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PRESENTACION

En el mes de Agosto del presente ano, desde el dia dos al
seis, tuvo lugar en Bogotd, en la sede del Secretariado Gene-
ral del CELAM, un Encuentro sobre Eclesiologia. Los tra-
bajos entonces presentados y discutidos son los que se ofre-
cen en este volumen.

Es sabido que los temas eclesioldgicos ocuparon buena par-
te de la literatura teoldgica de los ultimos cincuenta afios,
pudiéndose afirmar que las raices de la renovacion de la
eclesiologfa hay que ubicarlas antes (Mdhler, Scheeben,
Dom Grea...) y que después del Vaticano II dicha reno-
vacién se vio ampliada y profundizada.

No todo cuanto en estos afios se ha dicho y publicado sobre
la Iglesia tiene el mismo valor, pero creo que sobresalen las
adquisiciones de las cuales la teologia no podra prescindir
en el futuro.

Los textos editados en el presente libro se refieren solamente
a algunos puntos —muy pocos, en realidad— de la amplisi-
ma temdtica de la eclesiologia, reflexionados en el seno de
esa realidad eclesial y latinoamericana que es el CELAM.

Cuantos participaron en el encuentro agradecen cordial-
mente al Sefior Secretario de la Sagrada Congregacién para
la Doctrina de la Fe, S.E. Jérome Hamer, su presencia fra-
ternal y sus valiosos aportes.

Maria, Madre de la Iglesia, bendiga estas pdginas.

Secretario General del CELAM
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Iglesia y Comunion

Introduccion al tema eclesiolégico

Excia. Reverendisima Jérome Hamer o.p.

El Concilio Vaticano Il fue ante todo, por no decir exclu-
sivamente, un concilio eclesiologico. La mayor parte de sus
documentos se refieren a la Iglesia. La teologia de los afios
que precedieron esta asamblea estuvo centrada en torno a es-
te mismo tema; el desarrollo del ecumenismo contribuyé
en gran parte a ello. Otro tanto acontecié con el periodo
que sigui6é inmediatamente a Vaticano II: época de grandes
reformas que siguieron al Concilio, y de los grandes comen-
tarios.

Posteriormente ha podido comprobarse —por lo menos
a nivel de literatura— cierta lasitud, debida quizd a una es-
pecie de cansancio. El interés ha pasado a otros tépicos,
tales como las cuestiones cristoldgicas y los problemas de la
fe. Este interés sigue manteniéndose hoy en dfa y constituye
una caracteristica de la Iglesia en el momento actual.

Recientemente, empero, desde hace unos cuatro o cinco
afios, estamos siendo testigos de un nuevo despertar de la
atencidén sobre las cuestiones eclesiologicas, con referencia
no tan directa al Concilio, cuanto mas bien directamente a las
situaciones pastorales. Por mi parte, observo que hay dos
temas que aparecen con mayor frecuencia: el de la dimensién
local de la eclesiologia y el del lazo de comunién que vincula
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a la Iglesia. Ambos términos son correlativos, y no s€ puede
considerar al uno sin el otro.

La introducciéon que aqul presentamos se referira a estos
dos temas. Los centraré en torno a dos proposiciones que tie-
nen, como unico objetivo, destacar algunos puntos mas im-
portantes, para facilitar asf la discusion.

1. La Iglesia es comuni6én. Esta férmula, ampliamente
utilizada en nuestros dfas, alcanza su verdadero senti-
do dentro de una eclesiologfa completa. Nos comuni-
camos con los demads s6lo dentro de un valor com(n. La
comuniébn supone, a la vez, la posesion conjunta de un
mismo bien y los lazos de correlacion (o de ‘“‘correspon-
dencia”) que resultan de aquélla. (En qué consiste
este bien? ;Cudl es la relacion que existe entre é1 y cada
uno de los fieles? He aquf dos preguntas a las cuales la
eclesiologfa debe dar una respuesta.

1.1. Cuando se dice que la Iglesia es una comunién, se
est4 haciendo una afirmacién muy importante para la com-
prension del misterio de la Iglesia. Quisiera, empero, poner
en guardia contra un uso vago y acritico de esta formula.

La palabra “comunion”’ no dice gran cosa, si nos atene-
mos al uso corriente y al diccionario. La comunion es una
manera —entre otras— de conciliar pluralidad y unidad. Es
una manera plural de estar al servicio de una misma reali-
dad. Es una unidad que no elimjna la pluralidad, sino mas
bien la valoriza. Estar en comunién es estar donde corres-
ponde, dentro de la participacion de un mismo don funda-
mental, en la ejecucion de una misma tarea y dentro de

una misma lucha.

As{ pues, esta nocion es mas bien un cuadro que es
preciso llenar: depende mds de la forma que del contenido.
Para tratarla en términos concretos, 'deberemos determinar,
en el desarrollo de este trabajo, aquello que da a la comu-

nion de la Iglesia su fisonomfa propia € irreductible a cual-
quiera otra.

1.2. A nivel de la forma, es preciso notar también que,
junto a la comunion, los soci6logos reconocen otras dos es-
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;clrr:xiiitu;as enn las que ven igualmente una conciliacion de la
ad y de la diversidad: la masa y la federacién. Pienso

que podrfan afadi = ;
bla™) irse otras. ;No seria una de éstas el “‘pue-

lasSEUtartart:,ppueg, dded la unidad. Pero ésta no es sino una de
ropiedades o notas de la Iglesi i
opi esia. Si quere
ofrecer una visiébn com - y Un.
pleta de la Iglesia a partir d i
: I _ e la Uni-
dad-comunién, es necesario tomar también en cuenta las

otras tres propiedades: J
thcidi Ry es: la santidad, la catolicidad y la apos-

En fin, por importante
_ ; que sea el conocimiento de 1
ggﬁgi;a:adesdpar_a llegar a una realidad, no lo es menos q::
s se distinguen de ésta y que, a la i
I postre, la re
es la que da cuenta de las propiedades y no al revés. i

2. T.ral_tar de la comunién de la Iglesia presupone las defi-
glcmnes de 1&} Iglesia como Pueblo de Dios y como
dueirpo de_Cnsto. Ellas permiten destacar la relacién

e la doctrina de la comunién con la cristologfa y con la
efscatologfq. En nuestros dias, debe prestarse una ate
q@n especml a este Gltimo aspecto a saber, a la co dn'-
cibn de itinerancia de la Iglesia. ’ e

2.1. La teologia del i
. pueblo de Dios, cuya duracién se
’ €Xx-
Sﬁgd; a lo.largo de'los dos Testamentos, permite destac:r
imension esencial de la Iglesia: su dimension histbrica

Es, por lo tanto i
, particularmente apta tambie
ta de su orientacion escatolégica. 3 e

o Igiugr;it;ﬁali?zg neo-te.s’tamentaria acerca del Cuerpo de Cris-
Cu’erpo 2 ulta ; la unién sacramental de los cristianos con el
el sucitado del Sefior, da al pueblo de Dios su rasgo

pecifico, por cuanto es, ahora, el “nuevo” pueblo de Dios

refI;ara qstas dos nociones bfblicas, el Reino es un punto de
rencia. Los valores del Reino estin ya presentes en la

Iglesia, pero aspi :
i€s1a, 0 aspiran a su plenitud. Para el nuevo pu
Dios, el Reino es un término y una atraccién. pushils

e e 1. )
= decl(;ndlclon de itinerancia es, en consecuencia, insepara-
> 1a naturaleza de la Iglesia. Cristo la fundé a fin de ha-
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cer duradera para siempre la obra salvifica de la redencién
(cf. “‘Pastor acternus”, DS 3050). Pues bien, la redencion
plenamente acabada es un don escatoldgico.

2.2. El Concilio Vaticano II describié el caracter escato-
légico de la Iglesia en un texto sintético de especial densi-
dad: “La lglesia, a la que todos estamos llamados en Cristo
Jestis y en la cual conseguimos la santidad por la gracia de
Dios, no alcanzard su consumada plenitud sino en la gloria
celeste, cuando llegue el tiempo de la restauracion de todas
las cosas (Cf. Act. 3, 21) y cuando, junto con el género
humano, también la creacibn entera, que estd intimamente
unida con el hombre y por él alcanza su fin, serd perfecta-
mente renovada en Cristo (LG. 48).

Esta frase nos presenta la escatologia en sus tres dimen-
siones: personal, colectiva y césmica, y sobre todo, destaca
el lazo que las une. No se trata de tres elementos indepen-
dientes y como yuxtapuestos. Los dos Gltimos estdn subor-
dinados al primero. Por el hombre, todo el universo alcanza
su destino.

Esta afirmacion tiene gran importancia; muestra, en efec-
to, que a partir de la escatologfa del hombre individual se
ha de considerar la escatologia del conjunto de la humani-
dad y del mundo También aquf se asienta la primacfa de
la persona.

2.3. En el centro de la escatologia cristiana, se encuentra
el conocimiento intuitivo de Dios. Lo demds de la escatolo-
gfa se ordena en torno a esta visién directa, como en circu-
los concéntricos. Las dos afirmaciones del Nuevo Testamen-
to acerca de la visi6én “‘cara a cara” (1 Co 13, 12) y el “lo
veremos tal como es” (1 Jn 3, 2) condicionan, pues, toda
la escatologia, incluyendo la del Reino.

Una escatologfa del Reino disociada de este dato funda-
mental es una escatologia parcial y corre, en consecuencia,
el riesgo de ser falsa. En realidad, el Reino es la victoria de-
finitiva de Dios sobre todas las fuerzas adversas que, en la
actualidad, dominan al mundo; victoria sobre Satén, elimi-
nacion del sufrimiento y destruccion del mal en todas ‘sus
formas. Asf pues, el Reino instaura un orden nuevo. Sin em-
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bargo, no puede reducirse toda Ia escatolo
nuevo, olvidando que éste
vision beatifica de los elegidos.

' gla a este orden
S€ orienta por entero a Ja

.Es nnpprtante tener siempre presente una idea complet
y ;erz}rqul_zada de la. escatologia, sobre todo sj considerfnfoz
:Ial eaSiaglesm 1como signo y pr'e§enc§a efectiva del Reino. La
gl NG solamente es la anticipacién de un orden nuevo li-
mltz}do a sus efectos externos; es la anticipacién de toda ja

3. Nuestras reﬂexiones sobre la comunién se fundan en
e_l uso que lllace de ella el Nuevo Testamento en la histo-
ria de_ las instituciones eclesidsticas, en la ’elaboraci()n
teologica y c.anénica desarrollada a lo largo de los siglos
y en _el amplio empleo de esta nocién por parte de] Ma-
gisterio, en especial por el Vaticano II.

3.1. En el lenguaje corriente d i
1. E : e los fieles, la palabra “co-
;numon se halla ligada a 13 Eucaristfa. Este empleo se con-
orma al Nuevo Testamento, donde leemos: “La copa de ben-

de Cristo? Y el pan que partimos ;no es una comunj

gue?o de CI‘lStO?’” (1 Co 10, 16). La comuniénmec;ne(lxz):;tf)l
e _t_omar parte”, en los dos sentidos de esta expresjon:

participar (recibir una parte) y contribuir (dar una pa.rt:e)l D.

allf que san Pablo hable de comunién no solamente con r.efe:

(Flp 2, 1: 2Co 13 3), sino t i

» 1,2Co 13, 3), ambién con referencia a las -
1r’osas contr}bu01ones a las necesidades de los fieles de Jegrr;s-
n que estdn en la pobreza (Rom 15, 26),

Esta idea fundamental de “tomar parte”’ lley
gleerét(:;a a la. de aproximapién, de soligaridad, d: g;:}elrﬁ?ézga;
s mumdfid. entre quienes “toman parte”. Asf eg como el
X1o eucaristico que citamos anteriormente concluye con
la | i an, y por eso formamos to
?i]e u:;gojﬁg (I Co 10, 17). Un texto de Ia primera epfst%(l):
ey nos hape ver gs_te t{z”msito totalmente normal
vl “Le comumén-pa_rtlmpamon a la de comunién solj-
-0 que hemos visto y ofdo se lo damos a conocer
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para que estén en comunion con nosotros. Nuestra comunion
es con el Padre y con su Hijo Jesucristo. . . Si decimos que es-
tamos en comunién con El, mientras andamos en tinieblas,
somos unos mentirosos y no andamos conforme a la verdad.
En cambio, si andamos en la luz, como El estd en la Luz, esta-
mos en comunidén unos con otros’” (1,3 y 6-7). Esta unién
con Dios, manifestada por la fe y el amor fraternal, se expre-
sard normalmente en la vida en la sociedad externa. ;No es
igualmente sorprendente que la palabra “comunion’ desig-
ne también los lazos que unen a Pablo y Bernabé con los
otros apostoles de Jerusaién, que se traducen tanto en la re-
particibn de las tareas aposto6licas como en la ayuda a los
pobres?: ““Reconociendo, la gracia que me habfa sido cqnce-
dida, Santiago, Cefas y Juan, los principales, las columnas,
nos estrecharon la mano en sefal de comunién’ (Gal 2,
9-10). En este texto, la “‘comunién’’ se nos presenta como
un lazo social de la Iglesia primitiva.

En las diecinueve veces que el Nuevo Testamento emplea
la palabra “comunién’, encontramos ya todos los compo-
nentes —algunos en forma todavia embrionaria— de los di-
ferentes empleos en la historia de la Iglesia.

3.2. Refiriéndose a la comunibn eclesidstica —uno de
los usos mas corrientes de la palabra “‘comunién”—, con esa
precision analitica propia de la Edad Media, san Buenaven-
tura destaca en ella los elementos esenciales: ‘“‘La comunién
es triple: la primera es puramente espiritual, es la comunion
segtin la dileccion interior; la segunda es corporal, es la co-
muni6n segin las relaciones exteriores; la tercera se encuen-
tra entre ambas, es la comunion segin la recepcion de los
sacramentos y, mas en especial, segiin el sacramento del al-
tar” (IV Sent., dist. 18, pars 2, art. 1, quest. 1, contra 1;
Quaracchi, p. 485). En una obra reciente, encontramos la
siguiente definicion de la comuni6n, substancialmente idén-
tica a la de san Buenaventura: “El conjunto de las relacio-
nes mutuas, invisibles y visibles, interiores y sociales, que
constituyen la vida de la Iglesia en la tierra, que expresan su
unidad y su catolicidad y cuyo signo por excelencia es la
participacibn en una misma eucaristfa (cf. Hech 2, 42): la
Iglesia es la comunioén de fe, de vida sacramental, de disci-
plina y de intercambios fraternales en la caridad” (‘‘Diccio-
nario de la fe cristiana”, Parfs, 1968, t.I, col. 168).
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Cuerpo del Sefior (7);es la eXp

gérvzlrdgg?’bég)mesiéntico,]“comunic’m de vida, de caridad y
» muestra el lazo que une a tod,os 1

. 0 g
tenece_n al Cuerpo Mfstico (50), ya sea en sy confiiqclilgnpec:ire

nes que debe mantener e] gj i
colaboradores (29). Ademzi:;wono e
lg milicia de Cristo es uno :
giosa (43),

4 obispo y con sus
4 comunién fraterna” en

de los objetivos de la vida reli-

ZOSLZ eunaldad fing’erior de la Iglesia es asegurada por los 13-
Lo protesion de fe, 'de los Sacramentos, del gobierno
e . 1‘?;)0[3; de_ ’la comuniéon (14 y 15). Este empleo de |Ia
uniéon”, como vinculo oredni i
_ . ganico de [a I
g;ic?gﬂet‘(‘lde unaGespe01a1 atencién por parte de la gClzsrii,
umen Gentium”. Observemos i
~ 2 0
¢6mo a esta nocién se la une a la de catolicidag' ror P

Apostélico, a saber, del conjunto de los obi
, : obis 1
Eggasiac%beza, el sucesor de Pedro (8, 25); depa?]sufe lcllt;: ?01)11
2 : (;1, el Conc1!10 hable de “Comunién Apostéiica”
. C(;muniéos 'op’ortu.mdades, la Constitucién hace alusién a
i N Jerarquica, ya sea como condicién para hacer-
mboro del Cuerpo Apostélico (22), ya sea como condi-

1S
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cidon para ejercer el cargo de ensefiar y gobernar (21). El ad-
jetivo “jerarquico’ —innecesario en rigor, puesto que toda
comunion eclesidstica es jerdrquica— se ha agregado a objeto
de eliminar toda posibilidad de ambigiiedad. He aquf como
la ‘“Nota previa” explica este agregado: “La comunion’ es
una nocidon que era muy considerada en la Iglesia antigua
(como en nuestros dfas lo sigue siendo en Oriente). No se
trata, empero, de un sentimiento vago, sino de una realidad
organica, que implica una forma jurfdica, sin por eso dejar
de estar animada por la caridad” (2). No se trata, pues, tan
s6lo de una comunion en el sentido de “‘intersubjetividad”
o de “‘reciprocidad de las conciencias”, dentro del cuadro
de la filosofia personalista contemporénea.

En los diferentes textos que acabamos de citar, se define
con toda claridad la funcién que cabe al Papa dentro de la
comuni6én. La Constitucion ‘“‘Lumen Gentium”, haciendo
suya la ensefianza del Concilio Vaticano I, recuerda que san
Pedro fue establecido principio y fundamento de la comu-
nion (18). Como sucesor de Pedro, el Papa es principio y
fundamento de la unidad, tanto de los obispos como de la
multitud de los fieles, como quiera que los obispos, toma-
dos aisladamente, son, a su vez, principio y fundamento de
la unidad en sus Iglesias particulares (23).

El término ‘“‘comunién” aparece también en otros do-
cumentos del Concilio y, de manera especial, en el Decreto
sobre el ecumenismo, ‘“Unitatis Redintegratio”. Aquf sefia-
laremos solamente los puntos en los cuales la terminologfa
de este documento difiere de la de “Lumen Gentium’.Aun
cuando de hecho, los diferentes usos de la palabra que en-
contramos en la Constitucidén sobre la Iglesia, vuelven a en-
contrarse en el Decreto, debemos notar dos empleos nuevos.
El primero y principal es el de comunion plena y perfecta. La
comunién plena es aquella que existe entre los fieles de la
Iglesia catolica, y también el resultado del esfuerzo hacia la
unidad de todas las Iglesias y comunidades eclesiales (3,4,17).
El empleo mismo de este vocabulario, empero, muestra que
entre cristianos separados y las comunidades a las cuales
pertenecen, existe, hoy en dfa, una comunién auténtica, si
bien imperfecta (3). El paso de la comunién imperfecta a
la comunion plena constituye el trabajo ecuménico, que,
por este motivo, se revela como un crecimiento en la co-
munion.
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El segundo elemento original de la “Unitatis Redintegratio”
es el empleq de la palabra “comunion’ en singular y in lu-
ral para designar todo grupo cristiano dentro del cual elp)(is-
te 1‘151 mutuq reconocimiento pleno. En este sentido se habia
de Comum{m anglicana” (13). “Una sola es la Iglesia fun-
dfqda por Clmlo Sefior; muchas son. sin embargo T;u‘lij'umt}-
NIONEs cristianas que a si mismas se presentan ;n;c !Ios hom-
bres uumf) la_ verdadera herencia de Jesucristo™ (1) 351 Llw
de este Fer_mmo (4, 13) para designar las Iglesias y -co;nutlh)'-—
dades cristianas, ya habfa sido preconizado; en 1950, por ell

P. Ives Congar, en un artfc 1 < .
XXUI, pp. 3-36). culo de la revista Irenikon (t.

E_n la linea _de Vaticano II, Paulo VI empled a menudo esta
nocibén en varios de sus documentos. Juan Pablo II ha segui-
do el mismo camino. Sefalemos también que la comun%én
fue uno de los centros de 1a reflexion teologica astoral
en el Sfnodo de los Obispos de 1969. e

4. La t_es1s segun la cual la constitucion conciliar “Lumen
Gen{tur_r}” estaria marcada por Ia yuxtaposicién, sin
n_1ed1ac1on, de dos eclesiologias de tendencias co;ltra-
rlas:‘una ecl_esiologl’a Jurfdica y una eclesiologfa de co-
munioén, es nsostenible. No hace Justicia a la nocién
dg comunion. Es perjudicial también por las consecuen-
c1as que algunos creen poder sacar de allf.

4.1. Esa tesis afirma que la “Lumen Gentium” es un do-
cumento de compromiso entre la mayorfa conciliar
proponr_a una eclesiologfa de comunién en la linea c’leqlue
Ir:go_vamones bfbﬁca, patristica, litGrgica y del didlogo ecif
tuc?{l)io’ “)i) al:t ;mnortfa, qu,(’e se man?enfa aferrada a la consti-
sty r1 ag ernus d.el_prlme{ Concilio Vaticano,
e 8067 reSum_a ependfenmg_ Jerdrquica. Seglin esta tesis,
entit A 1(r)nr(f>s zli g{anduf._s rasgos habrfa prevalecido el
cSeiiriog m?/n a, zzicuz‘il a.m embargo habrfa hecho con-
i li e Zrlal,. ? tal silliiili.’j'd que, a la postre, junto
{'_fm;ti1;111"" 'rng-:-ll?r e-u‘lh'(.,(]““inlt?n: dparecen, en la “Lumen
afa SUPCI’&E:I;]K‘,. €ilas dificilmente asimilables de una eclesiolo-

4.2. L: ili i
i (Ld dﬁbihdad fundamental de esta tesis ests en la opo-
{ue establece entre estructura Juridica y comunién.
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Esta separacion es artificial. La historia de las instituciones
eclesiasticas lo atestigua, como también todo el debate cano-
nico y teolbgico en torno a la excomunion. Como ya lo diji-
mos (3.3), la comunién es und realidad orgénica que incluye

la estructura jerarquica propia de la Iglesia.

Si el Concilio por casi unanimidad adopt6 el concepto de
comunion, fue precisamente porque comprob6 que éste,
por su naturaleza misma, €ra el apropiado para asegurar, en
un contexto mas amplio, todo su lugar a la eclesiologia del
Vaticano I, a la cual en ningin momento se penso renunciar.

Por lo demas ;€8 propio de una buena exégesis atribuir
al Concilio la adoptacibn —consciente O inconsciente— de
posiciones imposibles de conciliar? Todos saben el cuidado
con que un documento como la «Lumen Gentium” fue rehe-
cho, revisado Y retocado. No se trata de las conclusiones
de un congreso, redactadas a la ligera para terminarlas antes
de que los participantes s€ dispersen, afanados por volver a
sus casas. ;No corresponde al exégeta interpretar los textos
en la misma linea de la voluntad de los Padres, tal como S¢€
puso de manifiesto en votaciones repetidas, en lugar de in-
troducir distinciones que van en sentido opuesto y dislocan
la obra del Concilio? Esta observacioén €s importante, por
cuanto tal método se aplica también a proposito de otras
ensefianzas del Concilio, como por ejemplo, en la doctrina

del sacerdocio.

43. La tesis que acabamos de analizar colinda con otra,
mas radical, que sostiene que toda comunidad reunida en
nombre de Jesas, goza de su presencia y estd dotada de todos
los poderes que el Sefior ha otorgado a su Iglesia. Esta posi-
ci6n extrema pone en tela de juicio la sucesion apostolica,
sacramentalmente constituida, y su funcion de causa gene-
radora de la comunién y de la comunidad. Es incompatible
con la naturaleza misma de la Iglesia ¥, sobre todo, hace ca-
so omiso de la ensefanza conciliar acerca de 1a distincion
esenicial (no sélo de grado) que existe entre el sacerdocio co-
mon y el sacerdocio ministerial (cf. LG, 10).

5 La relacion de origen que existe entre la Iglesia particu-
lar y la lglesia universal ilumina poderosamente la no-
cion de comunion. La Iglesia universal existe en 1a Igle-
sia particular O diocesis y actGa en ella.
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5.1. El vocabulari o
o del Concilio
Bn.d s . es sumamente re
cilioana?i“t:I; lcxo?l de la Iglesia particular, de la dicesis vglla((llgr{:
santa cat(')lljlco deClar’a. que “la Iglesia de Cristo qué es una
mente: (lhest aty apostolica se encuentra y opera verdadera-
Dominus” 11e ) OI?:I? tudr) en la lglesia particular (“Christus
) . raduccién adoptad ‘

fu Py ; i= ptada no expresa
Ses:z?,_deesl AEHE R latino inest”’; dice mds qu?a “estt:rdarla
Stk “‘LumeeStér dt_antrg , “‘existir dentro”. En la Constlztﬁ:
e deramerxite i)nrtel:er:te I?e(lino? “Esta Iglesia de Cristo estd

. ades it
niones locales de los fieles. . .” ( I)J énzgdas las legitimas reu-

enL:n;I;gleEl; universal existe en la lIglesia particular y actua
puede 1.'educi0rs: S;a}:ileggm?ntrfefamm's l:lna W
o) : erencia del todo y de -
pu,e:n 1;113 I;:K:;I' la parte viene a ser una division de}; todI:)1 P:::srf
Cumr,es 2, ella umver§a1 no es un mosaico de Iglesias ;.)arti-
p loc;;l 8 contrario, se congentra y realiza en cada Igle-
e Testangieﬂafza de Vaticano II se fundamenta en el
Misoh s e o. La palabra Iglesia se emplea en él para
Py sl a comurgdad local como todo el pueblo fiel
e as comunidades cristianas de Jerusalén de An;
tod ,uevan e:larea, de Efeso, de_ Corinto y de otras locali-
das éorintios (ln60n11bre dp Ig_lesxas. En la primera epistola
i L » 9), una simple asamblea reunida en una
oo o Olsas :1 Jgnto a grgndes comunidades: “Las Igle-
LA oG u la.n. Aq_ulla y Priscila os saludan en el
s il que la Iglesia que se retne en casa de ellos”
da consiste en rd:(S:;: 23: lfaulsg(ﬁsta; X.plicaCién O adecua;
a _ nica en sf se

N Ilgtlleg;;esd;hgre_ntes. San Pablo, por ejemplo, noeﬁggf: t;g
g, i I:)ru;lto, sino de la Iglesia que estid en Corinto
A e ello que la comunidad establecida en estz;
gy chm tiene como funcién el hacer present

ia de Cristo que también existe en otras partes r

5.2. ili i

enseﬁan;\; (Ci(e)lnc;\}lo Vaticano no le bastd con registrar esta

iyt 2 uevo Testamento. Dio un paso mas: nos

A Iglesmplgr;tcilé)lfllafnsglrceuall la Iglesia universal, presen-

it : ; vela a nosotros. Se

o gcg, ;1;3 Il)arecétz)lietbrf1c1<f>n de la Eu_caristfa por el obisggtﬁéd%(:

iR, erio y .de sus ministros, en la cual participa
a.plena y activa todo el pueblo de Dios (“Sacrlz)-
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sanctum Concilium™, 41). Para esto, el Concilio se inspira
en las cartas de san Ignacio de Antioquia, de 1as cuales qui-
siera citar un pasaje que es particularmente expresivo: “Que
nadie haga al margen del obispo nada de lo que respecta a la
Iglesia. Que solo se considere legftima la Eucaristia que s¢
realiza bajo la presidencia del obispo o de aquel a quien éste
haya encargado. Donde estd presente el obispo, alli esté
la comunidad; all{ también estd Cristo Jesus y allf esta la
Iglesia catolica” (Ad Smyrin., 8)- En este texto tan denso,
se destaca la correlacion de los términos: obispo, Iglesia, Eu-

caristfa, comunidad, Cristo Jesus.

gi la celebracion eucaristica asf concebida es manifesta-
cion de la Iglesia (“precipua manifestatio Ecclesiae” - S.C.,
41) y se hace presente el signo de la unidad del Cuerpo
M(stico (‘‘exhibetur symbolum.. . unitatis Corporis Mystici” -
LG, 26), ella revela a la vez 1a naturaleza eucaristica de la
[glesia como tal. Ella es, en efecto, el signo privilegiado de
la Iglesia, por cuanto es el acto mas intenso y mas rico de
ella, intensidad y riqueza debidas al ministerio del obispo Y 2
la presencia de Cristo (ver también Ignacio de Antioqufa,
«pd Phil.”, 4). En su presentacion de la doctrina de la
[glesia local, el Concilio tuvo el mérito de poner €n gviden-
cia la eclesiologfa de los Padres apostolicos y, muy especial-
mente, la desan Ignacio de Antioqufa. Es una lastima que
esta eclesiologfa no haya estado presente en la atencion de
los téologos de todas las etapas posteriores de la historia
del pensamiento cat6lico. Felizmente, el Concilio ha vuel-

to a poner las cosas en Su sitio.

5.3, La presencia actuante de toda la Iglesia en la 1gle-
ja particular pertenece 2 la realizacién de su catolicidad.
a catolicidad toma, €n efecto, una forma concreta “‘al
encontrarse la plenitud de las energias salvificas, dada en
Cristo y operante en la Iglesia, con la plenitud potencial,
desarrollada progresivamente, contenida en el hombre, éste,
a su vez, inseparable del cosmos” (CONGAR, Yves: “L’Eglise
une, sainte, catholique et apostolique” in Mysterium Salutis,

5, Paris, 1970, p. 169).

Hace algunos afos, cuando una comision litirgica propu-
g0 una nueva traduccion francesa del Credo niceno-constan-
tinopolitano de uso litargico, se percaté muy pronto que era
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imposible traducir “‘Ecclesia catholica” “Egli
gl _ _ a” por “‘Eglise uni
tzl,lesi g)liil;:sg; uryversal) como }o proponfzf)n algufcl)lss.LE?)n;‘f/:crz:
pri orfgenegli:rto que el adjetivo ‘‘catholica” implica des-
e limitaa Sxpansmn espaci’al expresada por ‘‘univer-
i Tt C, 1;1 e_mbargo, a sblo esto, y muchos de sus
oy on e_mdo mucho més rico, de orden cualita-
AR et r;:atohca no es solamente aquella que estd en
fre L ha:;e ? (c;t también la Iglesia verdadera u ortodoxa
o s ?rlgl_ P. Congar a prop6sito de los grandeé
Py Igiesia atolicidad se encuentra en la esencia profun-
e tien; antes de hacer_se presente en su -extension
e e i 1‘1 en esto 1‘as mismas propiedades; la Iglesia'
‘universaﬁ’s’ a cczlngregatlo fidelium’. Ahora bien, la fe e;
b toc,ios arczsa dpor la totalidad: en parte, porque se
hio< Lo idZol ’f e he_cho, pr.edicada en todas partes;
il i é)g a partl'cular ni el principio de un culto’
o Con(;cer 1 ;o e:i los I{fmites de un pueblo. Por otra parte
CRER: prl_mive.r ad gle la relacion religiosa con el verda:
o res, Y pio v fin de todas las cosas, y tiene en sf
ponder, en el plano de las respuestas ultimas,a la

fotalidad de las aspiraci
oo S e faipirycionss el PRI

Los teé i
esendalte}c:lc&g;;; tacf::?:uales han sabido valorizar la concepcién
ol fangl de la prqpiedad de catolicidad, expli-
chnfparas un amento_ cristologico y trinitario. ’Deseo-
s Sef do que se realice, el Padre ha querido la salva-
SR et todos aquellqs que no rechazan su alianza
i eScco', ha establecido ‘‘el medio universal de sal,-
b 1a’mjsi(’)n . ils\t/o, y por el mismo dinamismo que efec-
ey e erl'm encarnado, quiere la existencia de
cazmente, 3(; : € proporciona tgdo lo necesario para que sea efi-
g ¢ ecsiiicramento universal de un logro al que, des-
il ;1)613) O[; se le debe llamar redenci6n y salva::ién”
solam’enée un "‘saﬁf:rnlel:z‘ﬁ)r”a s(i;?\téol A N
s 3 a consumacio i
pl:;(;?jcsl grofundas del hombre—, el Padre pusonege(llzrliss::l Spll-
e las energfas salvificas (ver la teologfa de la “Zraa

cia capital’’), que actda e :
: s n 1l : a3
profético, real y sacerdotal. a felgsia-por o) triple; MIBHEAE

Po i Al
s Cri pe;ntndple ’mlmsterlo Qe sus obispos y de aquellos qu
e él, las Iglesias particulares comunican aqla:
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personas bajo su responsabilidad, la plenitud de las energfas
salvificas concedidas en Cristo. Debemos insistir en este pun-
to: la Iglesia particular comunica el todo y no solamente
una parte. Todo cuanto Cristo dio a los hombres por el Es-
piritu para su salvaciéon es accesible en la Iglesia particular,
confiada a la responsabilidad pastoral de su obispo, en co-
munioén con el colegio episcopal y con su cabeza. La heren-
cia de Cristo se encuentra all{ intacta.

6. Las comunidades eclesiales de base son expresiones au-
ténticas de la vida de la Iglesia, en la medida en que,
seglin su propia condicibn, se conforman al principio
que gobierna toda la eclesiologia local en la Iglesia ca-
télica.

6.1. En el discurso de clausura del Stnodo de los Obispos
de 1974, Paulo VI, refiriéndose a estas comunidades, dijo
que ellas representaban una esperanza, pero que ésta se
frustrarfa, si llegase a fallar su vida eclesial, en el conjunto
orginico del Unico cuerpo de Cristo (cf. Documentation

Catholique, 1974, p. 953).

En 1975, vuelve a tratar ampliamente el tema en la
“Evangelii Nuntiandi”. Después de describir el hecho de
estas comunidades y después de haber hecho resaltar los
aspectos favorables y desfavorables, segiin las regiones y las
situaciones, el Papa enumera los criterios de autenticidad,
de acuerdo a los cuales estas comunidades pueden o no ser re-
conocidas como eclesiales: “Se forman en Iglesia para unirse
a la Iglesia v para hacer crecer a la Iglesia ... Permanecen
firmemente unidas a la Iglesia local, en la que ellas se insie-
ren, vy a la Iglesia universal, evitando asi el peligro —muy
real— de aislarse en s{ mismas, de creerse, después, la Gnica
Iglesia de Cristo y, finalmente, de anatematizar a las otras co-
munidades eclesiales” (E.N., 58).

