma y la cultura
de América Latina (DP 414, 445, 452); impregna la cultura (DP
413, 436. 438), la penetra (DP 437), la fecunda con savia evan-
géhca‘(DP 234), la critica,” purifica y exorciza (DP 405); hay una
gestacién, un nacimiento, una insercién de la fe en la cultura (DP
4), hay un getminar (DP 428), una encarnacién (DP 234, 462);
un asnmi_iar (DP 428), un asumir para redimir (DP 400, 462, 469);
se menciona también, pero hablando de los hijos de la Iplesia, que
ellos son fermento (DP 1133) y forjadores de historia (DP 274-
279). Toda esta terminologia no quiere expresar sino las caracteris-
ticas comunes, por cierto privilegiadas, con que parece haberse cum-
plido en América Latina eso que la Iglesia siempre busca con la evan-
gelizacidn: “que las culturas sean renovadas, elevadas y petfecciona-
das por la presencia activa del Resucitado, centro de la historia, y
de su Espiritu” (DP 407).

* Por otra parte el término “matriz cultural” no ha de preten-
der aplicarse exclusivamente a la fe ¥ mucho menos a la Iglesia. Pue-
de hablarse de otras matrices culturales en relacién con factores an-
tignos y recientes que signifiquen toda una mediacién fundamental
concreta por donde se generan, se inspiran, se trasvasan impulsos
culturales poderosos. Quedarfa por verse si esas otras “matrices”
alcanzan la misma profundidad v muestran el mismo vigor que la fe
aun cuando no fueran de naturaleza religiosa, ni siquiera negativa:
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mente. En cuanto al otro término discutido, es claro que al hablarse
de “susttato catblico comin” se piensa en las mayorias, todavia gran-
des al presente; nunca en totalidades cerradas, que han dejado de
existir hace ya bastante tiempo.

e En todo caso, el interés por este planteamiento de visivn re-
trospectiva, no puede separarse de otro hacia el que va orientado:
1a prospeccién de frente al futuro. Dice Puebla que “hay que aten-
der hacia dénde se dirige €l movimiento general de la cultura, més
que a sus enclaves detenidos en el pasado; a las expresiones actual-
mente vigentes mds que a las meramente folkléricas” (DP 398). La
Iglesia se ha fijado en ciertos hechos particulares, dentro de su and-
lisis cultural desde la perspectiva de la evangelizacidn, porque cree
que en ellos se manifiestan “los indicadores del futuro hacia donde
va el movimiento de la cultura” (DP 420). Por eso también enca-
mina su accién a “los constructores de la sociedad pluralista en'Ap:é-
rica Latina” (DP 1206 y ss.). No puede la lectura de este dltimo
pasaje “pluralista” separarse de la inspiracién ’de- base en t_odo el
documento, que es la opcién por la identidad cristiana y catblica que
estd en las raices de nuestra cultura, a través de todos sus plura!:s:-
‘mos tradicionales o afluyentes en el momento actual, ident‘sdad basi-
ca que la Iglesia ve cargada de dinamismo hacia lo porvenir, aunque
frontalmente amenazada hoy por otros elementos.

e La cuestién de cierta unidad catélica fupdamental, que inte-
graria en la raiz todos nuestros pluralismos, ha venido a pl@ntcarse
nuevamente por la crisis vivida hasta antes de Puebla. El motivo que
engendra el pensamiento es siempre una crisis, se ha dicho (H. Ja-
guaribe). En este caso fue la pasién iconocldstica con que .el secula-
rismo penetré entre cristianos y clérigos de amplias élites intelectua-
les, pertutbando a las masas del-pueblo creyente. Se provocd . por
reaccién una vuelta paulatina a la - religiosidad popular, la que em-
pezé asi a verse como algo mds que costumbres —piadosas o supers-
ticiosas— mantenidas por la Iglesia: se la vefa ahora como actitudes
sustanciales y, en el fondo, como sentido. De aqui se pas§ al tema
de nuestra cultura, redescubierta en su articulacién desde ciertos
valores' de fondo, que tienen siempre que ver con lo religioso. Puebla
asimilé sin miedo la crisis precedente. No estdbamos tan preparados,
es clerto, para sobreponernos 4 conmociones que no nacen ya de
causas intraeclesidsticas sino de un gran trastorno en la cultura mis-
'ma. El anglisis de Puebla detecta en el proceso latinoamericano, a
la luz de la evangelizacién, tres etapas esquemiticas (dejando —la-
1o estéi— la periodizacién intrinseca y la historiograffa a los peritos):
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la primera ctapa es la de gestacién de las nacionalidades y culturas,
y lleva la poderosa impronta de la fe trasmitida por la Iglesia; la
segunda etapa estd constituida por embates y desafios que sufre esa
raiz cristiana y catdlica de la cultura, hasta desdibujarse un tanto de
la conciencia de nuestros pueblos, junto con una pérdida de vigencia
por parte de la Iglesia misma en la vida de estos; finalmente, la
etapa que se abre con el Vaticano II hace reconocer aquella raiz so-
terrada y mirar en ella, aunque sacudida por mil factores adversos,
el potencial comin mds fuerte para una nueva sintesis del evangelio
en ¢l entotno cultural, tan cambiado y tan diferenciado, del momen-
to presente.