En la Ifnea de Paulo VI, Juan Pablo II vuelve una vez mds
sobre el tema, en el mensaje que no pudo pronunciar durante
su viaje a Brasil en 1980, pero cuyo texto fue publicado. He
aqui, como, aludiendo a la ““Evangelii Nuntiandi”, el Santo
Padre resume las notas que manifiestan el cardcter eclesial
de estas comunidades: vinculacién sincera y leal con los le-
gitimos pastores, adhesién fiel a los objetivos de la Iglesia,
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ggeituialto_tal a }as otras comunidades y ala gran comunidad
o a tg_esui universal, apertura que evitard toda tentacid
sectarismo (cf. Documentation Catholique, 1980 p 866)n

principio y fundamento de la unidad
La comunidad de base no puedel i

nivel de la parroquia ni de la didcesis

En referencia, precisament

cual forma naturalmente €, a la Iglesia particular de I

parte y, por consiguiente, al obispo

7 s §
li?;elat corpumqn eclesial —realidad ontolégica y no so-
2 nte sicolégica— todo fie] forma parte de un todo

merlcgmente uno. Participa de esta Unica realidad en

7.1. Hemos visto an_terionnente (cf. 3.1), de qué manera

las noci
i g gy e S
es de comunién Y participacién van Jjuntas e imbri-

pm;e Lef; participagzién es el hecho de tener parte o de tomar
encuentrau;aésrebqhdad' Lla primera forma (“tener parte”) se
1en en el orden ontolégico:
mar » g1co; la segunda (“to-
realidiadrt((;ug’agﬁfesle (;rden_ A Ot;rar it Operatividaé ioa
Xamina, es la unié 3 z
€0 otras palabras, e] Cuerpo de Cn'sto_l  con Dios por Cristo;
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— La comunién es la correlacién que resulta de esta parti-
cipacién en sus diferentes modalidades: es, por tanto, un con-
junto de lazos de interdependencia. La comunién se funda,

pues, en la participacién.

7.2. Numerosas y diversas son las modalidades de nuszstra
participacién en el Cuerpo de Cristo y en su edificacién. La
funcion de los sacramentos es aqui decisiva. En realidad, to-
dos los sacramentos, y en particular la Eucaristia, cumbre de
todo el orden sacramental, producen o acrecientan en noso-
tros la unién con Cristo y, como consecuencia, nuestra perte-
nencia a su Cuerpo que es la Iglesia. Sin embargo, solo tres,
el bautismo, la confirmacién y el orden, a causa del cardcter
que imprimen en el alma, nos establecen en una relacién per-
manente e irreversible con la Iglesia, de lo cual resultan tarcas
determinadas que nos comprometen. Debido a cierta seme-
janza, a estos tres sacramentos se unc el del matrimonio que,
aunque no conlleva el *‘cardcter’” sacramental, implica, sin
embargo, una relacién especial a la Iglesia, destacada por el
Nuevo Testamento, y tareas muy precisas con respecto a ella.

Adema4s de los sacramentos, existen en la Iglesia otros do-
nes espirituales: los ministerios instituidos de lector y de
acolito, el estado religioso reconocido por la Iglesia, la con-
sagracion litirgica de los abades y de las virgenes, vy los mi-
nistros extraordinarios de la distribucion de la Eucaristfa.
Entre sus dones espirituales, debemos mencionar, de mane-
ra especial los talentos otorgados por el Sefior a sus fieles,
destinados a contribuir a la edificacion de la Iglesia bajo la
responsabilidad de sus pastores. Algunos de estos talentos
deberdn ser objeto de un reconocimiento oficial por parte
de la Iglesia e incluso, eventualmente, segin los casos, de un
nombramiento y de la concesion de una mision: es el caso del
catequista, del profesor de teologia, del miembro de un
consejo pastoral, del dirigente de Accibén catoélica, etc.

La inmensa variedad y riqueza de la ‘‘participacién’ de-
muestran que la ‘“‘comunién’’ en la Iglesia estd lejos de tener
una estructura igualitaria. Todos nosotros somos miembros
de la Iglesia, pero estamos insertos en ella de manera diver-
sa. Esta insercion del cristiano en la comunién eclesial se
intensifica, se extiende y se hace mas radical de acuerdo con
los dones espirituales en juego y, por cierto, con el despliegue
de un amor mayor.
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7.3. El tema de la comunion fundado en la participacién
nos lleva a considerar el de la corresponsabilidad. Este neo-
logismo no S¢ encuentra en el diccionario. El Cardenal Sue-
nens ha co_ntrlbuldo ¢n gran medida a introducirlo en el len-
guaje eclesidstico a través de su libro ““La corresponsabilidad
en la Iglesia actual” (Paris, 1968).

A este proposito, quisiera proponer algunas observacio-
nes personales. La responsabilidad se deriva de la ética cris-
tlgna de los.deberes. En el lenguaje Corrienté, es “‘la obliga-
c1on o necesidad moral. . . de cumplir un deber, un encargo
0 un compromiso” (Robert). Es responsable "‘quien sabe

aceptar y sufrir las consecuencias de sus actos
de ellos™ (Ibid). 0s y responder

Quien asume una responsabilidad no crea para si un de-
recho que eventualmente estaria tentado de discutirle a otros
No hay dqda alguna que todo cristiano tiene derechos dentrc;
de la Iglesia (en el nuevo codigo de Derecho canénico apare-
cerd una lista de los derechos y deberes de los ﬁeles)) I;Esto
no obstante, cuando se trata del problema de la edifiéaciéh
del Cuerpo Mistico por el camino de la responsabilidad, nos
mantenemos en el terreno de los deberes. ’

_Somos responsables del Cuerpo de Cristo y de su creci-
mlf:ntq, en la medida en que participamos en él. Nuestra ar-
t.lCIpaCl.On no consiste en una actitud pasiva, sino en una Ir)ea-
Ildad. dindmica que nos impulsa a la accién. I;or su dinamismo
pro’plo, el bautismo es una energia que incita al fiel a actuar
segun la naturaleza de este sacramento. Lo mismo acontece
con !os demds dones espirituales. Cada uno de ellos, por su
bropia naturaleza, es un llamado poderoso: sé lo que,ta €res
Debe ser entendido como una obligacion personal, como uri
bleq por promover. Conlleva, pues, una responsabilidad es-
becifica. Dado que estos dones son multiples y variados
que todos ellos conciernen al tnico Cuerpo de Cristo or}j
que todos los fieles tienen parte en él, aun cuando en ;’)ryo;r))or-

ciones diferentes, podemos con toda
) - razo .
ponsabilidad. n hablar de corres-

8. (I:Zn la Iglesia, l_os obispos participan en la edificacién del
uerpo de Cristo, mediante los dones espirituales que

han recibido Y que les son propios, a saber, la plenitud
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del sacramento del orden y la comunidn jerdrquica con
la cabeza del colegio episcopal y con sus miembros. So-
bre esta participacién se funda el vinculo que los une y
que condiciona su accién. Es lo que llamamos la cole-

gialidad.

8.1. Con frecuencia, el razonamiento sobre la colegiali-
dad se torna muy confuso, porque se habla de ella en senti-
dos diferentes, sin hacer las distinciones que se precisan:

La palabra ““colegialidad™ (en el Concilio no se la empled
como tal) evoca la palabra “‘colegio”. Por lo general, este
término designa una agrupacién, una cofradia y, a partir del
siglo XVI, una institucién escolar. En la antigiiedad, definia
un cuerpo de personas revestidas de una misma dignidad. A
esta significacién parecen responder hoy dfa las expresiones
“colegio de cano6nigos’ y ‘‘colegio de cardenales”. Sin que
sea posible precisar los limites de la palabra colegio en el uso
corriente que se hace de ella, podemos decir, sin embargo,
que evoca un cuerpo social cuyas actividades son colectivas
y cuyos miembros estdn situados en cierto nivel paritario.

Seguin esto, una decisidbn podréd considerarse colegial cuan-
do es tomada por todos después de una concertacion. Y se
hablard, entonces, de la colegialidad de tal concertacién y

decision.

8.2. ‘A nuestro parecer, después de Vaticano I, la palabra
“colegialidad” tiene un sentido mucho més preciso. En efec-
to, el Concilio defini6é con claridad lo que ha de entenderse
por el colegio de los obispos: estd constituido por el Papa y
los demds obispos. El Soberano Pontifice es su cabeza.
Cada uno de los obispos forma parte de él, gracias a la con-
sagracion sacramental y a la comunidn jerdrquica con la ca-
beza del colegio y con los deméas miembros. En este cuerpo,
sigue subsistiendo el colegio de los apoéstoles, al cual le fue
confiado el encargo de apacentar la Iglesia. En fin, el colegio
de los obispos unido a su cabeza, y nunca sin ella, es, en la
Iglesia universal, ‘‘subjectum supremae et plenae potestatis™.

8.3. La ensefianza explicita del Concilio permite agregar

otra precisién. La Constitucion “Lumen Gentium” distin-
gue la accién colegial (““actio collegialis”) del sentimiento
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colegial (“affectus' collegialis™). Esta distincién es capital
E)drd- .captar_ los pr1nc1pios eclesiologicos tratados aqui. En
sentido estricto, la. accion colegial es la accién del colegi.o en

colegial es’el “ordo episcoporum” como CUerpo, nunca una
parte de e?ste, por considerable que pueda ser’ (L.G., 22:
Nota praevia, 4). e

E ! .
Copasl celstr;), s1nd§rpbario, que cada miembra de] colegio epis-
condicionado, en su propi i
_ Pia naturaleza de obis
113 - O
por su pertenencia al “ordo episcoporum”. De esto, se dgri,
. 2 ¥

l1;11I(c,ﬁ’m.porte!mienlto de solidaridad, ¥ una solicitud para con
slesia universal, que el Concilio llama * imi

! lg 'S8 . sentimiento cole-
gial” Este sentimiento Jamés se aparta del obispo, cualquielfa

mal;:j?) cgnslecuenmg, .la colegialidad, en sentido estricto y pri-
n un, a(ft a coleg;alldad del colegio en cuanto tal, actuando
vada Cglcthpn que lo compromete. En un sentido deri-
tah’dz;d egialidad es la del sentimiento colegial —o men-
| colegial— que debe estar bresente en cada uno d
Mmiembros del colegio de los obispos. b

E| . ;
COIegjgla;ie:laijcl}uajgznl'r[legi;xdtzs'cilge rr}lluy bien este sentimiento
o g ' ' 0S nacemos obispos. . . cuan-
ese;g;rago;ielg (t:or_num(_)r_l con los Qbispos. Es decir que, por
dad er; o NOS(s)teno tlep’lsgopal existe §iempre en la plurali-
iy ki elvrlols, ? uty’co que da_ significacioén al Yo in-
B L Ve]a uncion jerdrquica, a la cual se le con-
o N ar por e! orden en lg Iglesia, es inserirse

» QUe perpetta la herencia apostolica. El ca-
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racter comunitario, la vinculacién mutua, la obligacion de
preocuparse unos de otros y la colaboracién forman parte de
la estructura esencial de la funcién jerarquica en la Iglesia™
(“Le noveau peuple de Dieu”, Paris, 1971, pp. 115-116).

9. La colegialidad, puesta en la prictica aunque a tftulos
diversos, en el Concilio ecuménico en la unidad de los
obispos dispersos por el mundo, en el sinodo de los obis-
pos y en las conferencias episcopales, no puede quedar
ajena a otras actividades del obispo, a las cuales aquélla
conferird, explicita o implfcitamente, una referencia de
universalidad.

9.1. En sentido estricto y primario, corresponden a la cole-
gialidad episcopal, por una parte, el concilio ecuménico vy,
por otra, la accién unida a los obispos dispersos por el mun-
do, acci6n llevada a cabo ya por iniciativa del Santo Padre o
libremente aceptada por él. En ambos casos se trata de una
verdadera accidén colegial, cuyo sujeto directo es el colegio
episcopal. Las otras actividades de los obispos, colectivas o
no, derivan de la colegialidad por v{as del sentimiento cole-
gial o de la mentalidad colegial. En este altimo sentido deri-
van también de la colegialidad el sinodo de los obispos y las
conferencias episcopales.

9.2. El sinodo de los obispos, institucidén nueva creada por
Vaticano 11, tienc por finalidad afianzar el lazo estrecho entre
el Papa y los obispos, aconsejar a la cabeza de la Iglesia en el
campo de la fe y de las costumbres y en ¢l de la disciplina
eclesidstica, Aun en casos particulares, en los que el sinodo
hubiera recibido del Santo Padre poder deliberativo, su ac-
cidn no constituirfa, por eso, una accioén colegial propiamen-
te dicha, por cuanto no tendrfa directamente como sujeto
el colegio de los obispos.

9.3. El ejercicio de la responsabilidad del obispo en su Igle-
sia particular estd condicionado, en la actualidad, por un con-
junto de situaciones nuevas. Entre éstas, debe destacarse la
colaboracion dentro de las conferencias episcopales. El tema
es actualmente objeto de estudios, tanto en el plano teolé-
gico como en el pastoral. A fin de subrayar la importancia
de las conferencias episcopales, el Concilio destaca lo siguien-
te: “No es raro que los obispos no puedan cumplir debida
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y fructuosamente su cargo, si no unen cada dfa mds estre-
chamente con otros obispos su trabajo concorde Y mejor tra-
b'ado. Ahora bien, este sacrosanto Concilio piensa que con-
Viene en gran manera que, en toda la tierra, los obispos

S€ agrupen en junta Gnica a fin de comunicarse las luces dé la
prudencia y experiencia, deliberar entre sf y formar una san-

ta conspiracion de fi : % e
(C.D., 37). uerzas para bien comun de la Iglesia

En _esta .lfnea de cooperacion define el Concilio la con-
feregma eplsc_opa_l: “Una junta en que los obispos de una
n\z}fzglion o territorio ejercen conjuntamente su cargo pastoral
— MUunus suum pastorale conjunction exercent’— para pro-
mover ,el mayor bien que la.Iglesia procura a los hom-
bres. . .”” (Ibid., 38: el subrayado es nuestro).

En estej texto, la palabra mds importante es ciertamente
el adverb}o “conjuntamente”. Muestra a las claras que Ia
conferencia episcopal se situa en la Ifnea de la colaboraci6n
local de varias Iglesias particulares; no es una forma reduci-
da del c_ole?gio episcopal. He aqui lo que sobre esto opina
un especialista en derecho eclesidstico: “Los obispos reuni-
dos. .. en cqnferencias episcopales no son los representan-
tes. del colegio episcopal. No ejercen el poder que todos
unidos en colegio, detentan con respecto a la Iglesia uni:
versal, sino el poder de que estan investidos como prepbsi-
ios de las' Iglesias particulares a su cargo”. Sus decisilz)nes

son medidas tomadas por obispos que ejercen colectiva-
]mente pgderes que detentan en las Iglesias particulares que
es han sido confiadas” (ONCLIN, W.: “La colegialidad epis-
copal en estado directo o latente” in Concilium Nop8
1965, p. 87; el subrayado es nuestro). : Lag

La legislacion eclesidstica sobre las conferencia i
I?:flees tiene en cuenta este hecho: “Las decisiones d: lnggg—
ncclsla de lqs Obispos, si han sido legftimamente tomadas y
pOrt 0s tercios al menos de los votos de los prelados que
2eroe?}elc_en ala C’onferencia. - - ¥ reconocidas por la Sede
aqpuesllgslca, tendran fuerza de obligar jurfdicamente s6lo
e cztisos en los que o el derecho comiin Io prescribie-
R (C?; atuyere un mandato peculiar de la Sede Aposto-
Tl 1 . 38, 4). Qbsérvese que la mayoria de los miem-
€ la.conferencia no puede imponerse a la minorfa sino
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en los casos previstos por el derecho comun (que siempre
depende del poder supremo de la Iglesia) o mediante un man-
dato de la Sede Apostélica. Por consiguiente, las decisiones
de la conferencia s6lo adquieren fuerza obligante en virtud
de la autoridad de la Iglesia universal. Como acertadamente
lo hace notar el Padre Henri de Lubac, la Constitucién ‘‘Lu-
men Gentium” *‘no reconoce ningan intercambio de orden
doctrinal entre lglesia particular e Iglesia universal’” (*‘Les
Eglises particulieres dans I’Eglise universelle”, Paris, 1971,
p. 92). Por lo tanto, si los obispos en minor{a en una con-
ferencia episcopal deben a veces renunciar a su posicion, es
lnicamente debido a la autoridad que la Iglesia universal ejer-
ce, por derecho divino, sobre toda Iglesia particular.

9.4. Si la mentalidad colegial del obispo se manifiesta en
las empresas colectivas en las que participa, no deberd estar
menos presente cuando el obispo actia solo en su diécesis.
En sus actividades, no se asocia, por cierto, directamente a
los demds. Sin embargo, el hecho de pertenecer al colegio
se hard sentir allf también, por cuanto para él constituye co-
mo una forma de vida. En toda accién episcopal estd presen-
te, al menos implfcitamente, una referencia al colegio. Eso es
precisamente lo que entendfa el Cardenal Ratzinger en el tex-
to citado anteriormente (8.3): “El ministerio episcopal existe
siempre en la pluralidad, en un Nos, que es el Ginico que da
su significacion al Yo individual”,

Si toda actividad episcopal estd en referencia con el cole-
gio, también tendrd la amplitud de visibn que corresponde
a dicha referencia. Por modesta que sea y por limitada que
parezca, tiene en cuenta la edificacién de la Iglesia como tal.
“Como legftimos sucesores de los apOstoles y miembros del
colegio episcopal, siéntanse siempre unidos entre si y mués-
trense solfcitos por todas las Iglesias . . .; cada uno, juntamen-
te con los otros obispos, es responsable de la Iglesia” (C.D.,

6).

El obispo ya ejerce esta responsabilidad de la Iglesia uni-
versal, cuando promueve localmente en su didcesis una
evangelizacién seria, eficiente y organica; en efecto, la fe
que ensefla, marcada por la catolicidad, es universal y capaz
de dar respuesta a todas las aspiraciones del hombre (vide
supra, 5.3); es capaz también de resistir a los cambios de las
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Bl e e

:11;[uezilcll1(])geii y at lols tsransplantes migratorios, tan frecuentes
1 ndo actual. Si bien es cierto que la me 1

g}&l hace‘ al obispo disponible para todz?s lkasdaI(‘:ntl%\I/]itiazllzideidcg(l)ele-
tivas se{la un error pensar que aquélla no se ejerce sino de >
t.ro de estas.‘ El llamado a una mayor colegialidad en Ia Iulg-
sia no deberlai pues, traducirse necesariamente en un Ham;do
a un mayor nimero de reuniones, de comisiones y de viajes

10, E.n una ’teologl’a de la comunion, consciente de la dobl
dLmenS}on del misterio de la Iglesia, en la cual lo visie-
b.Ie esta al servicio de o espiritual, los tets de autenti-
cidad los constituyen el lugar definitivo dado a Marl’la
como realizacién suprema de la Iglesia y la celebracis
de la Eucaristfa como sacrificio. ’ o

_10.1. _Qu1,51‘era poner fin a esta introduccién con un
mirada sintética que llame la atencién sobre dos text ¢
Jmé)ortantes del Concilio. Al comienzo de a Constitszic’?r?
?01 re la Sagrada Liturgia, leemos: “Es caracteristico de I
glesia ser, a l_a_ vez, humana y divina, visible y dotada d
elementos Invisibles, entregada a la accién y dada le
conter_nplaci()n, presente en el mundo Y, sin emba :
peregrina, y todo esto de suerte que en ella ’lo humano argt?
ordenado y subordinado a lo divino, lo visible a Io invisibleesl:

i Estas ideas vuglven a aparecer en la Constitucién dogma-
cafsobre la_Iglesm, en la que se insiste particularmente en Ja
brofunda unidad d? los dos aspectos de Ja realidad de la Igle-
Sia y en la analogfa con el misterio de Cristo: “La sociedad
8;(')5?5‘:31 de sus érgan_o_s Jerdrquicos y el Cuerpo mistico de
) ter’re :t asan;blea v1_S1bIe y la cpmunidad espiritual, Ia Igle-
ho rse y la Ig.lesm enriquecida con los bienes celestiales,
i fer consideradas como dos cosas distintas, sino que
ey elemzr?g)arﬁulgsngeslftad C(i:_or_nplejffl, que esta integrada
ro divino. Por eso se 1a ¢

gﬁgsu::’ notable analogfa, al misterio del Verbo l:n(‘(glr;]nl;iirg,’
b dle c.onzo la naturqleza asumida sirve al Verbo divino
g, E1ns rumento v1vo'de salvacién unido indisoluble-
a El, de modo semejante la articulacién social de la

Iglesia sirve al Espiri
: piritu Santo, que la vivific
tamiento de sy cuerpo” (L.G., 8). O
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En esta perspectiva de sintesis debe entenderse la Consti-
tucion “Lumen Gentium”’ y cada una de sus partes. Reducir
la ensefianza de este gran texto a ciertas cuestiones seleccio-
nadas seria deformarlo. Esto no quita que sea una tentacidon
a la que estamos expuestos. De los ocho capftulos de la
“Lumen Gentium”’, algunos de ellos son objeto de una aten-
cibn constante, y a ellos se vuelve sin cesar; en cambio
otros apenas si se los toma en cuenta. Entre éstos, citarfa, en
especial, los capitulos sobre ‘El llamado universal a la santi-
dad” (V), sobre “El cardcter escatolégico de la Iglesia”
(VID) y sobre ““La Santisima Virgen Marfa” (VIII).

10.2 Recordemos las acaloradas discusiones en el Concilio a
propésito de la insercion de la exposicion sobre la Virgen Ma-
rfa. ;Doénde ubicarla? ;En un esquema especial o dentro del
gran esquema sobre.la Iglesia? Se enfrentaban dos posiciones,
las cuales adelantaban argumentos teoldgicos y consideracio-
nes de oportunidad. La discusién se zanjé con una votacién
que dio una mayoria muy débil (1114 contra 1074) a la so-
lucidon que, a la postre, fue la adoptada. Esta divisién en los
votantes dejaba a la comision doctrinal una tarea sumamente
dificil. Esta, sin embargo, la supo superar, dicho sea a su hon-
ra y a la de la Iglesia, si consideramos que la votacion final
del 18 de Noviembre de 1964 fue de 2.096 por la afirmativa

y sbélo 23 oposiciones.

Hoy dia, estos debates pertenecen a la historia. Lo que
permanece es el excelente capitulo adoptado por el Concilio.
Su insercion en el tema “De Ecclesia” ha hecho que desde
entonces sea imposible escribir un tratado de eclesiologia
sin dar en él un lugar importante a Marfa. Se puede decir que
la exposicién sobre la Virgen ha llegado a constituirse en una
prueba de autenticidad: la manifestacion del papel de la Vir-
gen en el misterio de Cristo y en el de la Iglesia —insepara-
bles uno de otro— atraen constantemente la atencién hacia
las gracias perspectivas de fondo que hemos recordado (cf.

10.1).

Séanos permitido citar aquf algunas lfneas de ese gran
tedlogo que fue el Cardenal Charles Journet: “La gracia,
cuya fuente es Cristo, es la que se derrama, por una parte
sobre la Virgen sola y, por otra, en la Iglesia entera, de tal
manera que podemos considerar practicamente la “Marjo-

2

"

logfa 'Y la *“*Eclesiologfa” como dos tratados parale]

se reflgren_lal mismo misterio, considerado erll) u S
su real’l,zac‘l‘on ’excepcional Y, en el otro, en su R lc'aso.en
comun (Th_elogie de IEglise”, Bruge;, 1957reg lZeluil((;))n

que la Iglesia y Para la Iglesia:
: ; que en ella
ella, la Iglesia es Madre, Esposa y then’yé%?ge tg d(1) II;S(;r

10.3 Otra prueba de autenticidad es e] lugar que se recono-

ce a la vida doxologica de Ia | i
1 : € gleSla Con t A
titucibn  “Sacrosanctum Concilium® dec?aiz_ra‘z‘on, la Cons-

Sin e ¥
la Iglesielln bl:rgoi Para.f:xpresar Y manifestar la naturaleza de
» 1a celebracién de_ la Eucaristfa debe concebirse en

ér(l)maf:ll,l,lada 10 s6lo por manos del sace
nel” (S.C, 48).. En este sacrificio

(5%
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Eclesiologia de Puebla

Por: Francisco Tamayo R.

El discurso eclesiolégico de Puebla se encuentra principal-
mente en el capftulo primero de la segunda parte del docu-
mento, en donde se trata del designio de Dios sobre la reali-
dad de Amérjca Latina. Hace pues parte de una reflexion
teolégica que tiene ‘‘como fondo las aspiraciones y los su-
frimientos de nuestros hermanos latinoamericanos’ (163) y
como meta la de iluminar el apremio pastoral a partir de una
verdad que viene de Dios y que por lo mismo no puede ser
considerada propiedad particular de ninguna persona (165).
Se le considera desde el principio como una de las tres ver-
dades centrales de la Evangelizacién (166).

1. Articulacion del discurso eclesiologico

La verdad sobre la Iglesia, el pueblo de Dios, signo y ser-
vicio de comunién, viene en segundo lugar después de la ver-
dad sobre Jesucristo, el Salvador que anunciamos y precede
a la verdad sobre el hombre. Los tres discursos, el cristoldgi-
co (170-219) el eclesiologico (220-303) y el antropolégico
(304-339) estdn (ntimamente ligados entre s{ y puede
afirmarse que en realidad constituyen una totalidad, casi tres
momentos de un mismo y Unico discurso. De la misma ma-
nera, es necesario subrayar que toda esta segunda parte en
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que se elabora la reflexion teoldgica, no es un cuerpo extra-
no dentro de la totalidad del documento, como lo han pre-
tendido algunos, sino que estd intrinseca y esencialmente vin-
culada con el resto del texto de Puebla, el cual serta incom-

prensible sin ella.

Es evidente que la eclesiologfa de Puebla no puede reducir-
se a las declaraciones de esta segunda parte, y que a lo largo
y ancho del texto, tanto en la primera parte cuando se expre-
sa la vision sobre la realidad, como en las posteriores tercera,
cuarta y quinta parte, cuando se formulan, las opciones pas-
torales, se puede percibir una riqueza eclesiolégica entremez-
clada con las consideraciones de orden mdés prictico y pene-
trando toda la estructura del documento. Algunos han habla-
do de ‘“‘teologfa implicita” tratando de contraponer ésta
a la “‘explicita” que se formula en la segunda parte, y con-
siderando mas valiosa a la implicita y menos interesante a
la explicita. La distincion, que tiene motivaciones interesa-
das, carece de fundamento, porque lo que el lector atento
si percibe es que en las partes “‘pastorales’ del documento
las expresiones eclesiol6gicas son un eco y una prolongacién
de las formulaciones propiamente ‘‘teol6gicas’ de la segun-

da parte.

De todas maneras, lo que importa es reconocer la exis-
tencia de una eclesiologfa “‘difusa” en todo el documento,
una verdadera inspiracién eclesiolégica, pero sin la pretendi-
da oposicion o contradiccién que no existe mds que en los
0jos de los que se especializan en relecturas.

2. Tres relaciones fundamentales

El misterio de la Iglesia es tan profundo y rico que no
basta una sola figura ni una sola imagen para tratar de expre-
sarios: de ahf la necesidad de varias analogias presentadas
profusamente por el Concilio Vaticano II, especialmente en
la Constitucién Lumen Gentium. Puebla no intenta repetir
las formulaciones conciliares de una manera mécanica. Su
discurso se elabora en funciéon de las necesidades pastorales
y de las desviaciones que se han observado en las Iglesias la-
tinoamericanas: a partir de esta realidad concreta la Asam-
blea vuelve sus ojos a la Sagrada Escritura, a la Tradicién y

Jtzb;lecige;lrvep de fc?ndg a la reflexion eclesiologica, que es-
pbrimer término treg relaciones fundamen’tales
mo marco general de referencia. -

2.1. Relacion entre 13 Iglesia y Jesucristo

El texto de Puebla re;
. : 1tera con frecuencia qu
Iglesia Jesucristo se hace bresente en la historia: }(} qeuezex;llla;i

13

es ‘‘sacr i
amento de comunién de los hombres en el Unico

d 3

bégsgodgngista-rra c<‘)‘n refen’r_ la Iglesia a una presencia sim-
i mjsmocrllst?. L'a Iglesia es inseparable de Cristo por-
td (220) LaI un@o, por u‘rz acto expreso de sy volun-
ol co.n.sé a g]es‘l‘a 10 s “resultado” posterior nj una
i cuer}ckfi desencadenada” pPor la accién evan-
gelizadora de Jesus (222): Las viejas ideas de Harnack y 1:s

Iglesia fundada por Jesucristo queda definida por log

La
Medios y
elementos esenci
ales i
W5 Stoteits ol que desde su nacimiento le
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cion entre la aceptacion de Cristo y la aceptaciéon de la Igle-
sia. “Aceptar a Cristo exige aceptar su Iglesia’ (223), acep-
tarla como ‘‘depositaria y transmisora del Evangelio, como
presencia y accién evangelizadora de Cristo (224). Exige
ademds aceptarla en su unidad que se edifica sobre Pedro
(225). La relacién con Jesucristo es el fundamento de la

apostolicidad de la Iglesia.
2.2. Relacién de la Iglesia con el Espiritu Santo

Pero serfa incompleta una visién exclusivamente cen-
trada en lo institucional. La vinculacién de la Iglesia con Je-
sucristo adquiere su perfecto sentido y valor en el Misterio
Pascual, cuando Jesus Resucitado ‘“‘derrama su Espiritu
sobre los apostoles el dfa de Pentecostés y después sobre
todos los que han sido llamados >’ (198); es en este momen-
to de gracia cuando se sella la nueva alianza, y la nueva ley
es inscrita en el corazén de los hombres; es a partir de enton-
ces cuando ‘‘las leyes y estructuras deberdn ser animadas por
el Espfritu que vivifica a los hombres y hace que el Evangelio
se encarne en la historia” (199). El Espiritu Santo es en la
Iglesia quien da testimonio de que somos hijos de Dios (202),
es el dador de vida que resucita a los muertos por el pecado
(203). Es Espfritu de amor y libertad que engendra los vincu-
los de la filiacion y la fraternidad y compromete a las accio-
nes dignas del Padre y de los hermanos (204). El mismo Es-
piritu impulsa a una accidon apostélica que abarca a todos los
hombres, sin excepcidn, (205) y provee a la Iglesia de los do-
nes jerdrquicos y carismdticos necesarios para la Evangeliza-

cidén (206).

Es interesante observar que todo este desarrollo pneuma-
tologico de la eclesiologfa se encuentra en el capftulo sobre
Jesucristo; es decir que la cristologfa de Puebla culmina en
eclesiologfa, y que la relacion de la Iglesia con Cristo no es
vista solamente en razén de que el Sefior decretd su funda-
cién, sino también en virtud de que al fundarla derramé su
Espiritu sobre ella. Por esto, no ha de sorprender que Puebla
concluya su discurso con esa quinta parte titulada: “Bajo el
dinamismo del Espfritu: opciones pastorales”. Allf; en un
tono pascual, hace una nueva y final confesién de su ser ecle-
sial: “El Espfritu de Jesits Resucitado habita en su Iglesia.
El es el Sefior y dador de vida. Es la fuerza de Dios que empu-
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bres” (1294).

9 ri\;[;lrr.:l(():laVien e(sjtat %erspectiva la Iglesia aparece como un or
V0, dotado de una fuerza ren d :
g j ovada y renovadora,
pulsada hacia la comuni6 i
deseosa de servir al homb i i
I¢, consciente de su misién t
madora del mundo, llena de ivi j e
X Creatividad juvenil, portadora
f;p:rant%a nueva, plena de imaginacién (1295-1296), dispugs?
o g:agzrélt;r lgs g{:ilgcgit’a]s desafios que el Continente ofrece
: acion ). “Por eso, ho fl
rica Latina los cristianos, en S bl
: ' 1 nuestra calidad de Pueblo d
Del;)s, enviados para ser germen segurfsimo de unidad, de e:
peéranza y de salvacién, nef:esitamos Ser una comunid,ad que

) is;gvgn:iencia Fie su ;er lleva espontdneamente a Puebla
Us opciones fundamentales: por Iglesi
Cramento de comunién que 3 reconcisan
‘ de ¢ Promueva la reconciliacion vy |
:exllvciggr:o(hldsa&a) de nuestrIos pueblos (1302); por una rglzsig
. °); por una Iglesia misionera que se com
(tzli3e(1)14le.1 liberacién de .todo el hombre y de ?odos los h(l)jrrr?glrl:s-
); por una Iglesia €N proceso permanente de Evangeli-

zacién (!305). Una Iglesia que tiene plena conciencia de su
Sc:;v isipo qlue se sien.te impulsada hacia el mundo, hacia el
Cio, el testimonio y la tarea evangelizadora, Una Igle-

Si i
m?ld%%e se sabe débil y pecadora, “que reconoce con hu-
. sus errores y pecados que oscurecen el rostro de

2.3. Relaci6n de la Iglesia con el Reino

tiempoEel Reino es el cent'r’o del mensaje de Jests y al mismo
§ Presencia y accién de Dios. Es gracia y amor, vic
, Vic-
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toria sobre el pecado y ayuda para crecer hacia la gran co-
munio6n ofrecida en la persona de Jesucristo (226). La rela-
cién de la Iglesia con el Reino es precisada por Puebla con
algunas afirmaciones, inspiradas en el Concilio, especial-
mente en la Lumen Gentium (4, 5 y 8), con las que toma
posicion, sin entrar en las discusiones teoldgicas subyacen-

tes.

a- El Reino trasciende los limites visibles de la Iglesia, “lo
cual no significa que la pertenencia a ella sea, en modo
alguno indiferente” (226).

b- La Iglesia es signo del Reino: es el lugar privilegiado de
la comunion entre Dios Trino y el hombre. Por eso, en
la Iglesia “‘se manifiesta, de modo visible, lo que Dios
esta llevando a cabo, silenciosamente en el mundo en-

tero” (227).

c- La Iglesia es instrumento que introduce el Reino entre
los hombres, €n cumplimiento de la misi6n recibida
para anunciarlo e instaurarlo (227). Es decir que la lgle-
sia constituye una mediacion privilegiada tanto de la
accién de Dios como de su revelacion.

La naturaleza de esta mediacion se precisa con la ima-
gen del germen que lo convierte en principio del Reino
en la historia (228); y en respuesta “a los anhelos y €g-
peranzas mds profundos de nuestros pueblos, (229).
Afirmaciéon que sorprenderfa y atn disgustarfa a quien
tenga una eclesiologfa desvinculada de Cristo, €s decir
una vision no sacramental de la Iglesia. Pero Puebla,
por su lado, fundamenta su afirmacion inspirdndose en
la Lumen Gentium: “En esto consiste el “misterio” de
la Iglesia: es una realidad humana, formada por hombres
limitados y pobres, pero penetrada por la insondable
presencia y fuerza de Dios Trino que en ella resplande-

ce, convoca y salva (LG 4;8; SC 21 2303,

d- Por ser germen del Reino, ¥ solamente germen, la Igle-
sia es perfectible y deberd crecer en la historia (228). Es-
te “ya” del Reino, pero “todavfa no” permite a Puebla
sugerit la dimension escatologica de su discurso eclesio-
l6gico y da paso a la temética del ‘‘Pueblo de Dios’".
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3. Iglesia e Historia

El designio de Dios que se realiza a trav i
es un proyecto historico. La Iglesia es unaapfglgﬁglz?cilglllesgz
el tiempo del misterio de la encarnacién. Su dimensién tras-
gendente y su (_:arécter pneumdtico s6lo se dan en una Iglesia
s1tuad’a en el tiempo y en el espacio, germen del Reino que
debera crecer en la historia, siempre en busca de una 1?1{15
alta per_fecqlon, siempre en proceso de eonversién y de auto-
eyangehzambp (228). Para subrayar este cardcter de encarna-
C%é.x}, esta dimension historica esencial, Puebla asume ‘la
vision de la .Iglesia ofrecida por el Concilio Vaticano II: La
familia de Dios goncebida como Pueblo de Dios pereg‘rino
a traves de la historia, que avanza hacia su Seﬁ,or” (232)

Corrgsponde esta vision al sentimiento del pueblo lati-
né)amencanp que ama las peregrinaciones multitudinarias
(230) y que, por otro lado, tiene una estima profunda por
lgs valores familiares (239). Esta doble expresién cultural
sirve de lugar teol6gico que junto con los datos del magi
terio y de la tradici6én, dan a Puebla el material aragls-
reflexiéon teo!()gica. Aplicada asf, de manera sencillg nsau-
tural, 1.05_ .(Zrlterios que considera fundamentales pa)rla Ia
eyangehza01on, de los cuales pone en segundo lugar, inm
diatamente después de la Palabra de Dios, a “la fe d’el Pu::

blo de Dios... que se viv
. o @ e i
particulares” (373). y expl'esa €n sus Comumdades

3.1. Referencias concretas a la vida de la Iglesia

Al iniciar esta parte de su discurso eclesiologi
E’(l)xr;blli inedlam()n del tema muy biblico del Pueblo de (]))%lg:
i clgna_ doomo pqnto_de pgrtida algunas referencias con:
- v1l a -(!e la iglesia latlpoamericana. Ya hemos men-
i a alusioén a }a§ peregnnaciones que son una de las
i hﬁlgss d~e la reh.glomdad popular que precisamente en
St zzinos ha sido redpscublerta como elemento clave
Mk d}1, e la. cultura latinoamericana. La historia de los
Sl Cre cc?ntmente gsté penetrada por ese ‘“‘conjunto de
expreSioneencxas, de acqtudes bésicas de ellas derivadas y de
EE afes que }as mamﬁes.tan” (444), de tal manera que se
identidadmar‘ sin exagqracmn que la religiosidad marca la

histdrica esencial del continente y es su matriz cul-

41



tural (445). Por consiguiente, una eclesiologfa latinoamerica-
na no podria prescindir de una referencia directa a esta di-
mension esencial de la vida del pueblo, y Puebla se complace

en subrayarlo.

Una segunda referencia a la historia contempordnea des-
taca la importancia del Concilio Vaticano II y los eventos
que desde América Latina lo enmarcan. El momento con-
ciliar fue diffcil para nuestros pueblos, y esto por tres fac-
tores que, entre muchos otros, sobresalen:

a) ha sido aquél un tiempo de busqueda angustiosa de la
propia identidad del continente

b)en él se ha dado un rdpido despertar de las masas popu-
lares y

¢) simultdneamente se intentaron diversos ensayos de in-
tegracion americana, precedidos por la fundacién del

CELAM en 1955 (233).

El texto no podfa detenerse en andlisis pormenorizados.
Pero estos tres factores resumen bien los conflictos y pro-
blemas de las ultimas décadas (1). Puebla los asume muy
positivamente y los considera elementos que prepararon
‘el ambiente en el pueblo catélico para abrise con cierta fa-
cilidad a una Iglesia que también se presenta como ‘‘Pueblo”,
y Pueblo universal que penetra los demds pueblos, para ayu-
darlos a hermanarse y crecer hacia una comunién, como la
que América Latina comenzaba a vislumbrar” (233).

3.2. Medellin y sus consecuencias

La visién eclesiolégica del Concilio es divulgada por
Medellin, evento que desencadena en los pueblos latinoame-
ricanos un proceso singular e¢ importante, en el cual la Igle-

(1) Ver sobre este asunto: A. Methol Ferré, De Rfo a Puebla. Colec-

cion Puebla No. 36.

— El resurgimiento Catélico Latinoamericano. En: Religién y Cul-

tura. CELAM (1981), P4g. 63-124.
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sia aﬁompaﬁa ¢ Intercambia, ella como Pueblo de Dios
2({;;::) C(;s 1como dpu<leblos naturales: “la fecundacién fue rey
» ‘0grando la Iglesia encarnarse en p :

prY : uestros vaj
;;%nellalgz }r/.?e,sazrzo;}fr 451 nuevas expresiones de la ri:;)lizs
piritu” ). Ese proceso post-Medell 3
teriza porque a travds de él 1 e 1l
ter : 0s pueblos latinoamericano
mv(i\s/er;eg;:min'tosdunportantes de encuentro consigo miskcj

§ cubriendo el valor de su historia de 1

I el va £ as cult
1r'1d1’%enas y de la reh.g1031dad popular” (234). Pero es :;aef
rr;?s a etapa mdés reciente de una larga evolucién que co-
enza con el encuentro de la raza hispanolusitana con las

te por Puebla al tratar de la evangelizacién de Ia c

;Amerlca Latina (409418). El sentido religioso delllttall;r?)r(:)rz
€S0 que hg genere.ldo el radical substrato catblico de los
gueblos latmoamen.car}o.s también es descrito en pérrafos
“;eosgran v;lor eclesiologico que se suceden bajo el tftulo:
B g’r’an €S momentos de la Evangelizacion en América
atina”, en el Capftulo I de la Primera Parte (3-14),

3.3. Una renovada conciencia eclesial

de Diac? 2 :
Sl_ZODlr?lismgBi). ﬁz Ig(,jlesm también se ha reencontrado con-
- L@ dé€cada anterior a Puebla

por las contradicciones 1 i e

» 10s cambios bru i i

ot scos, las incerti-

; grandes desaffos proveni i i6

do I i e nientes de la situacion

plotacién, “las dolorosas tensi i

. n, nsiones -

?ifrillgs; Itt)gst(:jorah?s y smo(lléglcas entre agentes pastorales ccli(zzcgls_
tn encias. . .” 2). Particularmente la sj i

t ( ituacio

HE(I)ISLICIEI que se describe con amplitud en Ja Primera Pr;rctl:

- a.d.ejado_de acarrear tensiones en el interior mismo de

fatig es1‘a‘. tenSI_m.]es producidas por grupos que, o bien en-

trabzaj'rcl)s i& c;s:)(;ntua.g’ de su misién, resintiéndose por los

ab mocion social, o bien quieren converti

. . 3 rtir la

Irllzilil(zgode gl Iglesia en un mero trabajo de promocion huma-

). Por fortuna en Puebla la Iglesia tiene una renova-

43



da conciencia de su mision que la lleva naturalmente a la
evangelizacion ‘‘para contribufr a la construccién de una
nueva sociedad, mds justa y fraterna, clamorosa exigencia
de nuestros pueblos™ (912). La Iglesia, ahora mds duefia de
su propia identidad por haberse reencontrado consigo mis-
ma, puede en Puebla asumir todas las tensiones seculares o
eclesiales y todos los desaffos de la realidad continental, e
interpretarlos como ‘‘un momento grande y dificil de Evan-
gelizacion” (3242). Puede entonces sentir y afirmar que
“la misiébn evangelizadora es de todo e! Pueblo de Dios.
Es su vocacién primordial, su identidad md4s profunda
(EN 14). Es su gozo” (348). Puebla desarrolla en multiples
formas el tema de la misién evangelizadora que da identi-
dad a la Iglesia enviada “‘como Pueblo profético que anuncia
el Evangelio o discierne las voces del Sefior en la historia”
(267); y comprueba que en los ultimos diez afios se ha inten-
sificado su funcion profética (268) sea anunciando la presen-
cia del Espfritu, sea denunciando el misterio de iniquidad,
ora testimoniando la predilecciébn del Sefior por los pobres
y los que sufren, ora interpretando el paso del Sefior por
América Latina. Funcién profética que convierte a la Igle-
sia en voz de los que no tienen voz, (268) pero que culmina
en ‘“‘otra forma privilegiada de evangelizar que es la cele-
braciébn de la fe en la Liturgia y los Sacramentos” (260).

3.4. Iglesia y conciencia histérica

Pero ademds, asi como los pueblos latinoamerica-
nos en los afios posteriores a Medellin profundizan en el re-
descubrimiento de su historia, la Iglesia también redescu-
bre la suya propia, no como separada de la secular sino co-
mo alma y entrafia de la historia latinoamericana. ‘‘La his-
toria de la Iglesia, es, fundamentalmente la historia de la
Evangelizacién de un pueblo que vive en constante gesta-
cion, nace y se inserta en la existencia secular de las na-
ciones” (4). De Medellin a Puebla la Iglesia Latinoameri-
cana ha tomado mayor conciencia de que en el pasado con-
tribuy6é vitalmente al nacimiento de las nacionalidades, y de
que su ftrabajo evangelizador estd en los origenes del Nuevo
Mundo. La Iglesia se siente presente en las rafces de la his-
toria y en la actualidad del Continente. Puebla repasa con
alegria las gestas apostolicas de los siglos anteriores (6), re-
cuerda el nombre de los campeones en la lucha por la justi-
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cia (7) y en la predicacién pacifica (8), se entusiasma reco-
nocifzndo el esfuerzo misionero de todo el Pueblo de Dios
adnpra la. generosidad de los evangelizadores, su capacidad,
de myentwa pedagégica y las maravillosas realizaciones en
los diversos campos de la cultura (9); reconoce también los
nombres de aquella empresa evangelizadora (19) y recuerda
los momentos de crisis (11) que afortundamente hoy se han
ya sgperado en parte, para culminar en la actual fase post-
conciliar de renovaciébn y de nuevo dinamismo evangeliza-
zador (12). El redescubrimiento de la propia historia con-
tribuye a la conciencia renovada de identidad eclesial.

3.5 Conciencia de los condicionamientos culturales

Algo andlogo ocurre con el redescubrimiento del
valor de las culturas. Puebla reflexiona ampliamente sobre
la evangelizacion de la cultura y de las culturas y sabe perfec-
tar_nent_e que el hombre al cual debe evangelizar no es un ser
ahistérico sino que nace en el seno de una cultura. Esta es
una re_:alidad histérica y social que determina y condicio-
na al individuo en todos los niveles de su existencia (392).

La accion de la Iglesia, por ende, debe llegar no sola-
mente a los individuos sino a la totalidad cultural que in-
cluye criterios de juicio, valores, centros de interés, lineas
de pensamiento, modos de entrar en relacion, instituciones
y estructuras sociales (386, 387, 394).

La relacién de la Iglesia con las culturas es bastante com-
pleja y comprende varios niveles que Puebla analiza con cui-
dado, haciendo uso del “principio general de encarnaci6n
(que) se concreta en diversos criterios particulares (400)
Podrfamos destacar los siguientes: .

a) Comprensién afectiva: La Iglesia entra en relacién con
nuestra cultura, no con actitud cientificista que trata
de analizar friamente un objeto de 'estudio, sino con
una_profunda actitud de amor que le permite “conocer
y discernir sus modalidades propias. . . sus crisis y de-
saffos histéricos y solidarizarse, en consecuencia, con
ella en el seno de su historia” (397). ,

b) Estrecha vincplaci(‘)n: La Iglésia asume la cultura de ca-
da pueblo, sin identificarse simple y llanamente con
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ella (400). Encarnarse no es dilufrse; vincularse intima-
mente no es perder la propia entidad. No se trata de
un proceso de destruccién, ni de la cultura ni de la pro-
pia Iglesia. Se trata de un proceso de consolidacién y
fortalecimiento de los valores de cada cultura, de una
“contribucién al crecimiento de los gérmenes del Ver-
bo’’ presentes en las culturas” (401). Para ellos la Igle-
sia tiene que ser consciente de su propia identidad re-
ligiosa, de su orfgen trascendente, de su peculiar rela-
cibn con Jesucristo, de su cardcter pneumético, de su
misién evangelizadora que la impulsa a ser sal de la
tierra, luz del mundo, levadura en la masa. Una visién
eclesiolégica de cufio inmanentista, en la que se
considere a la Iglesia como un simple productor de
circunstancias particulares o de contradicciones histéri-
cas, la reducirfa a una forma cultural y le quitaria su ca-
ricter de ‘““Pueblo Universal, destinado-a ser “luz de las
naciones’ (Is 49, 6; Lc¢ 2, 32), (que) no se constituye
por raza, ni por idioma, ni por particularidad humana
alguna” (237). Puebla siente la necesidad de despejar
cualquier ambigiiedad resultante de algunas tendencias
pastorales y de algunas formulaciones tedricas segin las
cuales ‘‘la Iglesia nace del Pueblo” (263); por ello afirma
claramente que la Iglesia “‘nace de Dios por la fe en Jesu-
cristo” (237) y sblo puede llamarse ‘‘popular’ en cuanto
busca encarnarse en los medios populares del
continente, pero sin que esto niegue la verdad funda-
mental que ensefia que la Iglesia nace siempre de una
primera iniciativa ‘“‘desde arriba’, del Espfritu que la
suscita y del Sefior que la convoca’ (263).

c) Adaptacion: Esto significa e implica que cada Iglesia
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particular estd siempre en tensién, bajo el imperativo
permanente de trasvasar ‘“‘el mensaje evangélico al len-
guaje antropolégico y a los simbolos de la cultura en
que se inserta” (404). Puebla hace notar en este punto
que la tarea de adaptacion compete ‘“‘obviamente a la
Iglesia particular”. (Ibid) Con esta frase plantea la dis-
tincibn entre Iglesia universal e Iglesia particular y en
otro lugar, al hablar de las Comunidades Eclesiales de
Base, declara con el Concilio Vaticano II (LG 23; CD
11) que “‘en la Iglesia particular, formada a imagen
de la Iglesia Universal, se encuentra y opera verdade-

ramente }a Iglesia de Cristo. . . (645) Entiende Puebla
por Iglesia particular Ia comunidad presidida por un
ob1sgo”dentro de ‘“‘un contexto socio-cultural m4s
amplio” que el de otras comunidades mds pequefias
(como la parroquia o las CEB) (Ibid). Sobre este im-
portante_ tema el CELAM publicé en 1980 un trabajo
del Equipo de Reflexién titulado: “Iglesias Particula-
res y Conferencias Episcopales”, del cual puede leerse
con fruto especialmente el capftulo tercero (p4g. 58-82).

L9 que aquf nos interesa es el problema del trasvasa-
miento del mensaje evangélico (universal) al lenguaje
y a los stmbolos de cada cultura (particular), es decir
el probl_ema del cambio o de los cambios qu:e exige la
adaptacion a nuevas situaciones, Puebla lo considera un
p;oble:ma candente y “relacionado con la condicién
histérica del Pueblo de Dios” (264), sobre el cual hace
algunas precisiones:

la. “Al avanzar por la historia, la Iglesia necesariamente

. cambia” (Ibid). El cambio es una ley de la encarna-
f:lén, es también ley de vida. Es condicién del peregrina-
je. Es connatural a todo lo que pertenece a la historia.

2a. Hay un pﬁcleo esencial que no cambia y que asegu-

_ Ta una identidad a la Iglesia a través de todos los
tlempos. Por ello no es Ifcito contraponer una ‘‘nueva
Iglesia ala ““vieja iglesia” (264).

3a. El e!emento esencial que no sufre mutacién en Ia

Iglesia es el divino. Para ilustrar este punto, Puebla
apela a la Cristologfa y hace una comparacion: ,“Cristo
en cua'nto Hijo de Dios, permaneci6 siempre idénticc;
a s{ mismo, pero en su aspecto humano fue cambiando
Sin cesar: de porte, de rostro, de aspecto. Igual sucede
con la Iglesia” (264) Esta analogfa ayuda muchfsimo a
aclarar el sentido de una distincibn que hace el mismo
texto unos renglones m4s arriba entre lo esencial que
Isl_o cambia y “lo qxterior y accidental” que si lo hace.
lalnd_la anglogfa_ c’ns.tolbgica alguien podrfa pensar que
; nngns:bn histérica de la Iglesia no es esencial e in-
tima sino solo “accidental y externa” con lo cual se

llegarfa, extremando un poco el andlisis, a una espe-
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cie de docentismo eclesiolégico, totalmente ajeno al
auténtico pensamiento de los obispos latinoamericanos.

4a. El cambio no es continuo. “Hay algo que ya posee-
mos en la esperanza con seguridad y de lo cual de-
bemos dar testimonio. Somos peregrinos, pero también

testigos’ (265).

5a. E1 cambio es doloroso. ‘““Ser peregrino comporta

una cuota inevitable de inseguridad y riesgo. Es
parte del diario morir en Cristo. La fe nos permite
asumirlo con esperanza... ” (266). Es que, en rea-
lidad, el auténtico cambio en la Iglesia tiene el viejo
nombre de ‘“‘conversién’ del corazbén la cual es, se-
gin Puebla, “nuestra primera opcidén pastoral” (973),
‘‘proceso nunca acabado, tanto a nivel personal como
social”” (193). Y esta conversién personal es el Unico
cimiento que asegura la validez de los cambios estruc-
turales: “El cambio necesario de las estructuras socia-
les, polfticas y econémicas no serd verdadero y pleno
si no se ve acompafiado por el cambio de mentalidad
personal y colectiva respecto al ideal de una vida hu-
mana digna y feliz que a su vez dispone a la conver-
siobn” (1155). Este principio es vdlido para las estruc-
turas de la sociedad temporal y para la estructuras ecle-
siales.

d) Discernimiento y critica. En las culturas hay valores
como también desvalores. La Iglesia no puede coho-
nestar lo que no sea conforme al Evangelio. Por ello
su papel es denunciar y corregir, purificar y exorcizar
los desvalores (405). Esta critica de las idolatrfas no
puede verse como un atropello, sino como una invita-
cién “‘a acoger por la fe el sefiorio espiritual de Cristo,
fuera de cuya verdad y gracia no podrdn encontrar su
plenitud’ (407).

4. Pueblo, Familia de Dios
Puebla define el ser de la Iglesia en funcién de su mi-

sién evangelizadora. La Iglesia no es un fin en s{ misma: “El
Pueblo de Dios con todos sus miembros, instituciones y pla-
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nes existe para evangellizar” (348). Es en esta perspectiva di-
;;ar:wa bciomo han de interpretarse los desarrollos que hace
samblea episcopal sobre las caracteristicas de la comuni-

dad eclesial, que e
) 1 documento nos prese p
es 3
clankl presenta en cinco ni-

1. Pueblo universal (237)

2. Familia de Dios (238-249)
3. Pueblo santo (250-253)

4. Pueblo peregrino (254-266)
5. Pueblo enviado (267-269)

. Cada uno de estos nucleos es aprovechado para puntua-
lizar verdades que de una u otra manera se han visto olyj
dadas, calladas, distorsionadas o comprometidas en la te?)rv’l-
o en la practica de algunos sectores en América Latina \}Z

cién divina que “‘es el gran tesoro que la Iglesia debe ofre-
cer a los hombres de nuestro continente” (240), de la qu
brota la fraternidad cristiana y humana (241) ’cuyo fr?;tg
es podpr ‘pe}rticipar del Sefiorfo de Cristo sobr:a la creacién
y la historia” (242). El Espiritu Santo es bresentado como
el .fuego que viyiﬁca la Familia de Dios (243), principio de
unidad en la diversidad (244), y fuente de fu;lciones diver-

sas y de carismas varios que h : .
de Cristo (245). ) acen crecer hacia la plenitud

asePer(:ldla unidad es ademds producto de la fe comin y est4
: %ur ay copstrufda por los Sacramentos (246), de los
rrlu'a es la “Eucans?ra es el signo mds profundo de Ia Iglesia
Ialscll?:l’ Yy “nos o_nentfi’ de modo inmediato a Ia jerarqufa, sin
P Ifl?nlé;)?omble (247). El ministerio Jjerdrquico es un
e ?nente patemal, que garantiza Ia unidad de la
com it esial; 'caréc.:ter paternal que no debe entenderse
o Serv.n_ privilegio ni como un poder arbitrario, sino como
— icio fraterno y re;spetgoso, aunque esto no excluye el

€Cho y el deber de corregir, y decidir, con la claridad fi-
Ne€za que sean necesarias’ (249). e

ticzl;la santida.d “recuerda al Pueblo de Dios la dimensién ver-
Y constituyente de su comunién® (250) y es una exigen-
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cia para mantener el “‘corazén enraizado en Dios, mediante
la oracién y la contemplacién™ (251) y para cultivar las vir-
tudes sociales y la moral personal (252), Afirmaciones teolo-
gicas que salen al paso de algunas actitudes horizontalistas y
activistas que se cultivan en algunos medios.

El cardcter de peregrinaciéon da al pueblo de Dios su di-
mension historica, su visiblidad y su estructura social e ins-
titucional (254-256) y permite a Puebla tocar el tema de la
autoridad en la Iglesia que se deriva de la capitalidad de Cris-
to y la participacién de los pastores en ese misterio. Por ello
es ‘‘una realidad de orden sacramental (257) que prolonga
en el tiempo aquella misteriosa relacién de Cristo con los
Doce presididos por Pedro (258), cuyos sucesores son hoy el
Romano Pontifice y los obispos. ‘‘El deber de obediencia del
Pueblo de Dios frente a los Pastores que le conducen, se fun-
da, antes que en consideraciones jurfdicas, en el respeto cre-
yente a la presencia sacramental del Sefior en ellos™ (259).

Puebla aprovecha este momento para articular en este mar-
co histérico e institucional su discurso sobre las Comunida-
des Eclesiales de Base (261; ver también 641-643), su posi-
ciébn frente a la llamada ‘‘iglesia popular” (262-263) y a los
cambios en la actual coyuntura eclesial del continente
(264-266), de lo cual ya se ha comentado mds arriba.

El quinto y ultimo nGcleo del tema Pueblo de Dios se re-
fiere a la mision de la Iglesia, que es fundamentalmente un
servicio profético de Evangelizacién (267-269). Con esto
Puebla da paso a otro enfoque eclesiol6gico muy importante:
el servicio eclesial para la comunién con Dios y de los hom-
bres entre s{; y que se intitula: El Pueblo de Dios al servicio

de 1a Comuni6én (270-281).

La introduccién de este enfoque y de esta nueva temética
no es casual ni tiene por fin dar una visién mds completa o
erudita de la eclesiologia. Como todo el discurso de Puebia
también éste tiene una razén historica y una finalidad pasto-
ral: quieren los obispos precisar su cocepto de ‘“‘praxis histo-
rica” ante los desaffos de la realidad latinoamericana y de
las aspiraciones y anhelos de liberacibn que manifiestan
los pueblos latinoamericanos. De esto trataremos en los p4-

rrafos siguientes:.

5. Iglesia, Liberacion Y servicio de comunijén

les
de llevar a una adecua_da convergencia”’ (481). De ani
en el Magisterio,

“OMO uno de Jos
i . mayores logros de Py L :
iberacion Para. Dice asf el texto: # Thebin: Mool
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““‘Aparecen dos elementos complementarios e insepara-
bles: la liberacion de tedas las servidumbres del pecado per-
sonal y social, de todo lo que desgarra al hombre y a la so-
ciedad y que tiene su fuente en el egofsmo, en el misterio
de iniquidad, y la liberacidbn para el crecimiento progresi-
vo en el ser, por la comunion con Dios y con todos los
hombres que culmina en la perfecta comunién del cielo,
donde Dios es todo en todos y no habrd mds ldgrimas”
(482). La comunién es, pues, meta y objetivo de la libera-

cion.

En Puebla el concepto de comunion estd presente a lo
largo de todo el discurso, pero se vuelve significativamen-
te importante en la culminacioén de la cristologia (211 a 219),
en las paginas dedicadas a revalorar la imagen cristiana del
hombre (321-329) y en el vértice de la eclesiologfa (270 a

281).

“El Pueblo de Dios, dice Puebla, como Sacramento univer-
sal de Salvacion, estd enteramente al servicio de la comunién
de los hombres con Dios y del género entre si”’ (270). Preci-
samente por esta razén la Iglesia cumple una funcién libera-
dora. La Iglesia evangeliza para que los hombres ““‘encuentren
en ella el lugar de su comunion con Dios y con los hombres,
a fin de construfr “la civilizacién del amor, y edificar la paz

en la justicia™. (1188).

Para apreciar el discurso eclesiolégico de Puebla en clave
de comunién es necesario ubicarlo dentro del esquema im-
plicito que soporta los desarrollos del tema, el cual presenta
tres dimensiones: el origen trinitario de la comunidn, la co-
munibén en la historia, y la plenitud escatolbgica.

5.1. La comuniodn trinitaria, origen y fuente de toda co-
munion

Ya hemos citado el texto en el cual Puebla sefiala que
una forma de comunién exclusivamente humana es ilusoria
y a la postre se vuelve contra el hombre mismo (273). De
donde brota la necesidad de buscar los fundamentos de toda
comunién en una dimensién superior, que s6lo conocemos
por la revelacion que Cristo nos hace y por la cual sabemos
que ‘““la vida divina es comunidn trinitaria: Padre, Hijo y Es-

D

}tl%?:arf:’lpl(l;i%n, para grandeza y dignidad de Ia existencia
PR ﬁ)' Jeslucrlsto, como Mediador y por su activi-
Do A0} d:sdsonlgzalaa(:;; p.iirtiicipacién del misterio de
£ ) acidad —que sin El p a-
Ir"?)(r)% 9 ?13 ezlxﬁiar ngestra actividad con el amor yodt;,3 ?f;éi
R o] Irabajp ¥ nuestra historia con gesto liturgi-
o ; , cual equivale a ser co-protagonistas de Dijos e
gesta maravillosa de construfr la sociedad hu Ere
gen de la del misterio de Dios, T

y constituyen su gloria viviente”
. . e” (213). La férmula
antigua sentencia patristica “glorja Dei est homo vi?(;zz?’l}ej

nos conduce naturalmente
cristiana, @ los terrenos de Ia antropologfa

5.2. La comunién en la historia

participacién. Puebla nos |
on. | O recuerda, en el Je j i
(Ci?) dee IaJhlstopa de la salvacion: “Dios planed yrcl:fggjzl ?nfbh-
15_1711) Ae}szcnsto, SU propia imagen increada (cf. Col u111-
partjcji)éramgge; el mundo, Diog cred a los hombres para .qué

il ' ©I1 esa comunidad divina de amor:

??8;1) HéJO ’Umgemtq en el Espiritu Santo (cf. I%;‘ (131 gi‘g ”
- Segun el designio misterioso de Dios, el hé)m,bre es-

formadora sobre el mundo” (1 84).

Un i
destinoe(;(; ;ie este proyecto divino sobre el hombre cuyo
4 comunidn armoénica en sI, con los ot;os se-
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res humanos y con el mundo se encuentra con esa pdgina
densa y profunda que Puebla consigna en los nimeros 321-
329, acerca de la dignidad y de la libertad. Allf habla nue-
vamente en términos de comunién y participacion que deben
concretarse sobre tres planos inseparables: “la relacidén del
hombre con el mundo, como sefior; con las personas como
hermano, y con Dios como hijo” (322). El sefiorio del hom-
bre sobre el mundo es una expresién de comunién cuando
por medio de su trabajo y de la técnica somete el mundo y
lo humaniza, sin dejarse encerrar en los valores exclusiva-
mente mundanos, trascendiéndolo hasta alcanzar el plano de
las relaciones personales en el que se encuentra consigo mis-
mo, con los hermanos y finalmente, en un plano superior,
con Dios, el Bien Absoluto. (cf. 323-325). ““A través de la
indisoluble unidad de estos tres planos aparecen mejor las
exigencias de comunién y participacién que brotan de esa
dignidad (humana”. (326).

La esencia pues de la comunion estd en el amor que tiene
su origen primero en la vida fntima de Dios, que se partici-
pa al hombre en el misterio de Jesucristo y que transforma
la vida, la actividad y las relaciones humanas, expresindose
concretamente en participaciéon fraterna de todos los bienes.
Puebla no deja lugar a dudas sobre el objeto muy concreto
de 1a comunién y la participacién en el que se proyecta toda
la dimensién trinitaria del amor comunicada al hombre. “La
comunidon y participacién verdaderas s6lo pueden existir en
esta vida proyectadas sobre el plano muy concreto de las rea-
lidades temporales, de modo que el dominio, uso y transfor-
macion de los bienes de la tierra; de la cultura, de la ciencia
y de la técnica, vayan realizdndose en un justo y fraternal se-
fiorfo del hombre sobre el mundo. . .” (327).

5.3. Pecado, ruptura de la comunion

Pero la concepcibén cristiana de la historia no se de-
tiene en la creacion, ni en el proyecto ideal que traducirfa el
designio en el que el hombre fue eternamente ideado y
eternamente elegido en Jesucristo (184), sino que incluye
también la realidad del pecado. Y Puebla lo recuerda con fre-
cuencia en su texto. Una vez mds, siguiendo el esquema de
la historia salv{fica, los Obispos latinoamericanos afirman que
el hombre desde el comienzo rechazé la comunién con El y
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prefiri6 la idolatrfa. “Por eso el hombre se desgarr6 interior-
mente. Entra.rgn en el mundo el mal, la muerte, Ia violenci;
el odio ¥ el miedo” (185). Al mismo tiempo br,otaron todas,
L':.ls esclavitudes. “La realidad latinoamericana nos hace expe-
rimentar amargamente, hasta Ifmites extremos, esta fuerza
del pecado, flagrante contradiccién del plan di\’Iino” (186)

}‘E‘n. efeqto, todas las descripciones y todos los anilisis de
la sxtuz}cuﬁn de pecado social” (28) que estdn contenidos
en la Primera Parte, muestran que el pecado es una tremen-
da fuerza de ruptura que obstaculiza la comunién “tanto
desde el corazén de los hombres, como desde las diversas
estructuras por ellos creadas, . .’ (281), y que en lo mias
Qrofundo_ de la's causas o rafces de los desérdenes, dese ui-
hbnqs, wae;ncms, corrupciones, dependencia socie,ll y eqco-
nbmica, crisis de valores, etc., “existe un misterio de pecado”
(70). De todas_ las servidumbres de ese pecado personal y so-
01..2}1 debe ser liberado el hombre y rescatado para la cg,m
nién y la participacién (48 2). 4l

5.4. La Iglesia al servicio de Ia comunién

Las péginas anteriores t j
enfan por objeto tinica-
xen?g presentar de mo@o muy somero el concepto de co-
I ;m 11111 rqqstrando, segin Puebla, sus dimensiones trinita-
€ histérica, su naturaleza Y su antftesis, para desembo-

car en este t i i :
trabago. ema eclesiolégico, que es el -objeto del presente

| -Puebla .1nd1ca que el Pueblo de Dios ests al servicio de
a _corr_xymén porque presta su peculiar servicio de evan-
gehzaqon. .Es decir, que la comunién es una meta y la
E:Ia(rilgehz_acwn es un medio (cf. 270) y con la ayuda de
o oc’tr{na general de la comunioén, se entenders mejor y
s fdcilmente . por qué la evangelizacioén tendrs que ser

liberadora en orden a una ivenci
- conviv ;
hijos de Dios, (4 91-506); encia humana digna de

Corfr’lero”a:i,emas la' Iglesia se presenta como “signo de
niénmclilon » s decir, como un “modelo vivo de la comu-
- coe amor en Cn§to” (272), Y debe esforzarse por ser

munidad organizada de manera ejemplar de tal ma-

fiex . i,
m'éa c?ue en sus formas de organizacién aparezca la comu-
1 de Dios en Jesucristo. (273).
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En tercer lugar, la Iglesia se propone ser ““la escuela don-
de se eduquen hombres capaces de hacer la historia> (274)
seglin la praxis de Jesas, es decir, como una colaboracion
libre y creyente con el Padre, en alianza, con una total con-
fianza y méxima corresponsabilidad, adaptidndose a los rit-
mos y caminos del Padre y ‘‘asumiendo la Cruz y convirtién-
dola en vida pascual” (278), como exigencia de conversion
personal y fuente de solidaridad (279).

Este aspecto de la comunidén que podria resumirse en las
palabras ‘“‘cogestion” y ‘‘corresponsabilidad” con el Padre
Celestial en la conduccién de la historia se verifica concreta-
mente por medio de la accién de los cristianos evangélicamen-
te comprometidos. Asf la Iglesia “puede completar su misién
de Sacramento de salvacién haciéndose instrumento del Se-
fior que dinamice eficazmente hacia El la historia de los
hombres y de los pueblos’ (280).