o Si queremos ahora determinar algo mds este sustrato catblico
basico y comtn a los pueblos de América Latina, no bastaria referir-
se a clertas caracteristicas religiosas que enconiramos mayoritaria-
mente en todos nuestros pueblos y que levan el sello inconfundible
de un catolicismo que, o las implanté sacindolas de su propia rique-
za, o las acogid de la religiosidad aborigen, ¢ les permitié al menos
subsistir en su suelo, cualquiera fuese su procedencia. No basta, pues,
por mis importantes que sean, hablar de fenémenos obvios como el
sentido de la otra vida, la predisposicién a la experiencia de lo sagra-
do, la apertura a la oracién, e] ejercicio de una religién doméstica,
bastante devocional y moralista. Lo que aquf interesa es identificar al-
gunas pistas que sefialen cédmo esos fenémenos religiosos han tenido
y tienen rafces que ejercen una funcién gestadors, unificadora fortifi-
cante de la cultura en toda su complejidad y amplitud, o al menos de
algunos campos suyos. Con otras palabras, se tratatia de mostrar en
concreto que el Evangelio ha penetrado, al menos en parte y aun
con deficiencias, hasta “los criterios de juicio, los valores determinan-
tes, los puntos de interés, las lineas de pensamiento, las fuentes ins-
piradoras y los modelos de vida” de nuestros pueblos (DP 394, ci-
tando a Evangelii Nuntiandi). Sélo entonces el concepto de un sus-
trato catélico comin 'dejaria de ser formal y wacio de contenido.

& Pary esta empresa habria que utilizar algunos materiales que
literatos y ensayistas han ido acumulando entre nosotros; también la
antropologia se ocupa de intereses afines; pero seria ya tiempo de
que una reflexién filoséfica incorporase y completase todo esto. Apa-
recetia cudl es de hecho la visién de la vida que tienen los individuos
y el pueblo como tal; qué jerarquia de valores existe orientada por
la fe; desde qué encarnacién de la fe parten actitudes ante la natura-
leza, ante la vida y la muerte, ante los hombres. (Y al decir “fe”,
comprendemos ese conjunto de “virtudes teologales”, en germen al
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menos, que abarca también la-esperanza y la caridad). Si Feuerbach
pretendia (y en algin sentido tiene razén) que el {:nodo como el
hombre se afirma determina su concepcién de los dioses, podemos
nosotros hacer valer, por el contrario, que el modo de ver y aceptar
a Dios, propio de nuestro pueblo, determina también notablemente
la forma deé mirar y de acoger al otro hombre, -al pobre, al mundo
angustiadc por brechas y antagonismos, con 'su necesidad de_fedcn-
cién y, después, de transformaciones materiales. La afirmacidn df:
Dios como poder personal, sin duda bésica en nuestra fe y religiosi-
dad, es un ejemplo de valor religioso que_ repercute directamente en
profundas actitudes culrurales, aunque con su inherente ambigiiedad.
No sin razén nuestro secularismo criollo ha comenzado siempre por
quitar a la Iglesia sus posesiones, instrumentos de poder. para bien
o para mal, mientras en lo tedtico empieza negando la pqslblhdad del
milagro, esa manifestacién del poder de Dios, tan querida para los
devotos de auestros muiltiples santuarios con sus innumerables testi-

monios de favores y gracias.