Pero la historia tiene una meta, segin la concepcioén cris-
tiana. Si comienza con la creacién termina con la consuma-
cion del designio de Dios. “La vida que nos participa Cristo
llegard a su plenitud s6lo en la gloria”. (209). De esta verifi-
cacion saca Puebla dos consecuencias. La primera se refiere
al reconocimiento humilde que hace la Iglesia de sus errores
y pecados (209). La segunda a su cardcter escatologico: “Ir
al Padre. En eso consistié el caminar terrestre de Jesucristo.
Desde entonces, ir al Padre es el caminar terrestre de la Igle-
sia, pueblo de hermanos. Solo en el encuentro con el Padre
hallaremos la plenitud que serfa utopico buscar en el tiem-
po. Mientras la Iglesia espera la unidén consumada con su Es-
poso divino, ‘‘el Espfritu y la Esposa dicen: Ven, Sefior Je-
sus” ( Ap. 22, 17-20) (210).

En este punto del discurso eclesiolégico se articula el dis-
curso mariolégico. Puebla asi lo entiende y dedica los ng-
meros 282-303 a presentar la figura de Marfa como Modelo
de la Iglesia, Modelo de su relaciéon con Cristo, Modelo para
la vida de la Iglesia y de los hombres, Bendita entre todas
las” mujeres, Modelo del servicio eclesial en América Latina.
Pero este es un tema que merece un tratamiento especial.
Baste ahora citar una frase de Puebla para cerrar este tra-
bajo: “En Marfa se manifiesta preclaramente que Cristo
no emula la creatividad de quienes le siguen. Ella asociada
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e —

a Cristo, desarrolla todas sus

capaci .
dades humanas, hasta lle pacidades 'y responsabili-

’ g4ar a ser la Nueva Evg i

vo Addn. Marfa, por su cooperacién libre es‘ii JII\TJS:zSaa/IMI?ue-
7a con Crlng), €s junto a El protagonista de ]a historia llim_
esta comunion y participacién, la Virgen Inmaculada. ="
a.hora mmersg en el misterio de |a Trinidad, alabando | Vive
ria de Dios e intercediendo por los hombres’: (293) "
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Jesucristo - Reino de Dios -Iglesia

( Traduccion del Portugués SMA)

Joao Evangelista Martins Terra, S.J.

Jesus Cristo es un nombre compuesto que indica la sin-
tesis del misterio cristiano.

Al decir Jests nos referimos a alguien que pertenece a la
historia. Al decir Cristo nos referimos a un titulo que expre-
sa su situacion salvifica, con la cual Dios intervino en la his-
toria de este mundo para nuestra salvacién.

Durante dos mil afios la reflexién cristiana ha estudiado el
misterio de Jesucristo inclindndose ora a resaltar su aspecto
metahistorico y divino (cristologfa descendente), ora a poner
en evidencia su realidad humana (cristologfa de abajo).

Hoy los estudios cristologicos, sobre todo en América La-
tfina, procuran poner en evidencia la dimensién humana de
Jests historico.

El problema de Jesis histérico

Es Jesus realmente una figura historica?

Seguin los relatos convergentes de los cuatro evangelios,
Jesus fue condenado a muerte de cruz por el procurador ro-

mano Poncio Pilatos, acusado de haber pretendido ser rey de
los judfos. Aquf se narra un acontecimiento que pertenece
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a la historia de Roma. Al abordar el problema del Jesus histo-
rico, es preciso partir de este punto y remontarse a la activi-
dad y al origen de Jests de Nazaret.

A pesar de que los evangelistas no tenian intencion de es-
cribir una biograffa de Jests sino dar testimonio de la fe de
la Iglesia apostoélica en Cristo resucitado, encontramos con
todo, una gran fidelidad histérica en la transmision del con-
texto geogrifico, histérico, politico, religioso y social de Pa-
lestina en el tiempo de Cristo.

Los métodos de exégesis, sobre todo los ‘“‘Morfocritico”
e ‘‘Historicorredaccional’” lograron remontarse por medio
de las diferentes etapas de elaboracion de los evangelios para
llegar hasta su fase pre-literaria, hasta el Evangelio anterior
a los evangelios. Un estudio comparativo de los evangelistas
permite discernir las caracterfsticas redaccionales de cada
uno de ellos e individualizar muchas de las peculiaridades
originales de la predicacién de Jesis. Hoy ya no se puede
continuar afirmando que el kerigma post-pascual de los
apostoles retocd de tal forma la predicacion de Jesus que se
torna imposible detectar las palabras originales de Jesus. El
kerigma de la Iglesia apostélica trasciende a sf mismo y
apunta hacia los acontecimientos histéricos anteriores a la
pascua. Este kerigma se refiere a un hecho histérico, a algo
que sucedi6é en la historia: a la revelacién de Dios en Jests.
En la mds antigua tradicidn de la predicacion de Jesds encon-
tramos al propio Jesus.

Jesis era judio

Los evangelistas presentan a Jesis como auténtico judio.
Todos los pormenores de las narraciones evangélicas son
coherentes en este punto. La patria de Jesus, su ciudad natal,
su lengua, su modo de hablar y de actuar, las caracterfsticas
de su lenguaje, su medio ambiente socio-polftico e histérico,
todo ello forma un todo sin fisura alguna. Bajo el texto grie-
go se puede percibir muchas veces el original arameo y las
caracterfsticas literarias inconfundibles peculiares de Jesus.

Jests supera las fronteras del judaismo

A Jests no se lo puede entender fuera del mundo del ju-
dafsmo tardfo de dos mil afios atrds. No obstante, en la
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actuacic')p histérica de Jesus hay algo que supera las barre-
ras del judaismo y que aparece como misterio insondabli
El pupblo vefa en €l un profeta. Las multitudes lo aclamabal;ll
entusiasmadas. Como los rabinos, Jesus tuvo discfpulos. Pero
todp en €l era diferente. Jests nunca usé la férmula dé ora-
toria empleada por los profetas (“‘asf dice Yahvé”). El no es-
tab'a sometido a la autoridad de Moisés. “El enséﬁa como
quien tx(?ne autoridad y no como los escribas” Mc 1, 22)
La_l multitud que lo rodea incluye todos los marginados’ z:bo;
mlna.dos por los fariseos. Sus discipulos fueron escogidos por
el mismo J_est'ls. No se limita a ensefiar en las sinagogas. Es
un rabmo itinerante. Su ensefianza no se limita a las in'ter-
pretacnon’es de un texto. Su autoridad est4 por encima de la
Ley. Jests aparece como un hombre totalmente libre ante

todos los poderes e instituciones S
_ . Solamente |
Padre le sirve de norma. T

Los Discipulos de Jests: los Doce

_ Entre sus discfpulos Jesus escogid Doc i
sindpticos dividen la actividad histglrica de ?I.esl:izsezvzgieéltzf
pas. _En la primera, Jesus se dirige indiferentemente a las
rr_1ult1tudes, a los marginados y a las élites religiosas y poli-
ticas de ls-{ael. En la segunda etapa, Jests se concentra en
lqs Doce. En el Evangelio de Mateo esta divisién es muy nif-
}leclz.s l;:: elt capftulo 14, después de la muerte del Bautista

retrae, concentra ¢ iG ’
drselgA A Iglesi;‘da vez mds su atencion a los doce

En Mateo esta concentracién creciente estd descrita en
cuatro frases: primer movimiento de retirada: 14, 1-36:
segundo rr}ovimiento de retirada: 15, 1-39; tercer mo:/imien:
to de retirada: 16, 1-12, finalizando con la confesién de
Pedro y el anuncio de Ia Iglesia: 16, 13-20. La cuarta fase
df: la concentracién cada vez mayor de Jesus sobre los dis-
c.1p1.110s no consiste ya en una retirada local sino €n un mo-
vimiento doctrinal de Jests: capftulos 16, 21-20, 28.

Este adoctrinamiento intensi i
te nsivo de Jests a los discfpul
también esta dividido en tres etapas: R

1\1\2‘[ 16021~ 7,24 primera secuencia de enseflanza;
Mt 17,22 -20,16: segunda secuencia de enseflanza;
t 20, 17 - 28: tercera secuencia de ensefianza.
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Cada una de esas secuencias de enseflanza culmina con el
anuncio de la Pasion. Todas ellas comienzan con la obser-
vacion explicita de que se trata de palabras exclusivas de Je-
sus a los discfpulos: Mt 16, 21: “A partir de esa época, Je-
sis comenzd a mostrar a los discipulos...”; Mt 17, 22: “Es-
tando los discipulos reunidos en Galilea, Jesus les dice .. .. "";
Mt 20, 17: “Jestis tom6 a los Doce a solas y les dijo...”.

El Mesias objeto de la predicacion de Jesiis

El contenido central de esa ensefianza de Jesus era la per-
sona del Mesias: Mt 16, 13: Jesus preguntd a los discipulos:
“Quién dicen los hombres que es el Hijo del hombre?” Mt
16, 16: “Y vosotros quién decis que soy?” Simén Pedro
respondid: “Tu eres el Mesias, el Hijo del Dios vivo”. Ma-
teo describe la pedagogfa de Jesis en la formacién de los
Apéstoles y su crecimiento en el conocimiento del Mesias.
Después de haber suscitado la cuestion fundamental concer-
niente a su persona (8, 27), Jesus concentra su ensefianza a
los discipulos en torno a su persona (14, 1-16, 20). Jesus re-
vela solamente a los doce el misterio de la Pasién y les ense-
fia la ley del servicio fraterno (16, 21-28). Los corrige suave-
mente a causa de su lentitud en comprender sus lecciones
(Mc 4, 10-13). Los Apostoles comprenden las pardbolas del
Maestro (Mt 13,51). Por eso Jests los llama profetas, sabios,
escribas de la nueva ley (Mt 13,52; 23,24), porque supieron
reconocer quién era Jests (Mt 14,33).

Por eso Marcos pudo escribir: “Evangelio de Jesucristo
(Mc 1, 1) indicando que Jesiis no solamente es el conteni-
do del Evangelio sino también su Autor. En efecto, los
Evangelios presentan a Jestis como el ‘‘Maestro’” en rela-
cién a sus “‘discipulos’. La ensefianza de JesUs era oral. Asi
ensefid el Padrenuestro a sus discipulos. También algunos
hechos, como el bautismo, las tentaciones, el significado de
la multiplicacién de los panes, etc., derivan de la ensefianza
de Jesis, consciente de su mesianismo en el circulo de los
apostoles.

El mensaje Sindptico de Jests

Cudl era el tema de la predicacion de Jesis? Podemos re-
sumir la predicacién de Cristo en dos temas que, ademds, se
completan: el Reino de Dios y el misterio del Mesias, el Hi-
jo del Hombre, en el cual el Reino se personifica.
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El Reino de Dios

El 'tema central de |a
de Dios. Pero en este punto se disti
mente de las ideas de Jos judfos de t

. o :
te, en esta diferencia se m i v AR

anifiesta el Jests histérico.

pos: Jesus ipaugura Su actividad

Bp el anuncio: “se ha cumplido

2 10s estd cerca” (Mc 1, 15

g:éz tg{ggzcigr}ficgln el_ mismo Jests se sjtga en :al “e)x'fe(;(tno]
3 ; reino i

Ve de Dios estd presente en el Me-

mesidnica en Galjlea c
el tiempo; el reino de

contrari i
sl 0, dice qu amar a los justos
a 10s pecadores (Mc 2, 17;Lc 19, 20).

¢) Las condiciones Pbara la admisi6n al reing

Para Jesus 1a condici
P cién pa i
conversién” (Mc I,15; chlgat l.e_r}st)r.ar el

d) Presente y futuro
Las pardbolas de Jestis mue
menzado pero aguarda tod

e) Tres fundamentos del mensaje
— Es mensaje de gracia

- Panta:nh a :
Rac_xenma de Dios en el crecimien
— K€Ino oculto todavia: e
mundo como el “Siervo

“bipolar del reino”’,

to del reino
1 sen_lbrador debe pasar por el
de Dios” ignorado.

f) Dinamismo del reino
La soberanta de Dios no es mer

Importa buscar el rej
. eino ahora (L
Servir a.dos sefiores (Mt 5, 24) o

amente escatolégica.
12,31). No se puede
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La predicacion de Jesis sobre si mismo

Si las pardbolas hablan del misterio del reino de Dios, Je-
sis también nos habla de sf mismo en muchas pardbolas.
En la pardbola del banquete (Mt 22, 1-14; L¢ 14, [5-24),
Jestis delinea su propio destino junto con la predicaciéon del
reino de Dios. En la pardbola de los vifiadores (Mt 21, 33-44;
Mc 12, 1-12; L¢ 20, 9-19), Jests se presenta como Mesfas
y al mismo tiempo proclama el misterio mesidnico de su
pasion. Con la pardbola del hijo prodigo (Lc 15, 11-32) ilus-
tra su propio comportamiento con los extraviados. Jesus
explica aquf la voluntad de Dios con una parabola que re-
fleja su propio comportamiento. Jesus hace valer la volun-
tad de Dios como si el mismo Dios estuviese en su lugar,

Por consiguiente, en muchas pardbolas Jestis habla de sf
mismo como Mesi{as.

El Mesi{as y el mensaje

El mismo Jests hace parte de su mensaje, y esto no
solamente a causa de su doctrina y de sus acciones, sino
porque se presenté ‘‘como alguien que tiene autoridad”
(Mc 1, 22). En efecto, en €l ya se hace presente el reino
escatolégico de Dios. Por algiin tiempo la verdadera digni-
dad de Jestis estd oculta bajo la “‘forma de siervo” (Mc

6,3;Lc 1,23).

La conciencia de su soberania mesidnica y de su estado
de siervo de Dios forman en Jesiis una unidad viva indiso-
luble que encuentra su expresion en el titulo “Hijo del

hombre™.

Con este tftulo, Jesiis anuncidé sus mds elevados dere-
chos, sus poderes para perdonar pecados (Mc 2, 10), su
autoridad sobre el sdbado (Mc 2, 27) y su poder en el jui-
cio final (Mc 13, 23; 14, 62). Otros dichos del ‘‘Hijo del
hombre” resaltan la humildad del Mesfas (Mc 10, 45). Ellos
revelan la autoridad y el misterio de Jesas. Sin ellos, el Evan-
gelio dejarfa de ser Evangelio porque su mensaje es el mis-

mo Jesus.

d

REINO DE DIOS

El mensaje del Rein i
- me o de Dios ituye
predicacion de Jesus en Jog Smépticcgsnmtuw o centro o
Cunl\i[;lrj%ozlrgsél;l;npeo la lpre_dicaci(‘m de Jesus en esta frase: “Se
> el reino de Dios est4 préximo: ;
ein 0; co
y creed en el evangelio” (Mc 1, 15). Esta predica:i‘éirtcfizi

Reino de Diog
X presupone la i
taria del Reino de Dios. €xpectacion veterotestamen-

La realeza divina en e] Antiguo Testamento
Ep Israel la idea de Ia re

‘Los re .
e
cual debgn Sssriirlsriel tlef’ien el poder recibido de Yahvé, al
- La ruptura de los 1
Rey d . 0s reyes humanos
el cual reciben : 1anos con el
el poder o
davidj casiona la cafda de la dipasti
ca. Pero en el a de la dinastia
) momento en .
leza ig . . que se desmorona Ja re:
ez Ta R 4 13 rea-
Hijo de e]g;ia_dIOSLprOfetas anuncian al futuro rey, ¢] Measfac
deUterO-Isa 1’11~ 23‘ bueng Nueva que anuncia a JcrLlsaft‘fn- :|
et as es: “Tu Dios reina” (s 52, 7). Y se prevé ;
progresiva de este reinado por todu‘ la ti e
a tierra.
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Nuevo Testamento: El Evangelio del Reino de Dios

Jesus da al reino de Dios el primer lugar en su predicacion.
La palabra reino aparece 162 veces en el Nuevo Testamento
(55 en Mt, 70 en Mc, 46 en Lc, 5 en Jn, 9 en el Apoc). La
expresion «Reino de Dios™ aparece 90 veces en boca de

Jesus.

La predicacion del Jesus histérico estd caracterizada por
una extrema urgencia. Jesus predica el reino escatologico
como algo proximo € inminente. Otros textos hablan del
Reino de Dios ya presente, al paso que otros todavia supo-
nen una larga duraciény la resurreccion final.

predicacion escatologica de Je-
sGs estd en la referencia a la accion de Dios en el mismo
Jesus y, con €so, al significado escatologico del ahora de la
decision ante Jesus. En esto se distingue la escatologfa cris-
tiana de la expectacion apocaliptica del futuro.

El sentido auténtico de la

La discusion sobre el doble aspecto del reino de Dios €s-
catologico en la predicacion de Jests como acontecimiento
futuro y, no obstante, como realidad también presente, pue-
de sintetizarse esqueméticamente en las siguientes sentencias:

nte: Jesds no proclamé el reino

de Dios como ya presente, sino que lo anunci6é para un
futuro proximo, dentro del tiempo de su actividad te-
rrena o inmediatamente después de su muerte (J. Weiss;

A. Schweitzer y otros).

a) La escatologla consecue

b) Escatologia realizada: el reino de Dios estd ya perfecta-
mente cumplido en Jestis y en su obra: solamente nos
coloca frente a decisiones nuevas conforme a cada caso

(C. H. Dodd y otros anglicanos).

c) Interpretacion progre
mente presente en Jests y en su
sarrollo progresivo para su futu
proceso de formacion y
identifica frecuentemente con

pretacion catolica).
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siva: el reino de Dios estd ya real-
obra, pero tiende al de-
ro estado final. En este
desarrollo, el reino de Dios se
la Iglesia (antigua inter-

d) In:er;iiretacién dialéctica: equilibra al mismo tiempo 1
zcérza_ ’dad y lp futgro del reino de Dios. Toma en c%ns'a
davfecllgg,,laDdxz;ffctlca del “‘ya estd presente” y del “t(;-

: . De resultan d i oy
o o os perspectivas de un mismo

Conf
tacionesogcl)]: ;a rfiiaISChnackenburg,_ las dos primeras interpre-
cora VoS com?s y no hacen justicia a los textos;la ter-
co de Dios &n Ia erenZO y la presencia del reino escatol6gi-
Jograddvia &b unp sona y en la obra de Jests, pero amenaza
stitucion humanproieso’ 11.1traterreno e interpretarlo como
ricter dm AMABAS a. La dltima reconoce ciertamente el ca-
e tensidht ex,lli)ero no lo explica con categorias biblicas.
dentro dells histgri(;ad?aosra 1p\)/ZrCizlnper&samiento escatolégico

1p 5 ,que ¢ {
i . (scatiacs) o Somns . 1
Liodo mterm(;,dqige Si.mICIa ‘y‘ una cgnsumaci()n final. El’ pe-
salvacion pero todo flempo penultimo” es el tiempo real de
tempo de prueba évda no es plena revelacién de la salvaciéon
Iglesiz y de su ozrae;lucha para los redimidos, tiempo de la’
consumado. servicio del futuro reino de Dios

Salg;gé:]\t;rpfetamén dindmica dentro de la historia de la
e aion e 3_ acontecer futuro y la realidad actual no desli-
zad m’edjos dmcuiado_s entre sf; visto que el reino de Dios y
Sbras sy g,x iif] vamén'estén prqsentes en Jesis y en sus
e o continaa y plena manifestaciébn es cosa_ cierta;
pero Ssta_conged 2318\121013’)21 todavia un bien esperado; todc;
y anticipacién de lo venidero.e S

Ca 4
6mo apareceri el futuro reino de Dios?

L s i "

= rr?i Sgnn;n;tlva Iglesia entendi6é a Jesus en el sentido de

o ?C ftra;lrc% c;)m;\),I “lHijo del hombre” que ven?iL;;
. : , 1: Mt 16, 28); i i

= y ; una inte

mo]lrléls‘il(itdg las palabras transmitidas de Jesﬁsrrl)lr:\;[:Czli?nmqe

o I?esoaf;te ’es el sentido obvio y patente de muchI:;

esds como Mc §, 38
que, : ; ’ R e
iy yege erztiz; g:;egacmn adultera y pecadora se averébz:;céu;;
abras, también el Hij
g S, ijo del Hombre s -
i éneg et‘ile Sc,}l.aildo viniere en .la gloria de su Padre cgnargsr gsZE-
; lo mismo se diga del anuncio de Jesis ante el

l 67



i ecti to-
{ ; también la perspectiva esca
anhedrin (Mc 14, 62), pero ; DRy S
1301(1111;1 de la altima cena (Mc 14, 26, junto con la tradicion de
Loeaend) 16.18722/29s)

Loy

=7 i s 'z
Como claramente 1o manifiesta la institucion eucz;lrdfztpo;
Jestis vio aproximarse el reino de DlOS' so_lgme{lte _p?rfz i
su muerte expiatoria; no obstante se sngtlc?_ a il mli s
’ emente -
iervc hvé que acepta obedlien
como ¢l Siervo de Ya g : .
te. sino como el futuro Hijo del hombre glorificado
b
” ; ol
Cu4ndo sera la consumacion del Reino de Dios!
s » ., . . como
Con penetracion profética Jesus amlmc_lo el relllggm-a i
; i hegico que lia
i ~nte futuro, con estilo escatologl :
i i61 i los para el porvenir.
cisi6 uiere prepararlos p :
hombres a la decision y quitiv o e
i as la aparicion decisiva delre
Con la venida de Jesus 1a e )
5 i0; tiza la plena revelacion i
a se cumplio;ella garan ' %
¥a es tiempo de galvacién que camina apresuradamente a

consumacion.
Naturaleza del Reino de Dios

Cémo entendi6 el mism
go moderno esquematiza ¢
elementos:

1. El Reino noesla teocraci

cas de Jerusalén; pero ia :
so-politica de los revolucu_)nano ; s
establecida por la violencia. El reino es 1a

divina universal, prome
siosamente por sus discipulos.

2 No es el juicio vindicativo a
condicional de Dios ofrecida precisamen
y marginados.

3. No es un Reino para ser ¢

mediante el exacto cumplimiento de la Ley y de una

i {ritu de los fariseos.
g0 s rigurosa conforme al esp 1 _
v e or libre accién de Dios.

Es el reino que va a Crearse p
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o Jesus el Reino de Dios? I_Jn ?ec’)lo-
on bastante felicidad los siguientes

a legalista definida porllos jerar-
tampoco la democracia religio-
s zelotes, que debe ser
berania

tida por Cristo ¥y esperada an-

favor de una élite de per-

; O
fectos, en el sentido de los esenios de Qumr4, sino 1a

. et bondad y de la gracia in-
buena nueva de la infinita bo 4 e a los perdidos

onstrufdo por manos humanas

Coémo sera ese Reino?

1. Un Reino donde el nombre de Dios serd realmente santi-
ficado, segin la oracién de Jesus; donde la divina vo-
luntad se hard en la tierra; los hombres dispondrian de

abundancia de todo; toda deuda sera perdonada y todo
el mal vencido.

2. Un Reino en que, segun las promesas de Jesus, final-
mente los pobres, los hambrientos, los tristes, los mar-
ginados tendrdn voz y oportunidades; donde el dolor,
el sufrimiento y la muerte acabaran.

3. Un Reino indescriptible pero anunciable en imdgenes
y figuras como la nueva alianza, la sementera que va a
germinar, la mies madura, el gran banquete, el festival
regio. Es algo misterioso. Nadie es capaz de localizarlo o
de identificarlo con seguridad ni de expresarlo con pre-
cision. Supera todos nuestros conceptos, trasciende
nuestras categorfas. Es obra del Espiritu en nosotros y
con nosotros en la Historia. Auténtica hazafia del Amor,
del Poder y de la Sabiduria de Dios. Sélo El puede li-
bertarnos del demonio, del pecado, de sus triefes range-
cuencias y renovarnos.

4. Un Reino —dentro de las promesas proféticas— de justi-
cia completa, de libertad, de amor inquebrantable, de
universal reconciliacién, de paz eterna. Y en este senti-
do: el tiempo de la salvacién, de la consumacién, de la
perfeccién, de la presencia de Dios: el futuro absoluto.
Dios es duefio de ese futuro, La fe profética en la pro-
mesa fue decisivamente concretada e intensificada
por Jesus. La causa de Dios se ha de imponer al mundo.

Esta es la esperanza que anima el mensaje del Reino de
Dios.

5. Un Reino que es sefial de contradiccién y por lo tanto
despierta oposicién y solamente a costa de sufrimientos,
renuncias y humillaciones triunfa y se expande (cf. Mt

11, 12: Lc 16, 16). A semejanza de Cristo el Siervo su-
friente de Yahvé.

6. Un Reino Universal;: destinado tanto a judios como a
gentiles. ‘““Muchos vendran del Oriente v del Occiden-
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te, del Norte y del Sur y tomaran parte en el fest{n del
Reino”, afirmé Jesas. No existe derecho de preceden-
cia ya que los “‘dltimos serdn los primeros y los primeros
los tltimos™. Para Dios lo que cuenta es la simplicidad
del alma y la apertura del corazén. ‘‘Bienaventurados los
que tienen corazoén de pobre’’.

7.Un Reino de tensiéon entre el presente y el futuro.
Para JesGs, simplemente no existe una rigurosa se-
paracién entre este periodo presente, pecador, y el
tiempo venidero de salvacién. El Reino no se reali-
zard solamente en un futuro remoto, sino ya, ahora,
aquf mismo y hoy mismo, en medio de este mundo
presente; el Reino de Dios se va prolongando por la
palabra y la accién de Jesus. La proximidad del Rei-
no, como la anuncia Jesis, no es s6lo expectativa en
sentido temporal sino que debe entenderse ante todo,
en sentido objetivo. Quiere decir: Jesas interpreta la
salvacion futura en el sentido de que ésta, vista desde
el futuro, interesa al hombre en el presente, viviendo en
este periodo de la historia. En una manera muy radi-
cal, realiza las expectativas del futuro segin las cuales
Dios quiere la salvacién de su pueblo y de la historia;
en consecuencia, Jesds solicita con instancia al hom-
bre a que viva el tiempo presente en la visién de la rea-
lidad de la voluntad salvifica de Dios. El Reino se sitda
siempre ‘“‘dentro” y siempre ‘““mds alld” de los proyec-
tos historicos. El “dentro” indica que €l se encarna en
las realizaciones historicas concretas. El “mds alld”
significa que no se limita a tales realizaciones, sino
que estd siempre abierto a las potencialidades futuras y
trascendentes.

Exigencias para participar en la construccién del Reino

a) Conversion

Jesls exige una ‘““metanoia™ para participar en el Reino.
Esto significa la decisiva mudanza de la voluntad, una con-
ciencia cambiada desde las raices: nueva actitud esencial, otra
escala de valores. Esto es, un radical repensar y revolver del
hombre, una actitud vital plenamente nueva.
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Del hgmbre que quiere cambiar, Jesus pide la entrega con-
fiada e incondicional. Poco le interesa su pasado problemié-
tico de.l cual deberd separarse. Solamente el futuro mejor
prometido Y donado por Dios, al cual debers dirigirse irre:
vocgble € Incondicionalmente, mano en el arado sin mirar
hacia atrds. El hombre puede vivir del perdén. Esa es la con-

version nacida de aquella confianza verdadera e invaluable en
Dios y en su palabra.

La myitacién de Jests a la conversién es un llamamiento a
la a.legrla. La separacién del pasado pecaminoso y el regreso
a Dios, del hombre, es un acontecimiento alegre para Dios y
para los hombres. Y para el convertido es verdadera libera-
cion, pues el peso es leve y la carga suave; por lo tanto, todo
hombre.esté en condiciones de llevarlo con alegria de, colo-
carse bajo la voluntad de Dios. j

.La. conversiébn debe ser activa, tornarse en acto de obe-
dlen_ma de parte del hombre, que no es fruto de un esfuerzo
creciente del hombre o de una ascesis mis rigurosa. Es algo
nuevo para lo que Dios capacita al hombre, respondiendo a
la proclamacion del Reino hecha por Jesus.

b) Gratuidad

Seria eqéneo pensar que la participacién del Reino de-
pepde exclusivamente de nuestro esfuerzo, de nuestro sacri-
ficio, de nuestra donacién, pues el Reino no es algo que el
hom_bre produce por su esfuerzo. El y su fuerza de crecimien-
to vienen de Dios. La investidura completa del hombre no lo
produce, nos hace participar de él.

" El_ Reino es don, dddiva, presente gratuito dado por Dios
. quien conflg y se entrega a él, no a causa de su merecimien-
0, de su rendimiento, sino a causa de su fe.

¢) Receptividad

La ﬁqiqa actitud que corresponde a la gracia de Dios es
iy receptmc_lad que llama_lmos fe. La fe no es, esencialmente,
. un acto mte_lectual, sino la entrega de la persona toda a

voluntad de Dios. Esta voluntad es la justicia creadora que

esta

tambign denominamos bondad o paternidad. No podemos re-
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cibir esta bondad paterna si no tenemos, segin la palabra de
Jesus, un corazén de nifio: sin la disposicién de colaborar en
este Reino, en este plan de amor que Dios proyecté para to-

dos nosotros.

Las Actitudes que deben practicarse en el Reino

a) El Amor

El amor al préjimo y a Dios aparece constantemente en
la predicacién de Jests. Evidentemente se trata mds de accio-
nes que de afirmaciones. Lo que es amor se revela no por pa-
labras sino por hechos. La praxis es el criterio.

El amor, segtin Jesus, abraza esencial y simultdneamente el
amor a Dios y al préjimo. Jesis vino a cumplir la Ley,
valorando la voluntad de Dios y mira al bien del hombre.
Por eso puede afirmar que los mandamientos estdn inclufdos
en el doble mandamiento del amor. Jesds, con simplicidad y
plasticidad, hace una reduccién y concentracién, jamdas vis-
tas, de los mandamientos a este doble mandamiento y, al mis-
mo tiempo, funde el amor a Dios y al projimo en unidad indi-
soluble. Desde entonces es imposible enirentar a Dios y al
hombre, poner uno contra otro. Con esto, el amor se torna
exigencia capaz de abarcar la vida toda del hombre y tam-
bién de presentarse exactamente bajo una medida para ca-
da caso.

Es preciso realzar‘que el amor a Dios y al préjimo no son
la misma cosa para Jests, porque Dios y el hombre no son
idénticos. Dios permanece como el Unico Sefior del mundo y
del hombre. No puede ser substitufdo por el préjimo.

Dios ha de conservar el primado inmutable; el amor a
Dios jamds podrad reducirse a las dimensiones del medio y
del cédigo del amor al préjimo. Pero lo contrario también
vale: el amor al pr6jimo jamds podrd tornarse medio y
codigo del amor a Dios. ‘“‘Quien ama al pr6jimo conoce a
Dios, dice S. Juan (1 Jn 4,7-8,19-21).

El amor predicado y vivido por Jests es accién enérgica
y valiente. No es el amor a los hombres en general, sino esen-
cialmente amor al préjimo. Esto significa amar muy concre-

i

tamep't.e lo que est4 cerca a nosotros, el projimo. En el amor
al projimo se comprueba el amor a Dios. Es la medida exacta

de!-:amor a Dios: amo a Dios precisamente cuanto amo al
préjimo.

Para amar al préjimo son fundamentales tres actitudes:

1. Amar es perdonar: Ia reconciliacién con el hermano
aptecede al servicio divino. No hay reconciliacién con Dios
sin hacer !as paces con el hermano. No puedo recibir el per-
dén de PI.OS s1 niego el pequefio perddn al préjimo. Prueba
S@gacterlstlca de Jests es la disposicién de perdonar sin me-

ida.

2. Amar es servir: El camino para la verdadera grandeza
pasa por la humildad. Rasgo caracteristico de Jests es el
degmter_esado, altruista servicio sin orden de jerarquia. La
exigencia de servir, hecha por Jesis, no se debe comprer.lder
como una ley segin la cual no se admite escalonamiento
entr_e Sus secuaces, pero sf como llamamiento al servicio, in-
c!u.swe de los superiores para con los subditos, o sea, al ,ser-
vicio mutuo de todos. ’ ’

_ 3: Amar es renunciar: se exige la renuncia a todo lo que
impida la prontitud ante Dios y al préjimo. Con todo, Jests
espera _la renuncia no sélo a lo negativo, a la codicia ,al pe-
cado, sino también a lo positivo, al derecho, al poder. :

b) La Paz

El Remo _de Dios no viene por la fuerza de las armas
La paz r.r}es_lémca se realizard por la paz de los hombres. La'
paz mesianica no es un juego de equilibrio entre poderes
terrestres, sino algo nuevo,, desconocido, algo que no es fru-
tO_de tratados de paz entre los politicos. Es la obra del mis-
mo Dlos,.una paz hecha no con manos humanas, sino por el
mismo Dlos.. Los que se ponen al servicio de esta paz son lla-
Mados con justicia “hijos de Dios”, pues son los colaborado-
Tes con El para que la paz se haga concreta.

dek}:or lo tanto, para ser digno del Reino de Dios el hombre
b e ser prorpotor de la paz, es decir, de la paz de Dios, del
nestar segfin las categorfas de Dios: una paz para todos
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pues Dios es el padre de todos; y definitiva, pues Dios es eter-
no. Para eso es necesario que seamos pobres y humildes
para aceptar el Reino de Dios como algo que no depende
de nuestros propios esfuerzos y proyectos. Y esta paz, por
ser trascendente, exige un compromiso de servicio comple-
to y sin restricciones. Es una paz, no en el sentido negati-
vo de ausencia de guerra o en el sentido de relacionamien-
to externo amigable, sino paz positiva y a partir de dentro,
paz-amor-verdad-fidelidad-comunién con Dios, concordia con
los hermanos, paz-don de Dios, paz-alegria, paz-felicidad,
paz-vida verdadera, paz-plenitud de bienes. Paz que Cristo
nos dej6 como legado, paz que es fruto de la accién del
Espiritu Santo!

c¢) La Justicia

La justicia humana es fundamentalmente dirigida por la
ley de la conservacion de la energfa: Nada se pierde, nada se
produce. Es una justicia econémica, una justicia de trueque.
Una justicia que merece ser pagada y que paga porque se me-
rece. Asimismo la justicia social, cuando no estd animada
por el Evangelio, se somete a esta ley del equilibrio de las
fuerzas. Se paga un salario justo, es decir, el salario que se
merece. Pero quien no puede merecer es marginado. Nuestra
justicia es de retribucién determinada por premisas a veces
aleatorias.

La justicia de Dios es creativa, gratuita. No se deja deter-
minar en Ultimo andlisis, por premisas exteriores a su vo-
luntad, ni por el pecado que ella supera, ni por el mérito
ambicioso, el esfuerzo farisaico que desconoce.

Tener hambre y sed de justicia es una actitud escatolé-
gica, una actitud de esperanza hacia algo completamente
nuevo: la nueva creacién por la justicia de Dios. Los que
esto esperan, dice Mt 5, 6, serdn saciados, ahora que en
Cristo el Reino se hace presente. Y este ““indicativo” se
transforma en un “‘imperativo”, implicando una conver-
sién: que en adelante, ademds de practicar la justicia hu-
mana como implicacién de nuestra existencia en el mundo,
deseemos y realicemos, en la medida de la gracia que nos
es dada, la justicia gratuita y creadora de Dios.
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Quiénes son los hijos del Reino?

En Mt 5, 3-11, encontramos |
I’ ) 0s que pueden ser i -
dos como bienaventurados, hijos del Reino: =

- Lo§ pobres, los que tienen corazén. de ob
quieren recibirlo t e
irlo todo como don de Dios, condicién fun-

damental para partici i
: par en el Reino y transfo
de Dios en tarea existencial. - P

— Los que lloran, borque son sefial de que el mundo no pue-

de colmar el corazén del h

1 hombre; la verd c
i6n vi . ader A
cion viene de Dios. { a consola

— Los mansos, los que obran con delicadeza y respeto por-
que no conffan en su propia fuerza Sino que respetan lo
que es pugno y justo y, por esta razén, poseerdn de mane-
Ta irresistible lo que tiene verdadero valor: heredarin la
tlerr_a, es decir, la tierra prometida del Reino de Dios, en
la vida eterna junto a él, pero también en la vida ter’res-

tre, en la medi inci i
i« ida en que ésta coincide con el Reino de

— Los que tienen hambre justici
S qu y sed de justicia de Dios, por.
recibirdn y ver4n esta justicia hoy y siempre. g

Lo : 1 12 i
] : que t1<?nen mlser-lcordla, porque contemplarin la
Justicia de Dios como misericordia.

-~ (I;os puros de corazén, porque veran a Dios y en el mundo
On mirada pura, realizan la obra de Dios, la paz como,

Dios la concibe, la armoni
: onia perfecta que E]
mo plan de su creacién, % ProY

El reino de Dios y la Iglesia

doPa(r)a 1el el p<.3r1'o_do intermedio entre el reino de Dios inicia-
el gnr adpredlcamén y la obra Qe salvacion de Jests y su apa-
G (I:)o €rosa en la consu.rflacm’)n escatolégica, Jests institu-
ey 3mun1dad de sal.vacmn, la Iglesia, la cual después que
s fg I\(/:I) pueblo de Dlo‘f rechazé al Mesias, entré en su lu-
AL t 16, 18 y 1{1 nueva alianza” Lc¢ 22, 20). No es

Via aquella comunidad consumada que participa del rej-
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no futuro, sino la congregacion de los llamados al reino que
se preparan a él. La “okklesia” es el lugar de reunién de los
“llamados’’ (ekklektoi).

Cuadl es la relacion del presente reino de Dios con esta co-
munidad? Evidentemente no se trata de identidad plena, pues
el reino de Dios no es una institucioén y organizacion terrena.
Con todo, atn después de la partida de Jesus contindan vivas
las fuerzas del reino de Dios y su presencia no se elimina. Los
discipulos de Jesis aceptan el mandato de la predicacion y
reciben los poderes de Cristo. Su poder de atar y desatar (Mt
16, 19; 18, 18) estd en relacién inmediata con el reino de
Dios presente Yy venidero. Pedro recibe las llaves del reino
de los cielos (Mt 16, 19). El “‘atar y desatar’” que no solo
comprende decisiones doctrinales sino también hechos efi-
caces de salvacion, sobre todo el perdén de los pecados (cf.
Jn 20, 23) se hace por autorizaciéon divina (“‘en el cielo” —
ante Dios). De este modo, Pedro recibe y con él los demads
apostoles, el mandato y el poder de guiar al pueblo de Dios
hacia el reino de la resurreccion.

Como realidad del tiempo intermedio entre el comienzo
del obrar escatolégico de Dios y la consumacion final, la Igle-
sia ostenta un doble cardcter: por su naturaleza pertenece al
tiempo futuro y, sin embargo, continta adherida al presente.
Es escatologica por su destino, por las fuerzas que le fueron
concedidas y por el reino de Dios presente en ella como en
Jestis y en su obrar; con todo, no es escatologica en la totali-
dad de su aparicién e institucion. Ciertamente pertencce a
la Iglesia la predicacion del reino de Dios y la salvacion de to-
dos, pero no es la parte visible de un gobierno terrenal de
Dios. Es necesario conservar el caracter estrictamente sobre-
natural y escatologico del reino de Dios. La Iglesia s6lo serd
reino cosmico al final, en la restauracién de todas las cosas
(Hech 3, 21), en un nuevo modo de existir, del cual no te-
nemos idea.

Aunque la Iglesia sea mucho més que una sociedad religio-
sa constitufda por hombres, con todo, no se identifica sin
més con el reino. Como institucion salvifica la Iglesia estéd
ordenada al reino. Ella llegaré a ser un dfa la comunidad di-
vina del reino perfecto, aunque solamente después de la prue-
ba y de la separacion en el juicio. En cuanto comunidad de
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los que aspi_ran al reino de Dios, la Iglesia es, en cierto senti-
do, el estadio preliminar al reino. Pero pertenecer a la Iglesia
no es garantia de pertenecer en lo futuro al reino de Dios

Er_1 su primera configuracién, en la era apostolica, la
Iglesia no posefa culto alguno, porque no se habfa deslig’ado
to@avfa de !a comunidad judaica (Hech 2,46; 3,1; 5,42). Pero
ex1st_en va indicios de formas litiirgicas propias, p’ues la co-
munidad se congregaba en casas particulares para celebrar el
4gape. _Un claro vestigio del culto especificamente cristiano
es la 1_n_vocaci(’)n deprecatoria maranatha (1 Cor 16, 22)
tralls.rrutlda por Pablo, que revela la disposicién de jinimc;
propia de la comunidad primitiva en la celebracién del ban-
quete cultual: deseo ardiente del retorno del Sefior resuci-
tado (cf. 1 Cor 11, 26). La comunidad vive en la conviccidén
de ser el pueblo de Dios escatolégico. La nueva alianza, esta-
blecida por la muerte de Cristo, constituye el fundar;lento
de. su existencia (1 Cor 11,25). Como santos elegidos, los
cr_13t1anos e'stén segregados del mundo. En cuanto pueblz) de
Dios peregrinante, que se encuentra en camino, no posee mo-
rada permanente aquf en la tierra, pero aspira a la futura

(Hb 13, 14). El estado del cual son ciudad
en el cielo (Flp 3, 20). anos se encuentra

Constitucion de la Iglesia

Como comunidad que se realiza en la historia, la Iglesia
no_puede existir sin una estructura social y sin orden jerar-
quico. Por eso, el Espfritu constituye en ella diversos mi-
nisterios y carismas (1 Cor 14, 4-11). Ya'en la edad apostoli-
ca la 'Iglgsia tuvo que estructurar los diversos grados del mi-
nisterio jerdrquico. Desde el principio, el Nuevo Testamento
conoce ya el ministerio del presidente de la comunidad local
csie los presbyteroi (Hech 11,30; 14,23; 21,18; Sg 5,14; 1 Pé
10,Sl s) ? c_ie los episkopoi (Filip 1,1; 1 Tim 3,2), idént,icos a
y Ian eriores (Hech 20,17-22; Tit 1,5-7). La constitucion de
rale%le/sxla se presenta ya mds estructurada en las cartas pasto-
COns;['t pesar de que S Pablo da poca importancia al aspecto
P Cl ucxonal_ y juridico y trata la comunidad por él funda-
algunon autoridad mds paternal que jurfdica, sin embargo, en
a7 as de sus grandes cartas, como en 1 Cor 12,29, recuerda

importancia de un orden juridico constitucional.
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La fundacion de la Iglesia por Cristo

Hoy es cuestion pacifica en la exégesis cientifica que la
Iglesia no nacié poco a poco por libre agrupaciétn de oyen-
tes de Cristo y de las comunidades particulares, sino que
existié inmediatamente después de la resurreccién y ella mis-
ma se consideraba como fundacion de Dios.

No se duda tampoco que su origen se remonte de alghn
modo a la persona y ala obra de Cristo. El mismo Jesus
obré de tal manera que los discfpulos reunidos en torno a
é]1 durante su vida terrena, continuasen reunidos también des-
pués de su muerte. La vivencia comun del relacionamiento
personal con el Jestis terreno y la experiencia comgn de su
resurreccion tenfa que llevar a su agrupacion. El hecho, ade-
maés, de que el grupo de los doce se haya tornado en la comu-
nidad de los que proclamaban ser el nuevo pueblo de Dios
escatolégico, en contraposicién al antiguo pueblo de Dios,
no debe ser atribufdo a las palabras y a la ensefianza de Je-
sGs, sino al poder de Dios manifestado en la resurreccion
de Cristo y en la mision escatologica del Espiritu. Por consi-
guiente, no es el Jesas histérico sino la obra de Dios en El, lo

que es la rafz de la Iglesia.

La solucién del problema de la intencién de Jesus de
fundar una Iglesia, debe partir de su conciencia mesiénica.
Quien reconoce la conciencia de Jesus como historica, debe-
r4 admitir también que Jesus habfa reunido en torno suyo
una comunidad mesidnica que fuese el pueblo de Dios “de
los Gltimos tiempos”. En su predicacion sobre la venida ya
proxima del Reino de Dios, dirigida a los que esperaban la
salvacién, Jests se vuelve hacia las “ovejas perdidas de la casa
de Israel” (Mt 10,6). Conforme su mision, Jesas se dirigfa
solamente a Israel, pero a todo Israel. Jests no pretendia
formar una comunidad particular, restringida, de la cual
fuesen excluidos los pecadores. Por el contrario, Jesis tenfa
conciencia de haber sido enviado para llamar a los pecadores

Mt.2,17).

Consciente de la necesidad de su muerte, después del
rechazo de la propia persona y del propio mensaje, Jesus
la comunica al grupo de los discfpulos fieles (Mc 8, 31).
El tenia conciencia de ser el Siervo de Yahvé que da su vida
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en su'stit_u.cic’m de muchos (Is 53). Su muerte, que encierra
una significacién salvifica para la humanidad ,se torna fun-
damento de la nueva economfa de la salvaéic’m el Nuevo
T'e.stamento (Mc 14, 24). Y aqui tiene una impo,rtancia de-
cisiva el hecho de que Jests vivia en la certeza de que en-
t're su muerte 3 la llegada del Reino de Dios, pasaria cierto
tiempo que lejos de ser un mero tiempo dej espera, debfa
servir de prqparacién del nuevo pueblo de Dios tenie,ndo en
vistas la venida del Reino de Dios. Asimismo, teniendo en
cuenta la superposicién de la fe de la comux’n'dad después
de la pascua sobre la tradicién evangélica, estos hechos solo
pueden ser controvertidos si no se reconoce en Jesis una
voluntad clara y un comportamiento hicido hasta su muerte.

Una vez admitido esto, no se podrd negar a ci
d_e Jestis un cardcter de fundacic’r))n o al n%enoscgeertgiei)(;tr(;s-
ci6én para la fundaciéon de la Iglesia. Tales hechos son la lla-
mada y la agrppacién de discipulos en torno de sf y sobre
todo la eleccién de los ““‘doce” cuya historicidad aparece
todavfa mds segura por el hecho de que Judas también per-
tenelce a ese grupo y la necesidad de elegir después uno para
sustl‘tuirlo”(Hech 1,15-26). Ademds de ello, Pablo habla de
los ““doce” con una férmula estereotipada derivada proba-
blemente de la comunidad primitiva (1 Cor 15,5). El hecho
de hal?er_ concentrado Jests su instruccién en, los ““doce”
En la Gltima fase de su vida publica y el hecho todavia de
1aberl.es conflaQO el deber de proseguir su predicacién sobre
a venida del' reino de Dios y de hacerlos participantes de sus
poderes mesidnicos, todo esto demuestra que Jes(s nunca

aband i i6
DioI;. oné la idea de la formacién de un nuevo pueblo de

cia}z instituciéon de la Eucaristfa tiene una relevancia espe-
e 1111 este con?ex_to. La nueva alianza que Jests promete e
e yle en la u,l,tlma cena, no tendria sentido sin un ‘‘pue-
i Je fii ahar}za .La mstltumél} de la Eucarist{fa demuestra
ki d_es 1s tenia en rr_nente la coptmuacién de la comunidad de
N Jelsfcl:lpulos también d,es'pues de su muerte. La intencidn
misios ) de-fundar la Iglesia aparece de modo especial en la
[ Iﬁ coznﬁada por el Resucitado a los discipulos (Mt 28,
i c):on(f:‘ 44449 Jn 20,21-23). Especialmente el encargo
TRk gmar a los hermanos, dado a Pedro en la Gltima cena

»31) y el mandato, después de la resurreccién de apa-
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centar el rebafio del Senor (Jn 21-15-18), son argumentos
muy sdlidos en favor de la autenticidad del texto tan debati-
do de Mt 16,18.

Conviene notar que en Mt 16,18 se trata de una promesa

y por consiguiente, se refiere al futuro. Pedro no podria tor-
narse roca fundamental de la Iglesia sino cuando ella nacie-
se después de la pascua. Sélo se puede hablar de Iglesia pro-
piamente.dicha después de la resurreccion. La critica mds
reciente ya no admite la objecidén contra la historicidad del
*“logion’ de Mateo (16,18 y 17) que usa el término griego
ekklesia de hecho, los Gltimos estudios sobre el judafsmo
en tiempos de Cristo comprueban que, en pleno acuerdo con
la conciencia eclesial de esa época, Jesus también, para
indicar al pueblo de Dios escatolégico, podrfa muy bien ha-
ber usado la palabra Iglesia, cualquiera que haya sido la pa-
labra aramea empleada para indicarla. El contexto de este
logion presupone la situaciéon existente ya al final de la
actividad publica de Jesus, ocuando la incredulidad de la ma-
yoria y la oposicion del judafsmo oficial eran ya evidentes.
Los verbos usados en futuro (edificaré, daré,) confirman que
las palabras son del Jests historico y no de Cristo resucitado.
Conviene todavia observar que la afirmacién de Jesis no se
refiere a la constitucién de una sinagoga particular sino a la
fundaciébn de una comunidad salvffica escatolégica. Jesus
promete estabilidad edificindola sobre Pedro. Las imdgenes
y expresiones usadas por Jests (predra fundamental, entrega
de las llaves del reino; ‘““poder de las llaves”, es decir, autori-
dad decisoria) indican claramente el sentido de la institucioén
de la Iglesia. La Iglesia sera fundada para proporcionar a los
hombres la posibilidad de conseguir el reino de Dios. De la
fundacién de la Iglesia sobre Pedro (piedra) y de la certeza
expresa de su inexpugnabilidad, se sigue que Jests pensaba
en la comunidad terrena y no en la comunidad futura de la
plenitud escatolégica. Mt 16,17-19, no habla de la coloca-
cion de un fundamento como si fuese un acto separado y pa-
sajero, sino de ‘‘edificar la Iglesia sobre el fundamento de
la “piedra” que justamente porque es fundamento, tiene
una funcién permanente en la duracidn del edificio”. Aqui
se encuentra el punto de partida para la sucesiébn de Pedro,
el primado pontificio.

80

RELACION ENTRE EL REINO DE D
IOS Y LA IG
EN EL CONCILIO VATICANO 11 iy

E . y ;
SObrL gox‘]cﬂlto”Vatlcano II.yarlas veces se ha manifestado
cuestion de la relacién entre Jesucristo, el Reino de

Dios y la Iglesia. En Ia constitucié
) : ; nstitucién Dogmitic
tium el Vaticano II afirma expresamente.g e -

”“E]Pnl;isterio de la santa Iglesia se
cion. es el Sefior Jesis inicié su Iglesi i
' . glesia predicando I
buerlla nueva, es decir, la venida del Reino de Dios prometidcc)]
muchos siglos antes en las Escrituras: Porque el tiempo est4
Zl;mplldq, Yy se acercé el reino de Dios (Mc 1,15, Cf. Mt 4 17)
g }ord bien, este Reino comienza a manifestarse com(; 1u7.
| elante dg los llombres, por la palabra, por las obras y po;
a'ﬁrezenma_de Cristo. La palabra de Dios se compara a la se-
(r:rcl)lnaﬁdee;l)i(()js;tiada en el campo (Mc 4,14): quienes la reciben
¢ ¥y s€ unen a la pequefia gre (L 2
Cristo, recibieron el Reino- i el
- 0; la semilla va germinando 0
] . co a
ﬁogﬁ:giozcsfu K/}rgzrzlgtzegr;o Y va creciendo hasta e] tien?po de
- V1€ 4,206-29). Los milagros por su parte
! ) . . parte, prue-
1fzjasndque eI. Reino de Jesas Ya vino sobre la tierra: Sj exll))ulsLo
> emonios por el dedo de Dios, sin duda que el Reino de
1l§>s ha llegado a vosotros (Lc 11,20; cf. Mt 12 28). Pero
éc;isrteo tofclli?(,) e(; Rgno seHmanifiesta en la Persona del .mismo’
; € Dios e Hijo del Hombre que vino a servi
_ _ , erv
Y a dar su vida para redenciéon de muchos” (Mc l()b4€;r

nanifiesta en su funda-

OE{] Con(_:i]jo Va.ti_cifmo II ensefia que la Iglesia, fundada
?a r esucrl_sto, rec1blq de El la misi6n de anunciar e implan-
I en la tierra el Reino de Dios. La Iglesia es aquf en la tie-

It TR :
o ge@en_y prmmplo del Reino vy, al mismo tiempo, anhela
€ éncamina al Reino escatologico. ,

o P(;)gsgso ladlglgsia, enriquecida con los dones de su Funda-
dad, o rvz;)n 0 flf':l’mente sus precc_eptos de caridad, de humil-
: Cristg a gegia)c_lon, recibe la misién de anunciar el Reino

sont s gfo et't 108, de estgblecerlo én medio de todas las
i re,_ Yy constituye en la tl_erra el germen vy el principio de
mo. Ella en tanto, mientras viva va creciendo poco a
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poco, anhela el reino consumado, espera con todas sus fuer-
zas y desea ardientemente unirse con su Rey en la gloria”
(L.G.5). Por consiguiente, conforme al Vaticano 1, la Iglesia
no es adecuadamente el Reino. Ella es el reino “‘en germen”
¢ Incoactivamente. Existe, sin embargo, reciprocidad entre
Iglesia y Reino; es la misma que hay entre Iglesia y Salva-
cién, o Iglesia y Jesucristo. La Constitucién Dogmadtica Lu-
men Gentium habla de una relacién de continuidad que po-
driamos llamar “‘escatolégica’ o asin6ptica”.

Conforme al Concilio el horizonte en el cual se realiza el
Reino no se limita a la Iglesia sino que es el mundo entero
y toda la historia. Pero en ese mundo la Iglesia tiene la mision
especifica de obrar como fermento para que los valores del
Reino puedan emerger y explicitarse.

“La Iglesia, ‘entidad social visible y comunidad espiritual’,
avanza juntamente con toda la humanidad, experimenta la
suerte terrena del mundo, y su razén de ser es actuar como
fermento y como alma de la sociedad, que debe renovarse
en Cristo y transformarse en familia de Dios™ (GS 40).

“Es deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los
signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio,
de forma que, acomoddndose a cada generacion, pueda la
Iglesia responder a los perennes interrogantes de la humani-
dad sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura
y sobre la mutua relacién de ambas™ (GS 4). A causa de su
finalidad fundamental de propagar el Reino de Dios en la
tierra, la Iglesia es una ‘‘luz para todos los pueblos’ y “‘se-
fial de fraternidad entre las naciones™.

“La Iglesia nacidé con este fin: propagar el Reino de Cris-
to en toda la tierra para gloria de Dios Padre y hacer a fodos
los hombres participantes de la redencién salvadora y por
medio de ellos ordenar realmente todo el universo para
Cristo” (AA, 2).

“La Iglesia, en virtud de la misién que tiene de iluminar
a todo el orbe con el mensaje evangélico y de reunir en un
solo Espiritu a todos los hombres de cualquier nacién, raza
o cultura, se convierte en sefial de fraternidad” (GS, 92).
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bresente en nuestra Jtierra,
Su perfeccion (GS, 39).

hela simultdne
fuerzas es
(LG, 5).

(Sjer el sacramento de la salva
duOs, la Iglesia debe inserta

A P sl b
ncilio insiste en que por el mismo hecho de Ser mi-

glesia apresurar Ia venida del Reing
a la salvacién de toda la humanidad
r el orden temporal con el espl’riu;

de Dios en el mundo par.

estd obligada a impregna
del Reino. 7

“Los Apéstoles predicaron la
draron las Iglesias (S. Agustin).

a perpetuar esta obra, a fin de que la palabra de Dios se difun-

da y glorifique (2 Tes 3 1 i
g ‘ 1 i i
y establecido en toda la tier)ra}j’.e(Ar(z}mcl))de g e

o II;lglItglizja, al prestar ayuda al mundo y al recibir de] mun-
ple: 1pc\i a}gpda, s6lo pretende una cosa: el advenimiento
Ino de Dios y a salvacién de la humanidad” (GS, 45

“Con todo, la misi6n d
a los hombres el mensaje y la gracia de Cristo

Reino de Dios” (GS, 39).

“P 4
or eso, el Reino 4 isteri
. que ahora ests Ya muisteriosamente

cuando venga el Sefior consumari

v ! ‘
la Iglesia, en cuanto vVa creciendo paulatinamente, ap-
H

amente el Reino consumado Yy con todas sus

Presencia de Ia Iglesia en el mundo

P > . .
ara cumplir su misién especffica confiada por Cristo, de

cién a todos los pueblos e indijvi-
Tse en todos los grupos ¥ socie-
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“La Iglesia, enviada por Cristo para manifestar y comu-
nicar la caridad de Dios a todos los hombres y pueblos, sa-
be que tiene que llevar a cabo todavia una labor misionera
ingente. Pues los dos mil millones de hombres, cuyo niimero
aumenta cada dia, nada o muy poco oyeron del Evangelio . . .
La Iglesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la salva-
¢ion y la vida traida por Dios, debe introducirse en todos es-
tos grupos con el mismo afecto con que Cristo se unié por
su encarnacion a las determinadas condiciones sociales y cul-
turales de los hombres con quienes convivid” (AG, 5).

“La Iglesia sabe perfectamente que su mensaje estd de
acuerdo con los deseos més profundos del corazdn huma-
no cuando reivindica la dignidad de la vocacion del hombre,
devolviendo la esperanza a los que desesperan ya de sus

destinos mds altos” (GS, 21).

REINO DE DIOS E IGLESIA EN PUEBLA

E! documento de Puebla ensefia que en el mismo Jesus
se hace presente el Reino, que es inseparable de la Iglesia,
aunque supere los Ifmites visibles de la Iglesia.

“El mensaje de Jesus tiene su centro en la proclamacién
del Reino que en El mismo se hace presente y viene. Este
Reino, sin ser una realidad desligable de la Iglesia (LG 8a),
trasciende sus limites visibles. Porque se da en cierto modo
donde quiera que Dios esté reinando mediante su gracia y
amor, venciendo el pecado y ayudando a los hombres a cre-
cer hacia la gran comunioén que les ofrece en Cristo. Tal ac-
cibn de Dios se da también en el corazén de hombres que
viven fuera del 4mbito perceptible de la Iglesia. Lo cual no
significa, en modo alguno, que la pertenencia a la Iglesia sea

indiferente” (N. 226).

La Iglesia es sefial del Reino. El Reino de Dios ya se en-
cuentra en la Iglesia, que es en la tierra el germen de ese Rei-

no.
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“Por eso i ibi¢ i

la Iglemf recibid por misién anunciar e instaurar
en todos los pueblos. Ela es senal del Reino
que Dios estd reali-

Cor 15,28). Hasta i
] ; 15,28). entonces, la i
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El gran servicio
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“El gran ministeri ici
10 0 serv !
Mundo y g fos AL TR 1€10 que la Iglesia presta a)

bemo de Dios, reino de Jjusticia
Tes en Jesucristo” (N. 679).



La Iglesia, Pueblo de Dios consagrado por el bautismo,
tiene la misiobn de encarnarse en todos los pueblos para in-
troducir en su historia el Reino de Dios.

“La Iglesia es un pueblo universal, destinado a ser ‘luz
de las Naciones’ (Is 49,6; Lc 2,32). .. por eso puede encar-
narse en todos los pueblos para introducir en sus historias
el Reino de Dios” (N. 237).

“En la fuerza de la consagracién mesidnica, el Pueblo de
Dios es enviado para servir al crecimiento del Reino en los
demds pueblos’ (N. 267).

“Todo se ha de hacer para que los bautizados sean mds
hijos en el Hijo, mds hermanos en la Iglesia, m4s responsable-
mente misioneros para extender el reino. En esa direccién ha
de madurar la religion del pueblo”. (N. 459).

“Por tanto, la finalidad de esta doctrina de la Iglesia —que
aporta su vision propia del hombre y de la humanidad (PP
13)— es siempre la promocién de liberacion integral de la per-
sona humana, en su dimension terrena y trascendente, con-
tribuyendo asf a la construccién del Reino ltimo y definiti-
vo, sin confundir sin embargo progreso terrestre y crecimien-
to del Reino de Cristo” (N. 475).

En Puebla los Obispos, como “maestros de la verdad”
(687) y constructores de la unidad’ (688), definieron cudl
es su mision, corroborada por la ‘“‘Fuerza de Dios”’, encaminar
a la humanidad hacia la manifestacion plena del Reino de

Dios.

“Solidarios con los sufrimientos y aspiraciones de nues-
tro pueblo, sentimos la urgencia de darle lo que es especifi-
co nuestro: el misterio de Jests de Nazareth, Hijo de Dios.
Sentimos que esta es la ‘““fuerza de Dios” (Rm 1,16), capaz
de transformar nuestra realidad personal y social, y de en-
caminarla hacia la libertad y la fraternidad, hacia la plena
manifestacién del Reino de Dios’ (N. 181).

El Presbitero, de modo especial y oficial, tiene el en-
cargo de anunciar la llegada presente y la futura plenifica-
cién del Reino de Dios.
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“El presbitero anuncia el Reino de Dios que se inicia en
este mundo.y tendrd su plenitud cuando Cristo venga al fi-
nal de los tiempos. Por el servicio de ese Reino abandona
todo para seguir a su Seﬁo'r. Signo de esa entr’ega radical

es el celibato ministerial, don de Cristo mismo y garantfa

de una dedicacién generosa li ici
bres” (N, 692) y libre al servicio de los hom-

Los Religiosos, por su vida consagrada, asumen en la Igle-

Como la Iglesia Universal se realiza en las Iglesias particu-
lares, (CD 11)_, en €stas se hace concreta para la Vida Consa-
grada la relacién de comunidad vital y de compromiso ecle-
swl. evangelizador. Con ellas, los consagrados comparten las

;cl_rsunciglén dgl Reino y en ellas vuelcan las riquezas de sus ca-
A 1s p_artlcula_res, como don del Espiritu evangelizador. En
S lglesias particulares encuentran a sus hermanos presididos

por el ObiSpO, a quien “Com ete el i ; : .
Y armonizar” (MR.6) (N 741). oo de discemir

.

“En efecto, el laico sé ubic i
_ ; . 4, POr su vocacién, en la [ele-
zl:m);)r?)n elt_gmndo.1 Miembro de la Iglesia, fiel a Cristo egsté
0 metido en la construccién del Rej ;
$10n temporal” (N, 787). e A

Pero €s en el mundo donde el laico éncuentra su cam-
Po espectfico de accién. Por el testimonio de su vida por
lSu palabra op_ortuna ¥ Por su acciébn concreta, el laico ’tiene
a4 responsabilidad de ordenar las realidades temporales para

ponerlas a] ici i i i
e 789),3 servicio de la instauracién del Reino de Dios”

La liturgia, de modo especi
X pecial, es la f i
bara la realizacioén del Reino. WS

2 ‘La liturgia es tmbién la fuerza en el peregrinar, a fin de
evar a cabo, mediante e] compromiso transformador de la
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vida, la realizacion plena del Reino, segin el plan de Dios™
(N. 918).

ILa comunicacion, como acto social vital debe ser valora-
da por la Iglesia en el anuncio del Reino.

“La evangelizacién, anuncio del Reino, es comunicacion:
por tanto, la comunicacioén social debe ser tenida en cuenta
en todos los aspectos de la transmisién de la Buena Nueva”

(N. 1063).

Finalmente, el esfuerzo ecuménico también debe apresu-
rar la llegada del Reino de Dios.

“Con nuestros hermanos que profesan una misma fe en
Jesucristo, aunque no pertenezcan a la Iglesia catolica, espe-
ramos unir los esfuerzos, preparando constantes y progresi-
vas convergencias que apresuren la llegada del Reino de

Dios” (N. 1252).

LA IGLESIA EN EL CONCILIO VATICANO 11

Fundacién de la Iglesia

El Vaticano II repetidas veces ensefia que la Iglesia fue
fundada por el mismo Jesucristo sobre el fundamento de los

apostoles.

“Este santo Concilio, siguiendo las huellas del Vaticano I,
ensefla y declara con él que Jesucristo, Pastor eterno, edifi-
c6 la santa lglesia enviando a sus apdstoles como El mismo
habia sido enviado por el Padre (Cf. Jn 20,21), y quiso que
los sucesores de éstos, los obispos, fuesen los pastores en su

Iglesia hasta la consumacién de los siglos’ (LG 18).

“Los apostoles. . . predicando en todas partes el Evange-
lio (Cf. Mc 16, 20), que los oyentes recibfan por influjo del
Espiritu Santo, retinen la Iglesia universal que ¢l Sefior fund6
en los apostoles y edificd sobre el bienaventurado Pedro, su
cabeza, poniendo como piedra angular del edificio a Cristo

Tosus (LG 19).
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e_
y engendraron las Iglesias. Es deber de sus sucesores perp

tuar esta obra” (AG D).

Naturaleza de la Iglesia

ia Gen-
La Constitucion Dogmdtica sobre la_ Iglesia L\;mre(r;longa_
tium’’ describe la naturaleza de la Iglesia co:r;;)i ;ar:j 53 S
i i acién, una re 3
.o del misterio de la Encamn Ll
Slczggrada por un elemento humano y otro divino

i i 1 ontinua-
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a s,u Iglesia santa, comunidad de fe, espe

dad, como organismo visible por la cual comun(l)ca;1 (t)cs)dj(:éli
| la gracia. Pero la sociedad dotada <'ie rgar Al
Ver_dad ; 1 Cuerpo mfstico de Cristo, la sociedad visible yd
B Zi ed espiritual, 1a Iglesia terrestre ¥y la Iglesia dota az;
Comumb'a es celes.tia,les, no han de considerarse como cgcs :
d? 1'08 lerlor ue forman una realidad comp,l’eja, constl élf
gftgﬁshr? elcémento humano y otro divino” (LG 8) (Cf.

SC 2; LG 7.4.69;0E-2;CD 11).

mente

La Iglesia, Sacramento Universal de Salvacion

“oncili i 1 que
Una expresion predilecta del Concilio Vatlcciz(})x;o dle 121 M
sirve para traducir admirablemente”su concep
sia, es “Iglesia, Sacramento universal”.

Cristo como un sacramento O sefial e

e Dios y de la unidad

instrumento de la 1’ntima”unié>n1 con
de todo el género humano’’. (LG ).

nvid

«“Cristo, resucitado de entre los mufartos (Rm C6£)r,pg o

a su Esp{r,itu vivificador y por El const;tuy(;l a fili, A
es la Iglesia, como sacramento unvers

(LG48) (CfGS 42.45: AG 1.5;SC 5,26).

Presencia de la Iglesia en el Mundo

El Concilio Vaticano desarroll
ectos caracterfsticos ; :
Zsa% unidad, santidad, universalidad, apo
Iglesia. Pero l_a con
es la elaboracion sisten
y presencia de la Iglesia en el mundo
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6 ampliamente todos lo.s
sia de Jesucristo: necesl-
Tac stolicidad de la

tribucién mds original dgl’ Vaticano ’H
tem4tica de la encarnacion, actuacion
de hoy. El Concilio

consagré una ‘‘Constitucion’ especial a este tema, que tie-
ne el tftulo sugestivo “Gaudium et Spes”’, Alegrra y Espe-
ranza’’ de los hombres de hoy. En esa Constitucién Pasto-
ral el Concilio estudia los criterios en que se inspira la Iglesia
en su accién social y las funciones concretas que desempe-
fia hoy en el ejercicio de su misidn social.

El primer criterio que lleva a la Iglesia a interferir en lo
social es la fe, o la conviccién sincera de lo que predica por
mandato de Cristo. El segundo criterio es la esperanza, o la
certeza fundada en la Palabra de Dios, que un misterio de
salvacidn obra y actiia dentro de la historia humana. El ter-
cer criterio es la caridad, nacida del mandamiento de amor
que ve en el otro al hermano, miembro del mismo Cristo.

Las funciones de la Iglesia en el campo social, conforme
al Vaticano II son principalmente la funcién crftica, testi-
monio de esperanza y activadora del amor. Esas funciones
se traducen concretamente en la defensa constante de los va-
lores, de la justicia y de los derechos humanos.

“La Iglesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la
salvacién y la vida trafda por Dios, debe insertarse en todos
los grupos humanos con el mismo afecto con que Cristo se
unié por su encarnacion a las determinadas condiciones so-
ciales y culturales de los hombres con que convivié (AG 10).

“La Iglesia, ‘entidad social visible y comunidad espiritual’
avanza juntamente con toda la humanidad, experimenta la
suerte terrena del mundo, y su razén de ser es obrar como
fermento y como alma de la sociedad, que debe renovarse
en Cristo y transformarse en familia de Dios” (GS 40).