o Con estudios mds precisos, a la manera de los aqui postula-
dos, podrfamos apreciar cémo la unidad de fe {ampliamente enten-
dida hasta significar esa rafz o transfiguracién dltima de los valores
religiosos que se prolongan en actitudes culturales) ha podide articu-
lar en el pasado las diferencias en la cultura y ha creado la unidad
mds significativa de lo que es América Latina. Con eso no estaria
dicho que se ha establecido una unidad imperecedera, porque las
amenazas presentes, sumadas a las que han existido desde los prime-
ros choques con la modernidad, son demasiado llamativas, Hay que
confesar que la unidad cultural, creada por la fe catélica en nuestro
continente, siendo contrarreformatoria en su estilo, es a la vez pre-
moderna en su configuracién intima. América Latina se ha constitui-
do antes de la reduccién epistemoldgica que fundé las ciencias fisico-
matem4ticas. La segunda escoldstica y el barroco marcaron nuestra
cultura al margen de la modernidad, desde esa peninsula ibérica que
semeja un desprenderse de Europa. Si serfa injusto considerar tal
hecho sélo negativamente, como si hubiésemos dado sin remedio las
espaldas al resto del movimiento cultural de Occidente, tampoco ha
de ignoratse su térrible problema: no ha existido hasta ahora una
verdadera sintesis de lo nuestro mds propio con lo auténtico de la
modernidad sefialada por su racionalidad cientifica y técnica, asi como
por las caracteristicas, ambiguas muchas veces, que tal racionalidad
conficre ala vida social y politica: Puebla menciona entre estas la
mentalidad de eficiencia, la personalizacién y la socializacién; la ace-
leracién y universalizacién de la historia (415-416); podrfan reco-
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gerse insinuaciones de otras, como la necesidad de planificar, con su
secuela de centralizacién y de burocracia; pero especialmente subra-
ya Pueblia en la modernidad sus ‘aspectos de poder, que se han tra-
ducido hasta ahora en el surgir de “grandes potencias poseedoras de
la ciencia y de la técnica”, lo que trae como consecuencia el empo-
brecimiento, la proletarizacién y la dependencia de otras naciones
(DP 417). Con todos estos hechos y tendencias tiene que confrontar-
se la evangelizacién, para juzgarlos, asimilando lo auténtico, purifi-
cando lo desviado, impulsando lo que vale la pena desarrollar (cfr.
DP 466), en igual forma como conviene también que “el catolicis-
mo popular sea asumido, purificado, completado y dinamizado por el
Evangelio” (DP 457). El nticleo aglutinante de nuestra cultura, que
ha sido por tradicién la fe catlica, nunca se habfa propuesto tan
conscientemente antes de Puebla alcanzar esta sintesis ardua de “tra-
dicién y progreso”. ¢Podrd lograrle por fin en este momento de tan
graves conmociones?

® La categorfa epistemolégica més adecuada para enfrentar el
serio interrogante que asf nos queda es la de la esperanza, Esta inter-
viene ya en el andlisis de nuestro pasado para verlo, a pesar de sus
sombras, como uno de los capitulos mds relevantes de la historia de
Ia Iglesia (DP 6), de donde crece aquella visién promisoria de un
“continenie de la esperanza”. Las grandes lineas que llevan hacia
futuro sélo pueden leerse a impulsos de esas mismas fuerzas que
nos vienen desde nuestras raices culturales cristianas y catdlicas. La
modernidad secularista profesa una fe absoluta en el poder de la
ciencia y de la tecnologfa, que pueden prever y planificar, con la
pretensién de manefar la historia. Pero la profesién de la fe cristia-
na,'lmpe.hda por la esperanza, se dirige en primer lugar al poder de
“Dios todopodetoso”, el cual se nos hace poder salvador en Jesu-
cristo, por el evangelio que su Iglesia encarna en las culturas de los
pueblos. Este poder obra también a través de un saber que es sabi-
durfa y que se ha dado con preferencia a los pobres y sencillos, en
su religiosidad popular que brota de la fe en el Evangelio y se pro-
yecta a las esferas todas de la vida para forjar la historia segin la
praxis de Jesis (DP 279). Sdlo con una fe que por esperanzada
tiecne nuevos ojos, es posible afirmar ahora, como lo ha hecho él
Documento  de Puebla' ante }a zozobra del choque de culturas: “La
sapiencia popular catélica tiene una capacidad {renovada) de sinte-
sis vital” (DP 448). Sélo con esta fe y esta espersnza podremos

trabfzjar los catdlicos en el proyecto histérico de la cultura latinoa-
mericana.
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