“Para servir al bien de todos, la Iglesia nada desea mds
ardientemente que poder desarrollarse libremente, bajo
cualquier régimen que reconozca los derechos fundamenta-

les de la persona y de la familia y los imperativos del bien
comun’’ (GS 42).

La Iglesia sabe perfectamente que su mensaje concuer-*
da con las aspiraciones mds intimas del corazén humano,
Cuando reivindica la dignidad de la vocaci6én humana, resti-

tuyendo la esperanza a aquellos que ya desesperan de su mds
alto destino” (GS 21).
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Pluralismo Eclesial

Mons. Fr. Boaventura Kloppenburg, O.F.M.
Obispo Auxiliar de Salvador-Bahia-Brasil

El proceso de unificaciéon del mundo es ciertamente uno
de los rasgos relievantes de nuestra época. Se dice que el
mundo se ha convertido en una ‘‘nica aldea planetaria”,
donde todos los hombres y mujeres viven mas o menos de la
misma manera. Los medios de masa han uniformado, hasta
casi en el Bltimo rincén de la tierra, el comportamiento de
los hombres. Constataba el Concilio Vaticano II que “las
relaciones humanas se multiplican sin cesar y al mismo tiem-
po la propia socializacién crea nuevas relaciones, sin que ello
promueva siempre, sin embargo, ¢l adecuado proceso de ma-
duracién de la persona y las relaciones auténticamente per-
sonales’ (GS 6e). En Puebla nuestros Obispos sefialaban que
la cultura urbano-industrial ‘“‘pretende ser universal”’; y que
“los pueblos, las culturas particulares, los diversos grupos hu-
manos, son invitados, mds aln, constrefiidos a integrarse en
ella” (n. 421). Mientras mira con satisfaccion los impulsos
de la humanidad hacia la integracién y la comunién univer-
sal (cf. n. 425), Puebla pone en cuestiéon aquella universali-
dad, “siriénimo de nivelacidbn y uniformidad, que no respe-
ta las diferentes culturas, debilitindolas, absorbiéndolas o
elimindndolas” (n. 427). Se percibe cada dfa con mds clari-
dad que la excesiva unificacién, con la consecuente uniformi-
zacién, es un proceso de empobrecimiento. Como defensa y
feaccion surge por todas partes el fenémeno de la regionaliza-
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cién. Al igualamiento se propone como remedio el plu-
ralismo.

Fenémenos paralelos se manifiestan dentro de la Iglesia.
Siendo cat6lica o universal, una y unica por naturaleza, ¢l
actual proceso mundial de unificacién podria llevarla todavia
con mas facilidad a una empobrecedora y esterilizante uni-
formidad. Como contrapartida se habla ahora, mucho mds
que en el pasado, de la Iglesia particular, regional o local para
descubrir sus riquezas y su rostro propio. La palabra “‘plura-
lismo™> pas6 a ser un vocablo de moda. Ante la amenaza de
un monolitismo eclesial se insiste en su pluralismo. Se habla
de nuevos tipos o modelos de eclesiologfa. La regionalizacién
de la Iglesia aparece como fuente de enriquecimiento.

Por todo eso serd util un ensayo sobre el pluralismo ecle-
sial. Lo intentaremos en cinco partes: consideraremos prime-
ro la misma necesidad del pluralismo eclesial a partir de doce
razones; nos fijaremos luego en siete jalones que indican los
limites de esta multiplicidad; veremos después once tensiones
mds sentidas en el proceso de diversificacion de la Iglesia; no
serd posible cerrar los ojos ante cinco sfntomas mds o menos
graves que amenazan la vida normal y sana de una Iglesia plu-
ralista; y por fin trataremos de vislumbrar la configuracién
de la Iglesia Catélica después del providencial Concilio Vati-
cano II, con su fisonomia propia en América Latina.

I. NECESIDAD DEL PLURALISMO ECLESIAL

El término “‘pluralismo’, que no es usddo ni una vez en
los documentos del Concilio Vaticano II con relacién a la
Iglesia, es tomado aquf simplemente como sinénimo de lo
que el Concilio llama diversitas, varietas, multiplicitas, parti-
cularitas, peculiaritas. Designa las diferencias, que a veces
pueden ser muy profundas, en los campos de la Liturgia, Es-
piritualidad, Teologia y Disciplina eclesiastica, configurando
de esta manera rostros diferentes de Iglesia con variados tipos
o modelos de eclesiologra. La Iglesia, en verdad, no es ni debe
ser monolitica (cf. Puebla n. 244). En el Credo del Pueblo de
Dios (25-7-1967), el Papa Pablo VI nos invitaba a profesar:
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...Enel seno de esta Iglesia Ia rica variedad de ritos ijitre;-
cos y la legmm.a diversidad de patrimonios teolégicos y esa'-
rm_Jales y de disciplinas particulares, lejos de perjudicar +
unidad la manifiestan mejor”, Era e‘l-resumen de lo que SeL;

Concilio habfa ensefiado, por ei ‘
4g, 16,175, 0E 2, 5a. bor ejemplo, en LG 13¢, 23d, UR

Entre los motivos i .
e que piden esta variedad multiplici
en la una y tnica Iglesia de Cristo se sefialan dgce: P

_ 1. El cardcter peregrino de la Iglesia: Mientras no llegan los
melos_ _nuexos y la tierra nueva (la consumacioén), recuerda el
Cpnc_1ho, la Iglesia peregrina lleva en sus sacran,lentos e i ;
tituciones, pertenecientes a este tiempo, la imagen de estemss-
glo que pasa, y ella misma vive entre las criaturas que Oimel-
gonldolo_r'es de par_to :al presente en espera de la ma’nifestaacic’nr11
Pz l;)ls -h‘lggs de Dlo_s " (LG 48c). Comenta el Documento de

ebla: €r peregrino comporta siempre una ctrota de inse-
gurldad_)_' riesgo. Ella se acrecienta por la conciencia de nue
tra_ debilidad y de nuestro pecado” (n. 266). La Iglesia llevS_
la lmag'en.fugaz de este mundo. Estd en estado de camino 5
de crecimiento. Es el yay lo todavia no llevado a su perfectg
f:‘umplumento. Es el germen y principio del Reino de Dios
Egermen que deberd crecer en Ia historia, bajo el influjo del’
spfritu, hasta el dfa en que Dios sea todo en todos Hasta
entonces, la Iglesia permanecerd perfectible bajo H.]UCJ)OS
zcilspectos, pennaneptemente necesitada de autoevangelizacion

e m_ayor‘f:onvers@n y purificacién”, ensefia Puebla (n. 228)"
Z gr;mst}::e: ' La Iglesia de hoy no es todav(a lo que est4 llamada’
visio; ts_ m}plci)rta,r}te tenerlo en cuenta, para evitar una falsa
o Nuntalista™ (n. 321); pero también anade: “No debe
nfatizarse tanto lo que le falta, pues en ella ya estd presente
éog}er;ngio de rn.ogk_) eI:i,caz en este mundo la fuerza que obra-
ales t.elno defm.ltlvp . El Concilio nos recordaba que “‘la
oo ellepcle una flnahdad’escatolégica y de salvacion, que so-
to o siglo futur_o podrd alcanzar plenamente. Esté presen-

miembrqmden la t'lerra, formada por hombres, es decir, por
ot oS le la qudac! ter_rena que tienen la vocacién de
do o h;a_n 3 plgc?pla historia dg:l género humano la familia
s venidaj?isj Se Dios, que ha_ de ir aumentando sin cesar hasta
ties ot e efior. Ur}lda ciertamente por razones de los bie-
tioe c) 08 y enriquecida con ellos, esta familia ha sido ‘cons-

a y organizada por Cristo como sociedad en este mun-
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do” y esti dotada de ‘los medios adecuados propios de una
unién visible y social’. De esta forma, la Iglesia, ‘entidad so-
cial visible y comunidad espiritual’, avanza juntamente con
toda la humanidad, experimenta la suerte terrena del mun-
do, y su razoéon de ser es actuar como fermento y como alma
de la sociedad, que debe renovarse en Cristo y transformar-
se en familia de Dios” (GS 40b).

2. El Espiritu Santo rejuvenece y renueva incesantemen-
te la Iglesia (LG n. 4). Hay dos motivos para subrayar fuerte-
mente esta dimensiéon pneumatolégica de la lglesia: prime-
ro, porque, como se expresa Puebla, el Espiritu Santo de he-
cho “‘es el principal evangelizador, quien anima a todos los
evangelizadores y los asiste para que lleven la verdad total
sin errores y sin limitaciones” (n. 202); segundo, porque la
dimensién de la Iglesia que ahora llaman “‘institucional”
podrfa olvidar la importancia del aspecto pneumatolégico.
De hecho, los Documentos del Vaticano II, que innegable-
mente afirman lo institucional, sostienen asimismo lo caris-
matico: ‘Y para que nos renovdramos incesantemente en
El (cf. Ef 4, 23), Cristo nos concedié participar de su Es-
pfritu, quien, siendo uno solo en la Cabeza y en los miem-
bros, de tal modo vivifica todo el cuerpo, lo une y lo mueve,
que su oficio pudo ser comparado por los Santos Padres
con la funciéon que ejerce el principio de vida o el alma en
el cuerpo humano” (LG 7g). Y asf hay otras muchas y muy
ricas ensenanzas del Vaticano II sobre la presencia y la ac-
cion del Espfritu Santo en la Iglesia. La concepcion del
Concilio llega al extremo de ensefiar que el Espfritu Santo
asume la articulacién social (esto es: la parte institucional) de
la Iglesia como o6rgano de redencion andlogamente al modo
como el Verbo divino asumi6 la naturaleza humana de Jesus
como instrumento vivo de salvacién (cf. LG 8a). Mds no se
puede ni siquera imaginar. Entre lo institucional y lo caris-
mdtico no s6lo no hay ninguna oposicidén, sino que entre am-
bos hay una unién tan fntima que se la compara ni nada me-
nos ni nada més que con la misma ‘“‘unién hipostdtica’” entre
la naturaleza divina del Verbo y la naturaleza humana de Je-
sus de Nazaret.

3. Para poder cumplir su mision, ‘‘es deber permanente de

la Iglesia escrutar a fondo los signos de la época e interpre-
tarlos a la luz del Evangelio, de forma que, acomoddndose
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Sexto: la Iglesia invita a abandonar falsas concepciones de
Dios, conductas antinaturales y aberrantes manipulaciones
del hombre por el hombre.

Séptimo: la Iglesia mueve las culturas para que acojan por
la fe el sefiorfo espiritual de Cristo, fuera de cuya verdad y

gracia no podrfa encontrar su plenitud.

Y asi habrd también eclesiologfas mé4s o menos encarna-
das en su tiempo y lugar segin la capacidad y creatividad
de sus pastores. El rostro de la Iglesia particular encarnada
entre los indigenas de Guatemala, para dar un ejemplo, serd
diferente del de la Iglesia particular encarnada entre los co-
lonos alemanes del Rfo Grande do Sul, Brasil.

4. La Iglesia se siente impulsada por la ley de la inmanen-
cia y al mismo tiempo frenada por el principio de la trascen-
dencia: “Debiendo difundirse en todo el mundo, la Iglesia
entra, por consiguiente, en la historia de la humanidad, si
bien trasciende los tiempos y las fronteras de los pueblos™
(LG 9c). Por eso, “desde el comienzo de su historia, la Igle-
sia aprendi6é a expresar el mensaje cristiano con los concep-
tos y en la lengua de cada pueblo y procur6 ilustrarlo ade-
mas con el saber filosofico. Procedi6é asf a fin de adaptar el
Evangelio al nivel del saber popular y a las exigencias de los
sabios, en cuanto era posible. Esta adaptacion de la predica-
cion de la palabra revelada debe mantenerse como ley fun-
damental de toda evangelizacién™ (GS 44b). Lo que el Con-
cilio aquf{ llama ‘“lex omnis evangelizationis” es precisa-
mente el imperativo de la inmanencia, a partir de la cual sur-
gen las Iglesias particulares. Pero al mismo tiempo en virtud
del indicativo de la trascendencia, la Iglesia tiene el deber de
rebasar todos los lfmites de tiempo y lugar. Enviada a todos

los pueblos, sin distincién de épocas y regiones, la Iglesia “no
estd ligada de manera exclusiva e indisoluble a ninguna raza
0 nacién, a ningln género particular de costumbres, a ninglin
modo de ser, antiguo o moderno. Fiel a su propia tradicién
y consciente a la vez de la universalidad de su mision, puede
entrar en comunion con las diversas formas de cultura” (GS
58c¢). Es decir: su encarnacién en las culturas no debe ser ni
exclusiva de tal manera que no permita la pluralidad de for-
mas, ni indisoluble hasta el punto que ya no pueda abando-
nar formas caducas o ultrapasadas. Debe estar siempre abier-
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seguridad, la confusion, la anarquia. Como cuerpo vivo y en
constante crecimiento, es deber de la Iglesia procurar que es-
tén siempre en actividad las dos fuerzas.

Pero es necesario reconocer también que la voluntad de
conservar y el deseo de renovar pueden exacerbarse y trans-
formarse en sectarismo. Es entonces cuando los conservado-
res se hacen reaccionarios y los renovadores se hacen revo-
lucionarios. El uno quiere eliminar al otro; y este estado no
es normal ni provechoso. Reaccionarios y revolucionarios
transforman el Evangelio en ideologia. Pero el Evangelio no
es una ideologfa, asegura Puebla (n. 540). Introducen la lu-
cha ideolégica al interior de la lglesia, buscada consciente-
mente por los grupos disidentes para, como dicen, ‘“‘conver-
tir”’ (es decir: cambiar substancialmente) la Iglesia. Los tene-
mos un poco por todas partes en América Latina, como
veremos mas adelante.

6. La perennidad de la Iglesia en la temporalidad 2. En su
encuentro con el tiempo y con la historia la Iglesia se ve
continuamente amenazada por dos polarizaciones: inser-
cion demasiado profunda, o falta de insercion. Cuanto mds
se inserta la Iglesia en la historia de una época y adopta su
ritmo, sus estructuras, sus modos de pensar y de actuar, mds
peligro corre de perder su identidad y de evaporarse con
ellos (serfa la Iglesia comprometida, liberal, etc.). Si la Igle-
sia se aisla del mundo para liberarse de los riesgos de la
temporalidad, corre el peligro de no comprender a los hom-
bres a los que se dirige, de hablarles en su lenguaje indesci-
frable y de perderlos (Iglesia intransigente, integrista, cerrada
al didlogo, etc.). A lo largo de la historia la Iglesia se compro-
mete (ley de la inmanencia) y descompromete (ley de la
trascendencia) continuamente. Esto se percibe con mds cla-
ridad en las posibles relaciones entre la Iglesia y el Estado.
Hay cinco tipos de relaciones, y cada tipo supone su propia
eclesiologfa:

* El Estado se opone a la Iglesia (como ocurrid en las perse-
cuciones hasta el siglo IV y en otras épocas hasta nuestros
dias, también en América Latina; es la Iglesia en la didspo-

ra).

* El Estado y la Iglesia viven lado a lado, en una neutralidad
pacifica, obrando cada uno por su cuenta en su propio te-
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* Evangelizacion determinada por el mundo o la praxis: el
mundo fija la agenda de la Iglesia; sélo la situacidn actual,
el aquf y ahora, ofrece el criterio para definir la evangeli-
zacion.

* Evangelizacién postergada: es necesario trabajar primero
en la promocién humana y después en la evangelizacion.

* EBvangelizacién puramente espiritualizante: el Reino de
Dios es una realidad exclusivamente trascendente, sin re-
lacién explicita con los problemas de la sociedad humana.

* Evangelizacion temporalizante y politizante: donde hay
un cierto tipo de compromiso o de praxis por la justicia
ya estd presente el Reino de Dios anunciado por Jesucris-
to.

Es evidente que a una visién global o a la plena compren-
sion de la evangelizacion (cf. EN n. 24, Puebla 356-360)
corresponderd también un tipo mds rico y complejo de ecle-
siologia.

8. La actual apertura hacia el ecumenismo suscita activi-
dades e iniciativas que, segiin las variadas necesidades de la
Iglesia y las caracterfsticas de la época, se ordenan a favore-
cer la unidad de los cristianos separados (cf. UR 4b). El
Concilio Vaticano II no pudo resistir a la tentacién de ha-
cer al menos una (y es de hecho la tinica) declaracion solemne
(‘“solemniter declarat’): “que las Iglesias de Oriente, como
las de Occidente, tienen derecho y obligacién de regirse se-
gin sus respectivas disciplinas peculiares, que estdn recomen-
dadas por su venerable antigiiedad, son mds adaptadas a las
costumbres de sus fieles y resultan m4s adecuadas para procu-
rar el bien de las almas” (OE n. 5). En otro documento,
“para disipar toda duda”, declara: “que las Iglesias orienta-
les, recordando la necesaria unidad de toda la lglesia, tienen
la facultad de regirse seglin sus propias ordenaciones, puesto
que éstas son mds acomodadas para promover el bien de sus
almas” (UR n. 16). En este texto el Concilio sigue, humilde
y firme: “No siempre, es verdad, se ha observado bien este
principio tradicional, pero su observancia es condicion previa
absolutamente necesaria para el restablecimiento de la unién”.

Ya antes, en el n. 4g, el Vaticano II habia dirigido a los ca-
télicos esta exhortaciéon: “Conservando la unidad en lo ne-
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verdad revelada™, E] movimiento ecuménico esta toda-

Lau ilézartlisgia. (;I“erm';nadas estas etapas, no serd dificil prever
0s de eclesiologia. Con la a i
’ i yuda de Dios llegars
lemcoi;a Cearzoﬁue tex}gamos catélicos-anglicanos, catélicos-lite-
3 1cos-retormados, etc., teniendo cad
: C ! - a una de
Iglesias particulares sy fisonomfa pbropia, con su lituisgtizs

Su espiritualidad, su teologfa iscipli
: su dis i4sti
resumen: su eclesiologta. % Rdaine =

. 9. Una mirada a lo que ya tenemos de hec
ziziacatoilcas orientales podr4 ayudarnos a }égtzﬁdl:: Il;gllgs-
e lam;;]j C(lea dlaog(l;an vapedad ’pgrfectamente posible dentro
OB a0 o;mtl_mén catodlica (““Communio Catholica”:
e é ot prac 1came‘n?:e todos los Ritos orientales tie-
diez millones), que Sgue of rae 28, Un total de unos
dentes. Actualmente las Iglesias catélicc; e 10§ .
ocho Patriarcados: dos en Alejandrfa unso Onentla - e
otro para los melkitas; tres en Antio L,u’a af; ia & COP_tOS,
g:;liqézs g 1531'11105 ; el de los melkitas dg Jer,ugalén ;0 ;rggrl(g;l(t;i:
e L 1Oas 1c ;)tll(;IZli (,: c};s etln_czi;n 18181 :rmem'og de Cilicia. Tenemos,
antigua metrépoli de Kiey: y var?olsmramanc')s Obr'llteIIOS, = 1%
lamados “‘cristianos de S’anto Tomg?sl’r’)oiég cl?lalltas e
(r:rilﬁf)an\(;gt?s, de la In“dia. De t_odos ellos nos garanatti);;egl }é(i?i
institucio;c:snorjg li{d’a I_gles1a catlé!ica valora altamente las
do » Titos litdrgicos, tradl.c1ones eclesidsticas y mo-

€ vida cristiana de las Iglesias orientales” (OE:-nnE}



(OE n. 2). Como Patriarcados, mantienen una amplia autono-
mfa al interior de la Iglesia. El mismo Concilio los describe
con estas palabras: ‘““Con el nombre de Patriarca oriental se
designa el Obispo a quien compete la jurisdiccion sobre todos
los Obispos, sin exceptuar los Metropolitanos; sobre el cle-
ro y el pueblo del propio territorio o rito, de acuerdo con
las normas del derecho y sin prejuicio del primado del Romano
Pontifice” (OE 7b). Es decir, el poder patriarcal como tal es
ssencial y formalmente un poder de jurisdiccién superepiscopal
verdadero y efectivo; es ordinario, ya que por derecho ha si-
do conferido al Patriarca en virtud de su cargo; es propio,
no vicario; y es personal, estrictamente unido a la persona
del Patriarca. Como jefe de su Iglesia, el Patriarca tiene el
derecho y el deber de gobernar con un poder ordinario le-
gislativo, judicial, ejecutivo, doctrinal, administrativo y
litirgico, segn las normas del derecho. La existencia de
la funcién patriarcal en la Iglesia prueba que la “‘potestas
plena et universalis” del Sucesor de Pedro no lleva necesa-
riamente a la centralizacién y a la uniformidad de la Iglesia
universal; que, no obstante el poder primacial, puede haber
circunscripciones eclesidsticas relativamente autdénomas,
con usos, costumbres y ritos litirgicos propios; y que hay
lugar en la lglesia para un sano pluralismo eclesial, con va-
riedades en las cosas que no son de institucién divina, ba-
jo la inmediata y ordinaria direccién del Patriarca. En una
notable ponencia sobre las relaciones entre la Sede de
Pedro y las Iglesias locales 5 aclaraba el entonces Susti-
tuto de la Secretarfa del Estado, Mons. Benelli: “Una co-
sa es el poder de jurisdiccién real, efectivo; otra cosa es
la centralizacion del poder. La primera es de derecho di-
vino; la segunda es el efecto de circuntancias humanas. La
primera es una virtud fecunda en bienes; la segunda es obje-
tivamente una anomalfa’’,

En su constitucion dogmdtica Lumen Gentium, n.23d,
después de escribir las Iglesias patriarcales, el Concilio ob-
serva: “Esta variedad de las Iglesias locales, tendiente a la
unidad, manifiesta con mayor evidencia la catolicidad.de
la Iglesia indivisa. De modo andlogo, las Conferencias epis-
copales hoy en dia pueden desarrollar una obra multiple
y fecunda, a fin de que el efecto colegial tenga una aplica-
ciébn concreta”. Esta analogfa o comparacién (el original
dice ‘‘simile ratione”) entre una Iglesia patriarcal y una
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Conf’erc_nm.a episcopal, propuesta por el mismo
po_drla IhSIuar - una posible evolucién de las
episcopales hacia algo como I
la autonomfa que le es inherente por su misma naturaleza

_m}ndxcg. S@rlan cambios profundos en tota] fidelidad a las
determinaciones de derecho divino.

Concilio,
i Conferencias
glesias_ patriarcales, con toda

En_ América La_tina tenemos las siguientes Eparqufas de-
pendientes de Patriarcados orientales catélicos:

: IlngIrqull’fl Ucran_iana, Rutenos, en Buenos Aires, Argentina.
; Epaqu{d Ucra.mana., _Rutenos, en Curitiba, Paran4, Brasil.
ki paqu{a Melkita, Sirios, en Sio Paulo, Brasil.

* Eparquia Maronita, Libaneses, en Sio Paulo, Brasil.

10. “Esposa fiel de su Sefior”
_ \ 17 (GS 43f), la Iglesia “sabe
muy bien que no siempre, a lo largo de su prolongada histo-
ria, fueron todos sus miembros, clérigos o laicos, fieles al

es mucha la distancia que se da entre el mensa;

anuncia y la fragilidad humana de los mensa?:rsggea Ci]lfieiléesl
estd confiado el Evangelio” (ib.). La fidelidad de la Iglesia
don y obra del Espfritu Santo, est4 constantemente envuelta’
en las sombras de la fragilidad humana. El Concilio lo expre-
Sa con esta excelente férmula: Licet sub umbris fidelli)ter
tamen (LG 8d). En el frontispicio de la Iglesia uni;/ersal en
el zag.uén de cada Iglesia particular o en el portal de cada, a-
rroquia, como también en la frente de cada uno de sus mie?n-
br‘os O ministros se podrfan grabar con destacadas letras es-
lt)ells tres palabr_as: _sub umbris fideliter, que indican admira-
lemente el misterio de la presencia activa del divino Es 1-
ntu en constante accién conjunta con la debilidad humarI:a

: Con el Con_c’lho y después de €I, podemos hablar tranqui-
amente también de este aspecto humano, a veces excesiva-
glen.t(_e hgmapod de .lq Iglesia. El Vaticano II usa dos palabras
gnlflcatlvas: purificar” y “renovar” la Iglesia; ambas sy-
gi(}nen cambios en.el rostro de la Iglesia Y, por ,ende tipos
Seneorentes de eclesmlqgfa. 'La I.glesia encierra en sy fnropio
o a pece-tdore:?‘,’ y siendo al mismo tiempo santa y necesi-
a de punﬁcacnon, avanza continuamente por la senda de la
‘i:emtencm y de la renovacién” (LG 8c). Por este motivo
exhorta a sus hijos a la purificacién Y renovacion, a fin de
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que la sefial de Cristo resplandezca con maés claridad sobre la
faz de la Iglesia” (LG 15, cf. GS 43f). “Los catélicos, con sin-
cero y atento animo, deben considerar todo aquello que en la
propia familia catélica debe ser renovado y llevado a cabo
para que la vida catdlica dé un mds fiel y més claro testimo-
nio de la doctrina y de las normas entregadas por Cristo a tra-
vés de los Apostoles” (UR 4e). Mds: “La Iglesia peregrina
en este mundo es llamada por Cristo a esta perenne reforma,
de la que, en cuanto institucién terrena y humana, necesita
permanentemente’” (UR 6a). Ella misma anuncia que desea
una ‘“‘renovacién de toda la Iglesia” (OT, proemio), una ‘‘re-
novacidon interna de la Iglesia” (PO 12d). “*A la Iglesia toca
hacer presentes y como visibles a Dios Padre y a su Hijo en-
carnado con la continua renovacion y purificacién propias
bajo la guia del Espfritu Santo (GS 21e).

Semejantes invitaciones valen también para América Lati-
na. Reunidos en Puebla, nuestros Obispos declaran: “Esta es
nuestra primera opcién pastoral: la misma comunidad, sus
laicos, sus pastores, sus ministros y sus religiosos deben con-
vertirse cada vez mds al Evangelio para poder evangelizar a
los demd4s’ (n. 973). Nuestros Obispos confiesan: “Sabemos
que esta conversiobn empieza por nosotros mismos. Sin el tes-
timonio de una Iglesia convertida serfan vanas nuestras pala-

bras de Pastores” (n. 1221).

11. Vivimos en una época de crisis que el Concilio descri-
be como ‘‘crisis de crecimiento” (GS 4c¢). Ella nos coloca en
una nueva edad de la historia humana. El Vaticano 1I describe
esta crisis con colores bastante cargados y realistas (cf. GS nn.
4-10): Cambios profundos y rdpidos se propagan progresiva-
mente por el mundo entero y afectan al mismo hombre, sus
juicios, sus deseos individuales y colectivos, su modo de pen-
sar y su comportamiento con relacién a las realidades y a los
hombres, de tal modo que ya se puede hablar de una verda-
dera transformacién social y cultural, con inevitables repercu-
siones también sobre la vida moral y religiosa. Los estudios
sociolégicos volvieron al hombre mds incierto e inseguro de
st mismo y los descubrimientos de las leyes de la vida social
lo dejaron perplejo sobre la orientacién que debe tomar.
Mientras aumentan las comunicaciones de ideas, las mismas
palabras que definen los conceptos mds fundamentales toman
frecuentemente sentidos muy diferentes, segin la variedad de
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1de910g1’as que surgen. Afectados por una situacién tan ¢
pleja, muchos sienten dificultades cada vez mayores en o
nocer los valores perennemente vdlidos para luego armonriezco-
los a_decuadamente con los nuevos descubrimientos. E] es far'-
tu c1entf.ﬁco ha producido un sistema cultural y ‘modoIs) (Ii.1 |
pensar .dlferentes de los tiempos anteriores, Las tradicional :
comurydades locales experimentan cada dfa tramsformaf:'es
nes mds profundas en la convivencia social, Las concepcionl &
y cor}dlclones de vida social, con siglos de experiencias =
camblap dgl dfa a la noche. Poderosos y mejores medios’ c?:
comunicacion social contribuyen a la difusién rdpida de nue-
VoS rpqdos de pensar y de actuar. Las relaciones humanas
multlphcan. incesantemente y establecen nuevos tipos c?e
dependenm_a. Todo este cambio de mentalidad y delzestru(i
turas cuestiona los valores recibidos. Las instituciones, las 12—
yes, los modos de bensar y de actuar heredados del ;’)asado
ya no se adaptan bien al estado actual de cosas, causando gra-
ves perturbaciones en el comportamiento y ’en las misx%u?s
normas de' conducta. Todo eso influye profundamente e
la misma .v1da religiosa y eclesial. E] espfritu critico m4s a un
do la. Qunﬁca de una concepcién magica de] mundo y de %u-
perst1010ne§ aun esparcidas en medio de la religiosidad o:
pular y exigen una adhesion a la fe mds personal y operopsa
PeI:O por eso mismo multitudes cada vez m4s numerosas se:
allgan praghcamente de la religibn y de la Iglesia. La nega-
cion de D1.os o de Ia religién ya no €S, como en (.el pasac%o
En hecho insélito e individual: tales actitudes se presentan,
oy no raras veces como exigencia del progreso cientffico
y de un CIerto‘ humanismo nuevo. En muchas regiones esa
r1:2ga2116n de ]_)105 y .de ’la. religipn S¢ encuentra expresada
n ls fi en niveles filosoficos, sino que inspira ampliamen-
hum:; na;er;ltu;:, 1el }:i.rte, _la interpretgcibn de las ciencias
Touadsntas: a historia, y !a misma legislacién civil,
- nces causa f exphca_ la perturbacién de mu-
o - bste cambio tan rdpido, realizado no pocas veces de
antimOd'o desprdenado, y la conciencia m4s aguda de las
o nomias .eX}stentes en el mundo, producen o aumentan
ref: ecgg;c;adlcmones y (?l desequilibrio. Frecuentemente apa-
o intr;lc;es en el mismo ser humano el desequilibrio en-
cioil teogt?ncm practica rqoderna y una forma de cono-
g Conc)rl_co_que no consigue 'dom_inar y ordenar la suma
et c1m1e1.1§os_ €n una sintesis satisfactoria. Surge
len el desequilibrio entre el afdn por la eficiencia prac-
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tica y las exigencias de la conciencia m_oral, y entre las con:
diciones de la vida comunitaria y las exigencias Qe un pensa
miento personal y de la contemplacion y admlramop, q;xe
son los uUnicos caminos capaces de llevar a la sabidurfa.

Asf vefa el Concilio Vaticano II el actual proceso de secu-
larizacién y sus repercusiones sobre e_l hombre y sobre su
comportamiento y su relacién con Dios. En es'ta }}umami
dad en crisis de crecimiento es donde la Iglesm siente e
deber de insertarse, para estar presente entre los hombres
como el fermento en la masa. Y como las alegrfas y las
esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres 1de
hoy, deben ser también las alegrfals y las esperanzas, las
tristezas y las angustias de los d1s01pulqs dfa Cristo, y por-
que la comunidad cristiana se siente -soh(_iana con el gene-
ro humano y su historia, también la Iglesia entrd en la mis-
ma situacién de crisis de crecimiento, en la cual tadavia si-
gue buscando nuevos caminos,

Puebla no ignora que nuestro Continente? latinoameri-
cano sufre ‘‘la vertiginosa corriente de cambios culturales,
sociales, econémicos, politicos y técnico.sl de la époc_a mo-
derna” (n. 76). Ante esta nueva situac1on. de c:_amblo, in-
forma Puebla, en América Latina “‘la Iglesia ha’ ido adqui-
riendo una conciencia cada vez mds clara y mads profunda
de que la evangelizacién es su mi'sién fundamental y de qL;e
no es posible su cumplimiento sin un esfuerzc?’ permanente
de conocimiento de la realidad y de adaptacién dmamlcef:
atractiva y convincente del Mensaje a los h‘?mb'res de hoy
{n. 85). En este esfuerzo estamos ain en act’ltud de bus-
queda’(n. 86), es decir: no dispox}ernos todavia de las. res-
puestas pastorales adecuadas exigidas por las. m}f:vas situa-
ciones. Estamos “‘en pleno proceso de renovamén. (n. 100).
Unos progresarin més rapidament.e, tal vez equlvocéndo”se
no pocas veces en sus experiencias; otros se mantendrin
en actitud de espera, quizds perdiendo.excelentes oportu-
nidades de acertar. De ahf surgen distintos rqodos de ser
Iglesia hoy, en el aqui y ahora, con di'feren.tes tipos de ecge-
siologfa. Los que no entienden las exigencias pastorales de
adaptacion acabardn con una eclesiologfa conservac.iora,
tradicionalista, como Mons. Marcel Lefebvre y sus :adlctos
también entre nosotros, o el movimiento ‘‘Tradicion, Ea-
milia y propiedad”, actuante en varios paises de América
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Latina. De éstos informa Puebla que “‘el problema de los
cambios ha hecho sufrir a muchos cristianos que han visto
derrumbarse una forma de vivir Ia Iglesia que crefan total-
mente inmutable” (n. 264). Los que no entienden las exi-
gencias pastorales de la fidelidad al Sefior Y a su Iglesia aca-
bardn con una eclesiologfa revisionista, de los cuales afirma
Puebla que “‘quisieron vivir un cambio continuo” (n. 265).

12. En las Iglesias estrictamente locales (como las comuni-
dades eclesiales de base u otros grupos cristianos eclesiales)
hay que pensar también en muy diferenciados rostros ecle-
siales. Es evidente que, por la misma naturaleza de su accién
pastoral, habrd variaciones a veces muy notables en el mo-
do de ser Iglesia entre los campesinos, entre los indigenas,
entre los marginados y hacinados urbanos, entre los que vi-
ven en el centro de las grandes ciudades; o entre los jove-
nes, los maduros y los ancianos; o entre diferentes catego-
rias de dmbitos pastorales funcionales de constructores de
la sociedad (obreros, empresarios, técnicos, politicos, mili-
tares, etc.), o en el espacio de creacién y difusién cultural
(intelectuales, artistas, estudiantes y comunicadores socia-
les). Se podrra decir con el Concilio: “La Iglesia, para po-
der ofrecer a todos el misterio de la salvacién y la vida
traida por Dios, debe insertarse en todos estos grupos con
el mismo afecto con que Cristo se unié por su encarna-
cién a las determinadas condiciones sociales y culturales de
los hombres con los que convivié” (AG 10).

IL. JALONES PARA EL PLURALISMO ECLESIAL

En las péginas anteriores los documentos citados hablaban
de un “sano” o “legftimo” pluralismo, para insinuar la po-
sibilidad de un pluralismo patolégico o esptireo; recomenda-
ban una adaptacién “‘en cuanto posible”, para sefialar que
no todo es factible; insistian en la “fidelidad al Sefior y a su
Iglesia”, para sugerir la eventualidad de una traicién; pedfan
unidad ‘“‘en lo necesario”, para aludir a la existencia de un nu-
Cleo imprescindible. Puebla asevera que “al avanzar por la
historia, la Iglesia necesariamente cambia, pero so6lo en lo
Xterior y accidental” (n. 264). Esta limitacién de nuestros
Obispos ha sido criticada y ridiculizada. Quizd no haya sido
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una formulacion muy feliz, pero es necesario conced_er. quei
es correcta. Pues lo “‘accidental” se opone a la sustancm,}_/-e
cambio de la sustancia serfa alteracin. En“1562 el Concilio
de Trento hizo esta aclaracién solemne:_ Declara el sant'o
Concilio que perpetuamente tuvo la Iglesia poder para eslta'-
tuir o mudar en la administracién de los Sacran_lentos, salva
la sustancia de ellos, aquello que segtn la variedad de las
circunstancias, tiempos y lugares, juzgara que ’convenfa a‘la
utilidad de los que los reciben o a la_veneraclon de lqs mis-
mos Sacramentos’ (Dz 931). Salva illorum substan‘t‘la, era
la condicién. La Iglesia no tiene ningin perr sobr’e la sus-
tancia de los Sacramentos’, es decir, exphcal_)a Plp XII fn
1947, ““aquellas cosas que, conforme al testl'n’lomo de las
fuentes de la revelacion, Cristo Sefior establecié que debian
ser observadas en el signo sacramental” (Dz 2301).

Segtin este modo de hablar hay una “sgstanci.a d’e la Igle-
sia”> sobre la cual la misma Iglesia no tiene ningin poc’ier
para hacer cambios; y a esta sustancia pertenece todo y sb6lo
aqueillo que, conforme al testimonio de las fuentes de la fc
cristiana, Cristo Sefior establecid6 cuando fundé la Iglesm
“dotando a la naciente comunidad d’e.todos los medios vy
elementos esenciales que el pueblo catolico profesa como d'e
institucion divina” (Puebla n. 222). Pues no .todo es de insti-
tucion divina. Y lo que no es de origien divino tampoco ha-
ce parte de la sustancia de la Iglesia. H_ablando de los‘f{ue Su-
fren por causa de los cambios, recomienda Pge_bla: Es im-
portante ayudarlos a distinguir los ele;mentos divinos y huma:
nos de la Iglesia” (n. 264). En su primer dqcumento d“eclaro
el Concilio Vaticano Il que una de sus fmahdades era 'adqp-
tar mejor a las necesidades de nuestro tiempo las institucio-
nes que estan sujetas a cambio” (SC 1).

En la parte institucional de la Iglesia no todo gstzi s%{eto
a cambio. Para el oficio de conduccién en la Iglesia (la “po-
testas regendi”, cf. LG n. 27) vale la misma rlorm‘az funda‘-
mental que el Concilio recuerda para_el de ensefiar: 1\,1,0 est\z;
por encima de la palabra de Dios, Sino a su servicio (D
10b). Fiel Esposa de su Sefior, la Igles_la debe tener una cons-
tante actitud de fidelidad y obediencia a la voluntad o a las
determinaciones de su divino Fundador. Esta preocupacwn,
unida al conocimiento de las nuevas exigencias pastorales,
debe ser la dominante en los momentos de cambio.
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Para tales cambios a II Conferencia General del Episcopa-
do Latinoamericano, Medellin 1968, en el Documento sobre
la Pastoral de Conjunto, n. 5, indico este criterio bdsico:
“Toda revision de las estructuras eclesiales en lo que tienen
de reformable, debe hacerse, por cierto, para satisfacer las
exigencias de situaciones historicas concretas, pero también
con los ojos puestos en la naturaleza de la Iglesia”. Insistia
entonces Medellin en dos ideas directrices” la comunién
(que en el n. 6 ya estaba unida a la idea de la participacion)
y la catolicidad. De la comunion afirmaban los Obispos
latinoamericanos reunidos en Medellin: “Esta comunién que
une a todos los bautizados, lejos de impedir, exige que dentro
de la comunidad eclesial exista multiplicidad de funciones es-
pecificas, pues para que ella se constituya y pueda cumplir
su mision, el mismo Dios suscita €n su seno diversos minis-
terios y otros carismas que le asignan a cada cual su papel
peculiar en la vida y en la accién de la Iglesia. Entre los minis-
terios, tienen lugar particular los que estdn vinculados con un
cardcter sacramental. Estos introducen en la Iglesia una
dimension estructural de derecho divino” (n. 7). En otro Do-
cumento, sobre los Sacerdotes, n. 5, la Conferencia de Me-
dellin sefialaba que “se percibe en esta hora de transicién una
creciente desconfianza en las estructuras histéricas de la Igle-
sia, que llega, en algunos, al menosprecio de todo lo institu-

cional, comprometiendo los mismos aspectos de la institucién
divina”,

As{ se vefa la situacidn eclesial latinoamericana en 1968.

Medellin discernia en esta actitud “el elemento mas perni-
cioso para el presbitero de hoy” (ib.) y se referfa a ‘“‘un peli-
groso ofuscamiento, en algunos, del valor del magisterio papal
Y episcopal, que puede conllevar no solo una falta de obedien-

cia, sino de fe” (n. 8). En su Discurso inaugural de la Confe-
rencia de Medellin decfa el Papa Pablo VI:

“Y sabemos también cémo la fe es insidiada por las co-
rrientes m4s subversivas del pensamiento modemo. La des-
confianza que, incluso en los ambientes catélicos se ha di-
fundido acerca de la validez de los principios fundamen-
tales de la razén, o sea, de nuestra ‘philosophia perennis’,
nos ha desarmado frente a los asaltos, no raramente radi-
Cales y capciosos, de pensadores de moda el ‘vacuum’ pro-
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ducido en nuestras escuelas filosoficas por el abandono de
la confianza en los grandes maestros del pensamientos cris-
tiano, es invadido frecuentemente por una superficial y
casi servil aceptaciéon de filosoffas de moda, muchas veces
tan simplistas como confusas; y €stas han sacudido nuestro
arte normal, humano y sabio de pensar la verdad; estamos
tentados de historicismo, de relativismo, de subjetivismo,
de neo-positivismo, que en el campo de la fe crean un es-
pfritu de crftica subversiva y una falsa persuacién de que
para atraer y evangelizar a los hombres de nuestro tiempo,
tenemos que renunciar al patrimonio doctrinal, acumula-
do durante siglos por el magisterio de la Iglesia, y de que
podemos modelar, no en virtud de una mejor claridad de
expresién sino de un cambio del contenido dogmitico,
un cristianismo nuevo, a medida del hombre y no a medida
de la auténtica palabra de Dios. Desafortunadamente tam-
bién entre nosotros, algunos tedlogos no siempre van por el
recto camino’’.

Para andar por el camino recto en el campo de la eclesiolo-
gia catdlica hoy en y para América Latina, es necesario te-
ner presentes algunos principios inconmovibles de la fe caté-
lica que sirvan de jalones o linderos,;sobre todo en este mo-
mento, cuando el género humano estd en lo que con el Con-
cilio hemos llamado crisis de crecimiento, para que la Iglesia
pueda acomodarse adecuadamente a las nuevas situaciones
que estdn realizdindose. No buscamos una nueva lIglesia, pero
si una nueva configuracién histoérica de sus estructuras e insti-
tuciones. La “‘sustancia” de la Iglesia, que es incambiable, so-
lamente existe y funciona en concretas ‘“‘configuraciones”
histéricas, que son, todas ellas, mudables. Y las multiples
eclesiologfas, para que permanezcan catolicas, seran diferen-
tes no en aquella sustancia de la Iglesia, que serd siempre la
misma, sino en esta configuracion externa. Pues, como enfati-
zaba el Papa Juan XXIII en su Discurso de apertura del Con-
cilio, el dia 11 de oct. de 1962, “‘una cosa es la sustancia del
‘depositum fidei’, es decir de las verdades que contiene
nuestra venerada doctrina, y otra la manera como se expre-
sa” (cf. GS 62b).

Con palabras del mismo Concilio Vaticano Il se recuer-
dan siete jalones:

i

1. “["rotesa e€n primer término el sagrado Concilio que Dios
mismo manifest6 al género humano el camino por el cu;T
los h_ombres, sirviéndole a El, pueden salvarse y llegar IJ
s.c‘x:‘blcnaventurados en Cristo. Creemos que esta L'miga Te-
ligion verdadera subsiste en la Iglesia catélica y apostél‘;-
ca, a la cual el Sefior Jesiis confis la obligacién de difun-

dirla a todos los hombres” (DH n. 1b). q i

] Este es el designio de Dios con relacién a Ia salvacion del
género hu.mano. El Papa Pablo VI, en su Exhortacion Evangelii
Nu‘r‘ltlandl.,’n. 28, resumis el concepto que la Iglesia tiene d
la salv_amon” con esta aclaracion: “No una salvacion purae-:
mente mmgr}ente, a medida de las necesidades materiales o
u_lcluso espirituales que se agotan en el cuadro de la existen-
cia temporal y se identifican totalmente con los deseos. las
esperanzas, los asuntos y las luchas temporales, sino una’sal-
vacion que desborda todos estos 1{fmites para rea’lizarse en una
comunién con el tnico Absoluto, Dios, salvacién trascenden-
te, escgtolégica, que comienza ciertamente en esta vida, pe
que tiene su cumplimiento en 1la eternidad”. Véa,ss reci

cOncept 16
o pto de salvacién en el Documento de Puebla, nn. 351-

Nos atormgnta ciertamente la pregunta sobre la salvacién
1de los mUChIS].JT.IOS que no andan por este Ginico camino reve-
ado. El“(;opcmo, aqui, habla simplemente de ‘el camino”’
de una ““Unica religion verdadera”, en singular. Pero el Vati-
cano II conffa que, adem4s de este camino <.'_\'1‘th'.~ial.n"ul e
velacio_,_Dips_ tiene sus ‘“‘caminos”, en plural, que srj‘lu F;l c:\-:ul-—
ge (*‘viis sibi Qotis’i), para los que sin culpu propia lj‘L‘.\‘Lil’r-;U.‘
aetrz)g(l)flv(z)lsnicgué;frii: AG 17a); y que el Espiritu Santo ofrece
ol d ;inof a posibilidad dg que, “en forma de
ks et Ic:_ efl G(S rﬂr’wdo Pe_o ’C(.)gmto ), se asocien al
i % al (¢ - 42e.). Es mytﬂ perderse en especula-
. t,bﬁlbO re 1o que “solo Dios sabe” ¥ no nos fue revelado:
01 lgl(l)lgolsdrgepa;m opondremo:?‘ aqug]}og desconocidos caminos‘
el i';v-\]/aglénl;ri] camino, unica religiéon verdadera”,
s d_e lado. Puebla nos advierte que aquella miste-
i & lvina en el corazon de los hombres que viven

ra del dmbito perceptible de Ia Iglesia “no significa, en
EnOdoq alguno, que la pertenencia a [a Iglesia sea indiferelite”
lélI; 2_1_6). Tenemos mzis‘ bien “el deber de proclamar Ia exce-

cia de nuestra vocacién a la Iglesia catdlica” (n. 225), vo-
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cacion, afiade Puebla, ““‘que es a la vez inmensa gracia y res-
ponsabilidad” (ib.).

2. “El sagrado Concilio ensefia, fundado en la Sagrada Escri-
tura y en la Tradicién, que esta Iglesia peregrinante es ne-
cesaria para la salvacion. . . Por lo cual no podrian salvar-
se aquellos hombres que, conociendo que la Iglesia catd-
lica fue instituida por Dios a través de Jesucristo como
necesaria, sin embargo se negasen a entrar o a perseverar
en ella” (LG 14a.).

Sin insistir ahora en la tajante doctrina conciliar acerca
de la institucion de la Iglesia “‘por Dios a través de Jesucris-
to”, importa més bien la solida afirmacién de la necesidad
de la Iglesia ‘‘para la salvacién”. El argumento del Vaticano
11, en este mismo pdrrafo, es sencillo y suficiente para nuestro
fin: “El Gnico Mediador y camino de salvaci6n es Cristo,
quien se hace presente a todos nosotros en su Cuerpo, que
es la Iglesia. El mismo, al inclucar con palabras explicitas la
necesidad de la fe y del bautismo (c¢f. Mc 16, 16; Jn 3, 5),
confirmé al mismo tiempo la necesidad de la Iglesia, en la
que los hombres entran por el bautismo como por una puer-
ta”. Lo mismo es repetido en AG n. 7a.

Ante cierta ‘‘reflexiébn teolégica latinoamericana”, que
en realidad es mucho més centroeuropea, sobre el cristia-
nismo anénimo, exagerando sus consecuencias, y prodigan-
do a manos llenas la salvacién por todas partes, urgfa una
palabra clarificadora también por parte de nuestros Obispos
reunidos en Puebla (cf. n. 222) sobre la necesidad de la Igle-
sia para la salvacion.

3. “La Unica Iglesia de Cristo, que en el Simbolo confesamos
una, santa, catdlica y apostélica, y que nuestro Salvador,
después de su resurreccidon, encomendé a Pedro para que la
apacentara, confidndole a él y a los demds Apostoles su
difusion y gobierno, y la erigi6 perpetuamente como co-
lumna y fundamento de la verdad, establecida y organi-
zada en este mundo como una sociedad, subsiste en el
Iglesia catélica, gobernada por el sucesor de Pedro y por
los Obispos en comunién con é1” (LG 8D).

Hay muchas afirmaciones en esta proposicién del Vati-
cano II. Lo que aquf y ahora nos atafie particularmente es
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Padre, que en la fuerza del Espiritu de Amor, busca solici-
to a los hombres, para compartir con ellos, en gesto de in-
decible ternura, su propia vida trinitaria” (n. 227).

Todo este magnifico conjunto de doctrina es para los
catélicos motivo para amar nuestra santa Iglesia. De ahi
la viva y a la vez severa exhortaciéon del Vaticano 1I: “No
olviden todos los hijos de la Iglesia que su excelente condi-
cidbn no deben atribuirla a los méritos propios, sino a la
gracia singular de Cristo, a la que, si no responden con pen-
samiento, palabra y obra, lejos de salvarse, serdn juzgados con
mayor severidad” (LG 14b).

Es infelizmente cierto que en el momento actual no todos
los que se dicen cristianos pertenecen a esta unica Iglesia de
Cristo, que es la Iglesia catélica. Por eso se dice que “fuera de
su estructura” (LG 8b), o ‘“‘fuera del recinto visible de la
Iglesia cat6lica” (UR 3b) o, como se expresaba Puebla, “fue-
ra del dmbito perceptible de la Iglesia™ (n. 226) “‘se encuen-
tran muchos elementos de santidad y verdad que, como
bienes propios de la Iglesia de Cristo, impelen hacia la uni-
dad catélica’ (LG 8c). Los catdlicos reconocemos con gozo
y apreciamos los valores genuinamente cristianos, proceden-
tes del patrimonio comin que se encuentran entre los her-
manos separados (cf. UR 4h) y con un esfuerzo comun de
purificacion y renovacién tratamos de restablecer la unidad
de todos los cristianos, para que se cumpla la voluntad de
Cristo y la divisién de los cristianos no siga impidiendo la
proclamacidén del Evangelio en el mundo. Aun reconocien-
ido que en aquellas Iglesias o comunidades eclesiales hay
“elementos o bienes que conjuntamente edifican y dan vida
a la propia Iglesia” (UR 3b), creemos, sin embargo, que
padecen deficiencias sustanciales (cf. UR 3d) y que, por
eso, en ellos no subsiste en su plenitud la Iglesia de Cristo.

Sin embargo un conocido teblogo latinoamericano ha de-
fendido ultimamente que la Iglesia catdlica ‘“‘no puede pre-
tender identificarse exclusivamente con la Iglesia de Cristo,
porque ésta puede subsistir también en otras Iglesias cristia-
nas”’. Serfa la negacion de la unicidad de la Iglesia.

En la “‘Declaracion sobre la doctrina catdblica acerca de la
Iglesia para defenderla de algunos errores” (del Profesor Hans

116

King) del 24-6-1973, Ia Sagrada Congregacién para la Doctri-
na de la Fe hacfa estas puntualizaciones:

“Los (f.até_licos estdn obligados a profesar que pertenecen
por misericordioso don de Dios, a la Iglesia fundada po;
Cristo y guiada por los sucesores de Pedro y de los Apésto-
@es, en Cuyas manos persiste ntegra y viva la primigenia
mstltl_unon y la doctrina de la comunidad apostolica, que
cons.tltuye el patrimonio de verdad y santidad de la m’isma
Iglesw. Ppr lo cual no pueden los fieles imaginarse la Igle-
sia de C1_‘Jsto, como si no fuera mds que una suma —cie;ta-
mente dividida, aunque en algin sentido una— de Iglesias
y de comunidades eclesiales; y en ningiin modo son libres
de afirmar que la Iglesia de Cristo hoy no existe ya verda-
dera{nente en ninguna parte, de tal manera que se la debe
cons;derar COmMO una meta a la cual han de tender todas las
Iglesias y comunidades”’.

5. ¥Ea mjsic')’n' propia que Cristo confi6 a su Iglesia no es de
orden politico, econémico o social. E] fin que le asigna es
de orden religioso” (GS 42b).

Este texto del Vaticano II ha sido reafirmado cantidad de
veces. Pareciera supérfluo repetirlo. Sin embargo es necesario
ponerlo aquf como un indispensable lindero para nuestros
ensayos de crear una nueva configuracién de la Iglesia acomo-
d.ada a Ia_ situacidin actual. Jamis podemos perder de vista el
fu_1 propio o especifico de la Iglesia. E1 Concilio cita en este
‘r‘rusmg 'pérrafo la formulacién menos matizada de Pio XII:

El c.hvglo Fundador, Jesucristo, no le ha dado ningun encar'-
g0 ni fijado ningtn fin de orden cultural, El fin que Cristo
le asigna es estrictamente religioso (. . .). La Iglesia debe con-
d_umr a los hombres a Dios, a fin de que se entreguen a El
Sin reserva (. ..). La Iglesia no puede Jjamés perder de vista es-
te fin estrictamente religioso sobrenatural. El sentido de to-
das sus actividades hasta el ultimo de los cdnones de su Co-

digo, no puede ser otro que el de concurrir directa o indirec-
tamente a este fin”’.

Pero el Vaticano II no ignora que esta misi6n religiosa
de la Iglesia va a incidir indirectamente también en el campo
cultural y en el de la construccién del orden temporal. Por
€50 el texto continna: “Precisamente de esta misma m.isic’m

117



religiosa derivan funciones, luces y energias que pueden s’ervir
para establecer y consolidar la comunidad humana segun la
ley divina” (GS 42b) 6.

En el Decreto Apostolicam Actuositatem, n. 5, después_de
ensefiar que la obra redentora de Cristo consiste e_senc1al-
mente (‘“‘de se”) en la salvacién de los hombres y que incluye
también (‘“‘quoque’) la instauracién del orden temporal, el
Concilio declara: “‘Por ello, la misiéon de la Iglesia no es s6lo
ofrecer a los hombres el mensaje y la gracia de Cristo, sino
también el impregnar y perfeccionar todo el orden temporal
con el espiritu evangélico”, asignando esta ultima tarea como
algo especifico a los laicos.

6. “Por voluntad de Cristo la Iglesia catolica es la maestra de
la verdad, y su mision es exponer y ensefiar auténticamente
la Verdad, que es Cristo, y al mismo tiempo declarar y con-
firmar con su autoridad los principios del orden moral que
fluyen de la misma naturaleza humana’ (HD 14c).

Es otro jalon importante para este momento histérico
opuesto al tema de la verdad y volcado hacia la praxis. La
reflexiéon sobre la verdad es reemplazada por la cuestién de
lo factible y ntil. El tema del ser y con él la ecuaciép del
ens y verum es sustitufdo por la valoracién de la funcién o
funcionalidad. En este clima la Iglesia ya no serfa definible
por una confesiéon de contenido (“‘fides quae™), sino por la
coexistencia de grupos distintos con experiencias de fe total-
mente diferentes. que, en ultimo término, se unen por una
cooperacion puramente pragmdtica. Esta destruccién de la
idea de la verdad alcanza el centro mismo de lo cristiano, a
Aquel que dijo de sf: ““Yo soy la verdad” (Jn 14,6). El docq-
mento de la Comisioén Teolégica Internacional sobre *‘la uni-
dad de la fe y el pluralismo teoldgico’ (de 1972) formulaba
as{ su octava tesis:

“Aun cuando la situacién actual de la Iglesia alienta el
pluralismo, la pluralidad encuentra su limite en el hecho
de que la fe crea la comunioén de los hombres en la verdad
hecha accesible por Cristo. Esto hace inadmisible toda con-
cepcion de la fe que la redujera a una cooperaciéon pura-
mente pragmdtica sin comunidad en la verdad. Esta verdad
no estd amarrada a una determinada sistematizacién teol6-
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gica, sino que se expresa en los enunciados normativos de
la fe. Ante presentaciones de la doctrina gravemente am-
biguos e incluso incompatibles con la fe de la Iglesia, ésta
tiene la posibilidad de discernir el error y el deber de ex-
clutrlo, llegando incluso al rechazo formal de la herejia,

como remedio extremo para salvaguardar la fe del Pueblo
de Dios”.

Es conocida la insistencia de Juan Pablo II sobre la verdad.
En su Discurso a los Obispos en Puebla les recordaba: “Vues-
tro deber principal es el de ser Maestros de la verdad. No de
una verdad humana y racional, sino de la Verdad que viene
de Dios; que trae consigo el principio de la auténtica libera-
cién del hombre: ‘conoceréis la verdad y la verdad os har4
libres’ (Jn 8, 32); esa verdad que es la tinica en ofrecer una
base sélida para una ‘praxis’ adecuada”.

La natural y cldsica tensién entre teoria y praxis no debe
ser resuelta transformando simplemente la tensién en Oposi-
cién. En realidad el problema no es disyuntivo (aut. . .aut) si-
no conjuntivo (et. . .et). No se trata de escoger entre ortodo-
xia y ortopraxis, entre fe y vida, sino de unir la primera con
la segunda. Nuestra fe cristiana, ademds de ser una actitud
subjetiva o virtud (“fides qua’), posee un contenido obje-
tivo o doctrina (“fides quae”). Y la actitud de fe debe ser
determinada en primer lugar por el contenido de la fe.
Una actitud de fe sin contenido, objeto o doctrina serra va-
na, vacia, inconsistente e irracional. La doctrina de la fe ali-
menta y vigoriza la virtud de la fe. La ortodoxia es el indis-
pensable fundamento para la ortopraxis. “Es inuatil insistir
en la ortopraxis en detrimento de la ortodoxia: el cristianis-
mo es inseparablemente la una y la otra”, insistia Juan Pa-
blo II en la Catechesi Tradendae, n. 22;y afiadfa: “Es asimis-
mo inutil querer abandonar el estudio serio y sistematico
del mensaje de Cristo, en nombre de una atencién metodo-
légica a la experiencia vital””.

Debemos aprender a ver el valor prictico de la verdad re-
velada. Por su finalidad ella es una verdad “‘salvadora’ (cf.
LG 17, DV 7a, PO 4a), fue revelada precisamente “‘para
Salvacion nuestra” (DV 11b). Segiin los textos del Concilio
Vaticano II la verdad revelada libera, salva, congrega, constru-
e, purifica, santifica, vivifica, alimenta, vigoriza, sustenta,
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orienta y enciende el corazén en amor a Dios y al projimo.
Se supone, es obvio, que sea una verdad vivida. “Del cono-
cimiento vivo de esta verdad (sobre Jesucristo) dependerd el
vigor de la fe de millones de hombres. Dependerd también
el valor de su adhesion a la Iglesia y de su presencia activa de
cristianos en el mundo. De este conocimiento derivardn op-
ciones, valores, actitudes y comportamientos capaces de
orientar y definir nuestra vida cristiana y de crear hombres
nuevos y luego una humanidad nueva por la conversion de la
conciencia individual y social”, puntualizaba Juan Pablo i
a los Obispos reunidos en Puebla.

7 “La sociedad provista de sus 6rganos jerdrquicos y el Cuer-
po mistico de Cristo, la asamblea visible y la comunidad
espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con
los bienes celestiales, no deben ser consideradas como dos
cosas distintas, sino que méis bien forman una realidad
compleja que estd integrada de un elemento humano y
otro divino” (LG 8a).

Precisamente por ser una ‘‘realidad compleja”, no es facil
definir la naturaleza de la Iglesia. “Del mismo modo que en ¢l
Antiguo Testamento la revelacion del reino se propone fre-
cuentemente en figuras, asf ahora la naturaleza intima de la
Iglesia se nos manifiesta también mediante diversas imdgenes
tomadas de la vida pastoril, de la agricultura, de la edifica-
ci6bn, como también de la familia y de los esponsales, las
cuales est4n ya insinuadas en los libros de los profetas”
(LG 6a).

Ademas de estas imédgenes, nos servimos también de ana-
logfas para profundizar la complejidad del ser eclesial. Nacen
asi los conocidos capitulos sobre la Iglesia como Sacramento
o misterio, como Comunion, como Reino de Dios, como
Cuerpo mistico de Cristo, como Esposa de Cristo, como Pue-
blo de Dios, como Familia de Dios, como Sociedad perfecta,
etc. Estas analogias se complementan y enriquecen mutua-
mente, lanzando cada una desde su 4ngulo nuevas luces sobre
la naturaleza de la Iglesia. Es importante no fijarse exclusiva-
mente en una sola de estas analogfas, para evitar conceptos
unidimensionales que desembocan en distintas eclesiologifas
como opuestas entre s{. Como s tuviéramos que escoger entre
una eclesiologia del Cuerpo mistico de Cristo, o una
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ecles'iologfa del Pueblo de Dios, o una eclesiologra de la Co-
mun%c’)n, o una eclesiologia de la Sociedad perfecta, etc. La
Iglesia es todo eso a la vez. Afirmar que entonces tendriamos
un “pot-pourri”’7, es deconocer la extraordinaria riqueza y
complejidad de la Unica Iglesia. Tampoco hay que olvidar que
se tr.ata siempre. de analogfas (respetando todas las normas
previstas para el trabajo con diferentes tipos de analogias)
para no transformarlas en definiciones, ni mucho menos eI;
caricaturas.

II1. TENSIONES EN EL PLURALISMO ECLESIAL

. En la Iglesia peregrina hay una connatural, constante e ine-
vitable tensidon entre lo ya realizado y lo todavia no consu-
n}a.do; entre lo divino y lo humano; entre lo invisible y lo
v1s%ble; entre lo trascendente y lo inmanente; entre lo jerdr-
quico y lo comunitario; entre lo estructurado y lo esponta-
neo; entre lo disciplinado y lo libre; entre lo universal y lo
particular; entre lo catolico y lo local; entre lo santo y lo
pecador; entre lo uno y lo miltiple; entre lo activo y lo con-
cont'emplativo; entre la ortodoxia y la ortopraxis; entre
la Biblia y la Tradicion; entre el poder y el servicio; ejntre el
gentro y la periferia; entre la cima y la base; entre la,obedien-
cia y la responsabilidad; entre el primado y la colegialidad;
entre la centralizacion y la subsidiaridad; entre la Iglesia uni-,
versal y la particular; entre el sacerdocio ordenado y el no
ordenaglo; etc. Hay asimismo numerosas tensiones entre una
meptahdad tradicional y otra renovada, o entre valores tra-
dicionales y valores nuevos, como entre la huida del mundo
y la er}camacién en el mundo; entre el verticalismo y el hori-
zontalismo; entre la sacralizacién y la secularizacion; entre
la ageptacic’)n pasiva y la conciencia critica; entre la via de la
tradicién y la conviccidn personal; entre el método deducti-
voy el inductivo; entre el pensar ontologico y el pensar his-
torico; entre el pensar esencialista y el existencialista; etc.
H_ay otro gran nimero de tensiones producidas por los,cam-
bios en los valores del sistema normativo de las actitudes y
comportamientos, como entre una visién analftica del hom-
bre (materia y espfritu) y una visién integrada (cuerpo y al-
ma); entre el fatalismo ante la vida, las injusticias, la miseria
¥ el control de la naturaleza y sus fuerzas; entre el providen-
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cialismo y la racionalizacién en la organizacién de la vida;
entre la intransigencia y la tolerancia; entre la autoridad cen-
trada y vertical y la autoridad funcional, por eficiencia y ca-
pacidad; entre la fijacién o anclaje en el pasado y la movilidad
o prospeccioén; etc. Los camibios en las relaciones entre los
hombres y la naturaleza producen nuevas tensiones entre el
contacto directo con la naturaleza, sin ser su amo y el cono-
cimiento y dominio creciente de la naturaleza; entre el culto
magico a las fuerzas de la naturaleza y el proceso de desmagi-
zacién; entre la expansién biolégica como proceso ciego y el
control racional de la expansion biolégica; etc. También los
cambios en las mismas relaciones humanas causan tensiones
antes desconocidas, como entre el hombre objeto, esclavo o
dependiente del otro y los derechos humanos y la liberacién;
entre funciones sociales acumuladas en pocas instituciones y
la especializacion de funciones; entre el anclaje en espacios
reducidos (hogar, parroquia, aldea) y la socializacion crecien-
te, vida interrelacionada, colectiva; entre el aislamiento, rela-
ciones de sujecidon y las nuevas dimensiones en las comunica-
ciones; etc. También las bases empiricas para la metaffsica
causan tensiones entre opiniones no comprobadas por la
experiencia y la proliferacién de conocimientos nuevos, apli-
cados cientificamente; entre concepciones cosmologicas
cientfficamente falsas y la nueva antropologfa, nueva ffsica,
nueva cosmovisién; entre el hombre como espectador de la
historia y el hombre como autor de la historia. Asimismo
los cambios en la organizacion socio-econémica traen consi-
go tensiones como entre la esclavitud (en sus varias formas)
y la no-apropiacién de la energia humana; entre la
no-apropiaciéon de los medios de produccién, sino de los exce-
dentes y la apropiacién de los medios de produccién; entre
la identidad hombre-tierra y la separacién de la fuerza de
trabajo y medios de produccién; entre la inexistencia de
capital productivo, sino usurero y la creaciéon de capital pro-
ductivo; entre la organizacién politica absolutista (monar-
qufas) y el liberalismo polftico (democracias formales); en-
tre la ética del desarrollo (buena voluntad) y la ética de la
eficiencia (progreso).

Las tensiones y antinomias hacen sufrir y la tentacién mds
facil es transformarlas en oposiciones, para entonces negar
uno de los polos. Es ciertamente un don especial del Espfri-
tu Santo el poder ubicarse equilibradamente entre los polos
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que prov9ce_m las tensiones, discernir los valores de cada uno
SIn ser victima inttil de lo que llaman ley del péndulo Ei
Concilio nos ofrece un derrotero cuando observa: .“Es
cfn.acterl’stico de la Iglesia ser, a la vez, humana y divina
v;s’lble y dotada de elementos invisibles, entregada a Ia ac:
cion y dada a 1:.1 contemplacién, presente en el mundo y sin
embargo peregrina, y todo esto de suerte que en ella lo hu-
mano esté ordenado y subordinado a lo divino, lo visible a lo
invisible, la accién a la contemplacion, y lo présente a la ciu-
dad futura que buscamos” (SC 2). ¥

Allgo asf. hfibrei que hacer con todos los demgs binomios en
tension: Ni siempre serd dable percibir el polo m4s importan-

te al cual el otro debe estar ordenado :
A subordinado.
férmula de solucidn es esta. £ ado. Pero Ia

No hay duda que los cambios profundos y rdpidos de la
someglad y del ambiente en el cual vivimos, reflexionamos y
trabajamos nos pone en situaciones inéditas y ante tensiones
y probl.emas para los cuales todavia no tenemos respuestas
0 so}lugorﬁws aprobadas por experiencias bien sucedidas. No
es fdcil discernir los valores permanentes en el conjunt;> de

lo heredado para i i
compaginarlos con exactitud co
- - n 3
vos descubrimientos. s

Tensiones no bien equilibradas o incluso resuel
sumaria eliminacion de un polo, llevan a tipos eqttsfloccc;%(iz
€ maceptables de eclesiologias. Los hubo en el pasado y los
hay en el presente. Veremos once Y primero los denunciados
por Pablo VI y Juan Pablo II en América Latina:

1. Iglesia jerirquica versus Iglesia carismatica

En el Discurso inaugural para Medellin (24-9-
VI quiso llamar la atencién sobre dos pl(xntogs 1d90608tl)'irll):lzlsc')
fi_l primero sob.re la dependencia de la caridad para con el pr().-
Jimo de la caridad para con Dios; “el otro punto doctrinal
S¢ refiere a la Iglesia 1lamada institucional confrontada con
Otra pr_esupta Iglesia llamada carismdtica, como si la primera
g?m_un'ltana y Jerarq}lica, visible y responsable, organizada y,
deslmp]'m?da" apostolica y sacramental, fuese una expresion
; _cristianismo ya superada, mientras la otra, espontédnea y
Spiritual, serfa capaz de interpretar el cristianismo para el
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hombre adulto en la civilizacién contempordnea y de respon-
der a los problemas urgentes y reales de nuestro tiempo™.

En la nota Pablo VI mandaba ver la Enciclica Mystici Cor-
poris, de Pio XII, sobre la distincién abusiva entre la Igle-
sia juridica y la Iglesia de la caridad.Lamentamos y repro-
bamos —escribia Pio XII— el funesto error de los que ima-
ginan una Iglesia ilusoria a manera de sociedad alimentada
y formada por la caridad, a la que —no sin desdén— opo-
nen otra que llaman jurfdica. Pero se engafian al introducir
semejante distincion: pues no entienden que el divino Re-
dentor por este mismo motivo quiso que la comunidad por
El fundada fuera una sociedad perfecta en su género y do-
tada de todos los elementos juridicos y sociales para per-
petuar en este mundo la obra divina de la redencién; y pa-
ra la obtencion de este mismo fin procurd que estuviera en-
riquecida con los dones y gracias del Espfritu Santo
Paréclito” (AAS 1943, p. 222-223).

Pfo XII se referia también a otro concepto de eclesiologfa:
.. .se apartan de la verdad divina aquellos que se forjan
la Iglesia de tal manera, que no pueda ni tocarse ni verse,
siendo solamente un ser ‘pneumatico’, como dicen, en el
que muchas comunidades de cristianos, aunque separadas
mutuamente en la fe, se juntan sin embargo por un lazo
invisible”.

El mismo Papa conocia también otra modalidad: “De
cuanto venimos escribiendo y explicando, se deduce
palmariamente el grave error de los que arbitrariamente
se forjan una Iglesia escondida e invisible, asi como el de
los que la tienen por una creacién humana dotada de una
cierta regla de disciplina y de ritos, pero sin la comunica-
cion de una vida sobrenatural”.

Pablo VI ciertamente no se referfa a una Iglesia carismdti-
ca derivada del actual movimiento carismadtico, que en 1968
apenas nacia. Pero no hay duda que el neopentecostalismo
catblico podria llevar a un tipo nuevo de eclesiologia carisma-
tica, ojald en los Ifmites de los linderos arriba indicados. En
un discurso al movimiento italiano de Renovacién en el Es-
piritu (el dfa 23 de nov. de 1980) el Papa Juan Pablo II sefia-
laba cinco posibles peligros para esta Iglesia carismdtica:
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1. una excesiva importancia dada a la experiencia emocional
de lo divino; 2. la busqueda desmedida de lo extraordinario
y espectacular; 3. el ceder a Interpretaciones apresuradas y
desviadas de la Escritura; 4. un replegarse intimista que rehu-
ye del compromiso apostolico; 5. la complacencia narcisista
que se aisla y se cierra.

2. Iglesia vieja versus Iglesia nueva

En la Homilia pronunciada en la Catedral de México, el
dfa 26 de enero de 1979, nos recomendaba el Papa Juan ,Pa-
blo II: “Tomad ¢n vuestras manos los documentos concilia-
res, espeCJ_almente la Lumen Gentium, estudiadlos con amo-
rosa atencion, con espiritu de oracion, para ver lo que e Es-
piritu ha querido decir sobre Ia Iglesia. Asi podréis daros
cuenta c_ie que no hay —como algunos pretenden— una ‘nue-
va Ig_1§s1a’ diversa u opuesta a la ‘vieja Iglesia’, sino que el
Concilio ha querido revelar con més claridad la tnica Iglesia
de Jesuc_nsto, con aspectos nuevos, pero siempre la misma en
su esencia” (AAS 1979, p. 167).

El suefio, en América Latina, de una Iglesia “nueva” con-
frontada con la “vieja” surgié después de la Conferencia de
Medellin, pero sin tener ninguna base ni en los documentos
df: Medellin, ni en los del Concilio Vaticano II. Serfa tan fa-
cﬂ' como fastidioso presentar una cantidad de documentos
pnnmpa_lmgnte a partir del surgimiento en Chile, en 1972,
de_l movimiento “Cristianos por el Socialismo” y otros movi:
Tlento’s, afines, todos con la pretension de crear una Iglesia

nueva’’, _En su amplio “Panorama”, presentado al Stnodo
de los Obispos en 1974, Mons. Aloisio Lorscheider informa-
ba que estd surgiendo en el ambito sacerdotal el tercer
hqmbre de la Iglesia (‘“‘tertius homo Ecclesiae™) y lo des-
Cqb_fa en estos términos: “Este no quiere abandonar ni el
mlql’sterio ni la fe, aunque hace poco caso de la vida y de la
accion de I_a_Iglesia, y afirma, por otra parte, que quiere rea-
gizar su mls;c’)r? mediante el ‘compromiso con los pobres’
con Jos oppmldos’, al margen de la Iglesia institucional. Nc;
ataca a la jerarqufa ni a la Iglesia institucional. Permanece
en la Iglesia para ‘concientizar’ hasta que se consiga la refor-
ma de las estructuras sociales. Alimenta la esperanza de que
con la destrucciéon de las estructuras sociales podemos llegar

< 3
3 la refonn_a de las estructuras eclesidsticas y al nacimiento
€ una Iglesia nueva” 8.
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Ejemplos:

El dfa 26 de nov."de 1972 proclamaba el P. Gonzalo Arro-
yo, S.J.: “Esperamos una nueva Iglesia, en que no sea
lo predominante la institucién, cuya ley siempre s la auto-
conservacién, esa dindmica tan pesada, esas instituciones
que estan presentes en la Iglesia y que tienen que defender-
se, conservarse. Cuesta romperlas. Nuestra nueva Iglesia,
la que deseamos, a la que aspiramos, es una Iglesia de un
mundo ya secularizado”. Véase el texto completo de este
sacerdote en la obra publicada por Fierro/Mate Cristianos
por el Socialismo, Editorial Verbo Divino, Estella 1975,
pp. 367-391. El texto aquf citado esti en la p- 385. M4s
adelante el ilustre jesufta aclara: “Esperamos llegar a esa
Iglesia nueva, donde estdn todos inclufdos, no solamente
los catolicos, sino también los evangélicos” (p. 389 s.).
Este afin por encontrar una Iglesia “nueva’ u “otra” o
“alternativa” es comun en los documentos del movimiento
Cristianos por el Socialismo, como se puede ver en la am-
plia documentacién publicada en mi libro Iglesia Popular.
Bogotd 1982. La misma terminologfa es usada también en
la documentacién de varios Movimientos Sacerdotales de
Argentina, Chile, Ecuador, Pert, Colombia, México y Amé-
rica Central.

El sacerdote Raul Vidales, que después abandon6 el minis-
terio, informaba al Congreso Latinoamericano de Teologfa,
celebrado en México en agosto de 1975: “En la experien-
cia cristiana que las clases populares tienen al interior de su
lucha, germina el proyecto de la Iglesia Popular; a este pro-
yecto se suma la lucha de quienes, desde el horizonte de
su fe, han optado por la causa del pueblo y militan en dis-
tintos niveles del proceso revolucionario de liberacién. Es
decir, que desde la vivencia concreta del Evangelio hecha
por las comunidades cristianas clasistas en su ascenso hacia
la liberaci6n, se va configurando el rostro nuevo de un
‘nuevo pueblo’ y, por tanto, de una nueva ecclesia. No se
trata de una Iglesia que se abaja, sino de una Iglesia que
surge desde un contexto histérico de lucha, represién, clan-
destinidad y cautividad”. Se trata, dice “de forjar la nueva
ecclesia desde la liberacién de los oprimidos”, El texto
completo de esta ponencia estd publicado en las actas del
Congreso de México Liberacién y Cautiverio, pp. 209-
233. El texto aquf citado estd en la p. 223 s.

126

Mids recientemente el P, Leonardo Boff, O.F. M., en su li-
bro Igreja: Carisma e Poder (Editora Vozes, Petropolis
1981) retoma con elocuencia el suefio de una iglesia “nue-
va”, con conceptos y categorias incompatibles con la doc-
trina de la Iglesia Catolica. Véase mi critica en la revista
brf:lsilera Communio, Rio de Janeiro, 1982, pp. 126-147,
principalmente las pp. 137-142, con el elenco de elemen-
tps para su Iglesia “nueva”, como la llama con mucha in-
sistencia, sin darle ninguna importancia a las exhortacio-
nes de Juan Pablo II y del Documento de Puebla.

3. Iglesia del presente versus Iglesia del futuro.

En la misma Homilia en la Catedral de México, continua-
ba el Papa Juan Pablo II: “E] Papa espera de vosotros, ade-
mds, una leal aceptacién de la Iglesia. No serfan fieles en este
sentido quienes quedasen apegados a aspectos accidentales
de la Iglesia, vdlidos en el pasado, pero ya superados. Nj se-
rian tampoco fieles quienes, en nombre de un profetismo
poco esclarecido, se lanzaran a la aventurosa y utdpica cons-
truccidn de una Iglesia ast llamada del futuro, desencarna-
da de la presente” (AAS 1979, p. 167).

El documento de los Movimientos Sacerdotales de Amé-
rica Latina declara:

“I. Es necesario que 1a nueva Iglesia que deseamos empiece
Yya a eclosionar. Esto postula la necesidad de gestos concre-
tos anunciadores en los hechos de una comunidad eclesial,
que surge a partir de la participacion en la lucha proletaria.

2. De esta manera deseamos participar en la construccién
de la Iglesia del futuro. No se trata de crear otra Iglesia, ni
una contra-Iglesia, sino de forjar una Iglesia nueva que
permita al proletariado, a la clase social hoy oprimida y
marginada, tener en ella su voz propia. La accién evangeli-

zadora debe promover a un pueblo, cuya fe proyecta a su
Iglesia.

3. La construccién de esta Iglesia del futuro, como se ha
dicho mds arriba, debe tener muy presente que la dimen-
sibn polftica estd en el corazén mismo del Evangelio, al
1gual que en toda realidad histérica. De alli que toda labor
evangelizadora tenga necesariamente una funcién politi-
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zadora, lo que, en una sociedad como la nugstra, lleva a
asumir el hecho de la lucha de clases y a situarse clara-
mente del lado de las clases explotadas’.

El documento llamado ‘“‘Resumen de A;_)u_ntes”, fue publi-
cado por la revista Contacto, México, diciembre de 1973,

pp. 75-80.
4. Iglesia oficial versus Iglesia popular

En el Discurso inaugural en Puebla, el dfa 28 de enero
de 1979, decia el Papa Juan Pablo II: “Se e_ngendra en a‘l.gu-
nos casos una actitud de desconfianza }}ac1a la Iglesia ‘ins-
titucional’ u ‘oficial’, calificada como alienante, a l? 8ue se
opondria otra Iglesia popular ‘qu<_3 nace del pl’,leblo y se
concreta en los pobres. Estas posiciones p_odr1an tener gra-
dos diferentes, no siempre faciles de precisar, de cono;:1d6os
condicionamientos ideolbgicos” (AAS 1979, p. 195-196).

Una de las preocupaciones eclesiolégice‘x‘s antes de Pu?’bla
era lo que llamaban Iglesia “popula‘r‘”, o “de los pob,fes , 0
“‘del pueblo y para el pueblo”,_que nace del pugbl‘cz fgo_l.nlg
una Iglesia “nueva’, clasista, diferente de la Igle‘s‘la oficial’
o institucional e interclasista, para ser entonces la_nue;va v1l-
da eclesial alternativa”. Ya la XVI Asamblea Ordlnarl_a de
CELAM (Puerto Rico, diciembre de 197.6), en s‘u primera
Recomendacién, hab{fa invitado a profundlgar en el estudio
de la llamada ‘Iglesia Popular’ y otras manifestaciones d% es-
ta modalidad teolégico-ideoldgicas™. El chumento de ue-
bla retoma explfcitamente la problemdtica de la Iglesia
Popular (nn. 262-263). Declara que ‘el nombre_pa‘r‘ece plocg
afortunado”; y que la distincién entr_e la.Igle’sm popular
y la “otra” u oficial o institucional, “1mphcar1a. una divisibn
en el seno de la Iglesia y una inaceptable~negacmn de la If)un—
cion de la jerarqufa” (n. 263). Hoy, tres afios de.spués de Pue-
bla, el movimiento de la Iglesia Popular sigue siendo preocu-
pante, incluso mds que antes 10,

Dos ejemplos: )
Ly EnJNicaragua. Segiin las actas del Encuentro de Teolo

gfa celebrado en Managua en septiembre de 1980 (ctj.
Apuntes para una Teologia Nicaragiiense, San José, Costa
Rica 1981), lo que aquellos teblogos mds esperan es el sur-

128

gimiento de la Iglesia Popular (cf. pp. 66-71). En su auto-
nomia e identidad especifica, la Iglesia Popular serfa parte
y dimensién especifica del movimiento popular sandinista.
En las pp; 68-69 se habla como si en Nicaragua la Iglesia
Popular ya fuese una entidad propia y auténoma, en esta-
do de conflicto con la Iglesia Jerdrquica y con el CELAM,
pero dispuesta a dialogar en plan de igualdad con una y
otra. El mismo titulo de 1a p. 69 dice asi: “Relacién Igle-
sia Popular - Iglesia establecida tradicional”. Aunque ense-
guida se diga que la Iglesia Popular no ejerce un paralelis-
mo eclesial ni propone una ruptura eclesial con la Jerar-
qufa, reconoce que “hay hechos que configuran una ten-
sidn creciente entre Ia Iglesia Popular y la Jerarqufa”
(p. 69). En 1a p. 72 revelan que “‘se constatan dos formas
de ser Iglesia en Nicaragua, que a su vez se articulan con
otras Iglesias del Continente. Ambas toman posturas cop-
trarias hacia el proceso revolucionario y estan por ello en
tension entre s{”. Pero esta tensién es conscientemente
buscada por ellos, ya que, como dicen, “‘solo a través de la
lucha interna es como se consigue cambiar la Iglesia”
(p. 79). Esta Iglesia Popular no solo tiene graves problemas
con los Obispos: tiene toda una concepcién diferente de
Teologfa, de Revelacién, de Fe y de Iglesia. Véase sobre
eso la revista Medellfn 1982, pp. 129-135.

2. En el Salvador. El dia 25 de mayo de 1980 surgid la
Coordinadora Nacional de Ia Iglesia Popular (CONIP),
como resultado del trabajo de diferentes sectores eclesia-
les, comunidades eclesiales rurales y urbanas, sacerdotes,
religiosas, seminaristas y jévenes. La CONIP quiere que
“toda la Iglesia debe ser Iglesia de los pobres” (es decir:
campesinos, obreros, pobladores de tugurios) y con este
fin ““debe encarnarse en los procesos histéricos de libera-
cién”. Anuncia asimismo que “la construccién del socia-
lismo es aquf y ahora la alternativa y mediacién histori-
€a que mds cristianamente acerca al Reino de Dios”. De-
clara que la Iglesia realiza su misién “desde y con los po-
bres; lo cual significa y exige: que la Iglesia sea material-
mente pobre y esté junto y entre las mayorfas despojadas
de la humanidad; que la Iglesia adopte como punto clave
de accién y reflexién la situacién de los pobres; y, final-
mente, que la Iglesia se parcialice realmente en favor de
los pobres, comprometiéndose con ellos en el restableci-
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miento de la justicia y de unas condicioqes rpés humanas
de vida, en la creacién de una nueva conciencia en el horp-
bre’”. Afirma mds: ‘‘La Iglesia debe apoyar como Iglesia,
comunitariamente, la revolucién de lo-s pol?res. Esto no
quiere decir que la Iglesia’ niegue al _cnstlamsmo su mili-
tancia politica. Al contrario, la Iglesia de lqs pobres. con-
sidera un deber que los cristianos se organicen y militen
en las organizaciones revolumonamas”quf deflen.dan' y lu-
chen por los derechos de los pobres”. “Su obhgac16n. es
estar siempre encarnada en los pobres,_su lugar de”accwn
es siempre la base, desde abajo evangeliza y libera”. —Las
citas entre comillas son tomadas de un docu_rpento dg 151
misma organizacidon titulado “Fundamentacién Teologi-

ca de la CONIP”.

5. Iglesia institucional versus Iglesia-comunion

En el Discurso al CELAM, en Rio de Janeiro:‘el dfa 2 de
julio de 1980, aseveraba el Papa Juan Pablo II: No‘es acep-
table la contraposicion que se hace entre una Iglesia ‘oficial’,
‘institucional’, con Iglesia-comunién. No son, no pueden ser,
realidades separadas”.

Los documentos del Vaticano II usan con fre’:c.u’enc_la la
palabra ‘“‘comunién’ o expresiones como ‘‘comunién _]erér'-
quica” y “‘comunién eclesidstica”. Informa la.Nota exl‘)‘h-
cativa previa al capftulo III de la Lumen Gentlun.l que la
comunién es una nocién muy estimada en la Iglesia _antlgl’x,a
(como sucede también hoy particularmente en el Oriente)”’;
y después explica siempre en el n. 2: “su _sentldo no es el de
un afecto indefinido, sino el de una realidad orginica, que
exige una forma jurfdica y que, a la vez, estd anunad?._por la
caridad’’. Los subrayados son de las actas del Conc11_10. En
esta aclaracién oficial del Concilio no 5019 no hay ninguna
oposiciéon entre comunién e institucion, sino ’c!uez‘la_mlsma
naturaleza de la comunién (“realidad orgdnica ') exige una
forma juridica”. Sin embargo no faltan ql.lienes. imaginan una
Iglesia puramente “comunién”, carismdtica e 1gua11fcar1a (sin
necesidad de ‘‘jerarqufa’, que es el gran e’s’pantajo),. para
oponerla a la Iglesia que llaman “institucwr_lal , COmo si exis-
tiera una verdadera Iglesia de Cristo no-institucional, de mera
comunidn, en el sentido de un ““afecto indefinido™.
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Es un concepto bastante difundido en América Latina. En
parte coincide con los que propugnan una Iglesia “nueva”,
“popular”, “del futuro”.

Solo ignorando toda la ensefianza del Vaticano II sobre la
Iglesia y sus relaciones con el Reino (LG n.6), sobre la Iglesia
como Cuerpo mfstico de Cristo (LG n.7), sobre Ia Iglesia
como Pueblo de Dios (LG n.9), sobre la “constitucién jerdr-
quica de la Iglesia” (titulo del cap. III de LG) se podria fan-
tasear un concepto conciliar de “comunién’ sin “institucion’.
Lo mismo vale de Puebla. Para poder sostener que la eclesio-
logfa de Puebla es ““pan-comuniolégica”, como se ha dicho,
habria que borrar muchas pdginas de su Docuemnto. La co-
munioén es ciertamente un concepto clave y fecundo, pero no
es el tnico elemento constitutivo esencial del Cuerpo de Cris-

to. La Iglesia es mucho m4s. M4s que comuniodn e institucién
juntas.

6. Iglesia preconciliar versus Iglesia posconciliar

En su Alocucién al Sacro Colegio (23-06-1972) Pablo
VI denunciaba “una interpretacién falsa y abusiva del Con-
cilio, segtin la cual habria que romper con la tradicién inclu-
so doctrinal, rechazar la Iglesia preconciliar y poder imaginar
una Iglesia ‘nueva’, casi ‘reinventada’ de nuevo, en materia
de constitucién, de dogmas, de costumbres, de derecho’. E]
Papa continuaba diciendo: ““Las reacciones a que hemos alu-
dido parecen intentar también la disolucién del Magisterio
de la Iglesia: de una parte, porque se da un equivoco sobre el
pluralismo, en el que se ve una libre interpretacién de las
doctrinas y una coexistencia tranquila de concepciones
opuestas; sobre la subsidiariedad, en la que se ve una autono-
m{a; sobre la Iglesia local, que de alguna forma se pretenderfa
separada, libre, suficiente en s{ misma; y, por otra parte, por-
que se hace abstraccion de la doctrina sancionada por las defi-
niciones pontificias y conciliares’.

Esta oposicion entre la Iglesia preconciliar y posconciliar
es el juego mds fAcil, comun, superficial y arbitrario. S algo
O alguien no agrada en la Iglesia, es sin m4s proclamado pre-
conciliar y punto. Es una actitud que procede mds de la capa-
cidad de hacer caricaturas que del conocimiento exacto de lo
que era realmente la Iglesia antes de 1962 o de lo que de he-
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cho ensefla o manda el Vaticano II. La mayorfa de las veces
“posconciliar” no significa que se piensa en una Iglesia a par-
tir de la doctrina o determinaciones contenidas en los docu-
mentos del Concilio (que muchos “posconciliares’ ni siquiera
han estudiado con suficiente seriedad). Su significado es
meramente cronol6gico (“‘después del Concilio™) como si el
Vaticano II hubiera dado luz verde para todo lo que uno
quiera.

7. Iglesia una versus Comunidades de disentimiento

Con ocasion del Afio Santo de 1975 el Papa Pablo VI pu-
blicé la Exhortacién Paterna cum benevolentia, sobre la re-
conciliacion dentro de la Iglesia (8 de diciembre de 1974). En
este documento habla de la Iglesia como sacramento de
unidad (n. 2), del ofuscamiento de la sacramentalidad de la
Iglesia (n. 3), de los sectores de ofuscacién de la sacramentali-
dad de la Iglesia (n. 4), de la polarizaciéon del disentimiento
(n. 5). De este Gltimo nimero se reproduce aqui el parrafo
primero: ‘‘Las oposiciones internas concernientes a los diver-
sos sectores de la vida eclesial, en caso de que lleguen a estabi-
lizarse en un estado de disensién, conducen a contraponer a
la Ginica institucién y comunidad de salvacién una pluralidad
de ‘instituciones o comunidades del disentimiento’, que no se
compaginan con la naturaleza de la Iglesia, la cual, con el
crearse de fracciones y facciones opuestas, ancladas en posi-
ciones inconciliables, perderia su mismo tejido constitucio-
nal. Tenemos entonces la ‘polarizacién del disentimiento’, en
virtud de la cual todo el interés queda concentrado sobre los
respectivos grupos, practicamente autocéfalos, cada uno de
los cuales estd convencido de rendir honor a Dios. Esta situa-
cién lleva dentro de sf e introduce, en cuanto puede, en la co-
munién eclesial, los gérmenes de la disgregacién”.

Un afio después, en la Exhortacién Evangelii Nuntiandi
(8 de diciembre de 1975) el mismo Papa volvia a idéntica
preocupacion, al referirse al tema de las Comunidades ecle-
siales de base (en el n. 58). Las dividfa en dos grupos:

.— Las que surgen y se desarrollan en el interior de la Igle-
sia, permaneciendo solidarias con su vida, alimentadas eon sus
ensefianzas, unidas a sus patores. El Papa las aprueba como
“una esperanza para la Iglesia universal”, indicdndoles seis
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- o 2l :
= lal}z;siec;it;e slelerueurtl.en con un espfrE.tu d_e cr.iticu amarga ha-
q Stigmatizan como ‘institucional’ y a la que
se oponen como comunidades carismdticas, libres de estruc-
turas, inspiradas Unicamente en el Evangelio. Tiene :
como cara_cterfstica una evidente actitud ge ce.nsura mdl—)ueS
chazq hacia las manifestaciones de la Iglesia: su 'e?larC o
sus s1gnos. Cpntgstan radicalmente a est; Igle'sia. FJn es(t];llelE:
nea, ’su_ Imspiracién principal se convierte rdpidamente en
1deq{oglca Y no es raro que sean muy pronto presa de vu
opcion politica, de una .corriente, y mds tarde de un sistmj
ma, o de un partido, con el riesgo de ser instrumentalizaaas’%
De estas declara el Papa: “No pueden, sin abusar de] lenvua:
je, Uam_a’rse Comunidades eclesiales de base, aunque tcngaé;l la
preten5101_1 de perseverar en la unidad de I3 Iglesia mantenig
dose hostiles a Ia Jerarquyia™. T

El fenémeno existe también en América Latina, Puebla la-
menta que en algunos lugares intereses claramente politicos
pretender} n_qanipular las Comunidades de base y apartarlas
de la at{tentlca comunién con sus Obispos (n. 98) Pflebla sa\—
be que “no han faltado miembros de comunidad o'comunidz-
des ente{as que, atrafdos por instituciones puramente laj-
cas o I:adlcahzadas ideolégicamente, van perdiendo el sentid
auténtico eclesial” (n. 630). Puebla teme que nuestras Comuci
mdades_ eclesiales de base puedan correr el riesgo de “degene-
rar hacia la anarquia organizativa por un lado y hacia el elj-
tismo cerrado o sectario por otro” (n. 261); y “la secta tien-

- ’ ; 2

8. Iglesia-gran-institucion versus Iglesia-red-de-comunidades

bloEr(;eu?o;i(;;:ugnerz’to ‘Eltuladq “Para una Eclesiologia del Pye-
ntica 0 res (“anotaciones de conversaciones tenidas
o e gl'lfntc?s tedlogos de nuestro _Continente”)“ se presen-
de-comf: I;alcd 1ga entlr)e la Igles_la-gran-mst_itucién y la Iglesia-red-
WL ades. Por Iglesia-gran-institucion entienden ‘‘la
1 tapaérece en su Jerarqufa y en sus instituciones fun-
* a través de las guales s¢ presta la atencion sacramen-

* Y asistencial a los fieles, con una autoridad que valora
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fundamentalmente, la unidad de la doctrina y de la discipli-
na. Esta Iglesia busca un prestigio e influencia ante el poder
civil, con el cual pretende, en general, conservar buenas rela-
ciones”. Por lglesia-red-de-comunidades entienden ‘‘aquel
conjunto de movimientos eclesiales, dentro de la ‘gran insti-
tucién’, que se constituyen como nucleos de relaciones inter-
personales, v en los cuales se busca desarrollar proyectos,
fundamentalmente populares en respuesta a problemadticas
especificas con valores prioritarios, como son los de frater-
nidad, corresponsabilidad y solidaridad™.

Con el mismo vocabulario esta dicotomf{a eclesial es reto-
mada, ya ahora bajo la explfcita responsabilidad del Equipo
de Tedlogos de la CLAR, en el cuaderno n. 33 de la CLAR:
Pueblo de Dios y Comunidad Liberadora (1977), pp. 94-95.
Aunque digan que no se trata de dos lglesias sino de dos mo-
delos de Iglesias, separan, sin embargo, muy claramente lo
que denominan ‘‘sacramento-instrumento’ (que seria la
Gran-Institucién, con su centro sociolégico y cultural fuera
del mundo de los pobres, en los sectores ricos) y ‘‘sacra-
mento-signo’’ (con su centro sociolégico y cultural entre los
pobres), como si fuese posible separar en el sacramento lo
que es signo de lo que es instrumento; o como si la misma
realidad Iglesia en su totalidad no fuese a la vez y siempre y
toda ella signo e instrumento, ya sea en lo que sin mucho ca-
rifio llaman Gran-Institucion, ya sea en lo que con entusiasmo
describen como Red-de<comunidades, que acaba siendo
presentada como ‘‘Iglesia nueva’ (n. 295).

9. Iglesia-cristiandad versus Iglesia-didspora

De origen centroeuropeo, esta terminologfa fue divulgada
en América Latina por los hermanos Leonardo y Clodovis
Boff, ambos inspirados en el inconformado ex-sacerdote Pa-
blo Richard 12. “Cristiandad serfa una peculiar articulacién
entre la Iglesia y la sociedad civil mediante el Estado y las es-
tructuras sociales y culturales hegeménicas de un pais; la
Iglesia participa del bloque histérico y se las arregla con las
clases dominantes para lograr ejercer su poder en la socie-
dad civil; esencialmente, ‘“‘cristiandad” serfa una Iglesia en-
carnada en las clases hegemonicas. “Didspora’ serfa la presen-
cia de la Iglesia en la sociedad (preferentemente en las clases
oprimidas) y no la sociedad dentro de la Iglesia; una didspo-
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ra cnst}ana diseminada dentro del tejido social o una red-de-
comunidades esparcidas en el cuerpo social secularizado 13,

La eclesiologia de la didspora es caracterizada por Clodovis
Boff por los siguientes elementos: es circular, no piramidal:
es innovadora, no meramente modernizadora; confiere méé
11_nportapc_ia a las practicas ético-politicas que a las religiosas:
tiene ministerios con acentos laicales e igualitarios, no clen':
cales y jerdrquicos; responde a los intereses objetivos del
p_ueblo-pobre, no de la burguesia; es mds comunidad que so-
ciedad, mds red-de-comunidades que institucién internacio-

nal; es sefial de la salvacién universal ¥ no instrumento uni-
versal de salvacién.

En artfculo publicado en la revista Vozes 1982 -
_Clo<_:lqvis Boff declara: “lo que salva no es el cul’tgpéigol ?a,
Justicia; no es la religién, sino el amor. Por €so los ql,Je cami-
nan por el camino de la justicia, caminan por el camino de]
Reino de Dios. La religién o el culto no existen propiamente
para salvar, sino para manifestar la salvacién y para ayudar al
hombre a entrar en el camino de la justicia que es el que lleva
a la_sal_vamén” (p. 8)."“Siempre cuando los pueblos buscan
la dignidad, los derechos, la justicia, est4n en la logica del
Plan Salvador de Dios” (ib.). Lo que Cristo vino a ensefiar y
fundar no fue tanto una religion cuanto un estilo de vida, un
modo de ser y de hacer (p: 10). ’
10. Iglesia-nueva-cristiandad versus Iglesia latinoamericana

post-Medellin.

Rodolfo Ramén de Roux, S.J. 14, presenta en tres colum-
nas t_res tipos de Iglesias: en la primera columna la Iglesia-
Cristiandad, en 1la segunda la Iglesia-Nueva-Cristiandad y en
la,terce_ra Iglesia-Izquierda-Cristiana. Este tercer tipo ’es sin
Mmas y sin c_)tra explicacion presentada también como “Iglesia
latlpoamencana post-Medellin”. Sus afirmaciones mis carac-
terfsticas serfan, siempre segin Rodolfo Ramén de Roux.

* B . . .

Pr’e.dommlo de la dominacién carismdtica, ya que ‘el Es-
i piritu sopla donde quiere”.

La salvacion es un proceso que se estd llevando a cabo y

cuyo actor principal es el hombre. Se realiza por el amor
efectivo a los demds.
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* No hay distincion entre sagrado y profano. _ a2l

* La Iglesia se constituye por el amor: es la Ecclesia caritatis
que se opone a la Ecclesia iuris.

* Organizacion segn los carismas, confirmados por ¢l reco-
nocimiento de la comunidad. e

% Pluralismo religioso e ideolégico (no se dan partidos, sindi-
catos, escuela, etc. cristianas, ni “civilizacion cristiana™).

* Todo lo humano puede ser cristiano, en la medida en que
contribuya a la liberacién del hombre.

* E] sacerdote es un profeta que ejerce una mision segun el
carisma recibido.
De acuerdo con las circunstancias, la accién polftica puede
constitufr el primer deber de un sacerdote.

* La sociedad es una sociedad injusta. Por eso el deber de to-
do cristiano es ser revolucionario.

* La lucha de clases es un hecho histérico. Sélo se trata de
saber de qué lado se van a poner los cristianos.

* Violencia liberadora opuesta a la violencia establecida. Lo.s
actos de violencia que vayan contra la injusticia estableci-
da pueden convertirse en actos de amor.

Es de suponer que el post-Medellin sea puramente crono-
16gico, en el sentido de haber nacido después de 1968, y no
en un sentido légico como si este conjunto de caracterfsticas
fuese una logica derivacion de los documentos de Medellin.
Pues lo que se atribuye al “post-Medellin” de hecho no s6lo
no se encuentra en Medellfn, sino que serfa fdcil mostrar
exactamente lo contrario a partir de sus documentos.

11. Iglesia de los ricos versus Iglesia de los pobres

Contra una Iglesia que se autoproclama ser de los pobres,
se imagina otra que serfa de los ricos, lejos de los pobres y
trabajadores y de sus problemas. La base social sobre la
cual se apoya la Iglesia de los ricos llamada también burgug—
sa, serfan las clases poderosas; todo estaria pensado y dec.l-
dido desde el medio burgués; sus documentos piden justicia
a los ricos, pero no organizacién y lucha a los trabajadores;
dicen que su clero estd cultural y afectivamente identiﬁcadp
con las clases no-populares; que sus obras y régimen econbmi-
co son de estilo burgués y capitalista; que dispone de bienes
y edificios que no se aprovechan debidamente al servicio del
pobre; que sus religiosos tienen riquezas y propiedades acu-
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muladas desde el tiempo de la colonia. Nos informan que esta
[glesia, comprometida con los ricos y poderosos, con sus es-
tructuras y con el poder polftico, vende su libertad de pala-
bra y de accidon a cambio de seguridad, de dinero y privile-
gios para sus obras, que son a menudo clasistas y paternalis-
tas; que tranquiliza las conciencias de los responsables de las
injusticias a cambio de limosnas para sus obras asistencialis-
tas; que ejerce presiones politicas para conseguir ventajas
para si; que se hace cémplice de los opresores y de la repre-
sién; que con la educacion clasista ha contribuido a la for-
maciéon y manutencién de la mentalidad individualista y los
prejuicios de clase; que por no optar en favor de la lucha
de los oprimidos, colabora en la violencia de los opresores . . .

Esta Iglesia de los ricos serfa también adormecedora y alie-
nante: alimenta una religibn de resignacién y de prdcticas ri-
tuales que es opio del pueblo y tranquilizante de la concien-
cia de los poderosos; trata de consolar con la esperanza en la
salvaciéon en la otra vida; explota devociones populares pro-
ductivas (pago de promesas); favorece la resignacién pasiva

ante la miseria al interpretarlo todo como voluntad de
Dios. . .

Los que asf fantasean la Iglesia ‘“‘de los ricos”, desconocen
el trabajo de miles de sacerdotes y misioneros, con sus Obis-
pos, que, en todas las parroquias del Continente, se afanan
dfa y noche, con todo tipo de personas y clases sociales, y
muy principalmente con los pobres y enfermos, sin agitar
banderas, sin sensacionalismo, en una siembra alegre, senci-
lla, silenciosa. Como buenos pastores, pueden decir con el
Apébstol San Pablo: ““Siendo libre de todos, me he hecho es-
clavo de todos para ganar a los mds que pueda. Con los judios
me he hecho judfo para ganar a los judfos; con los que estdn
bajo la Ley, como quien estd bajo la Ley —aiin sin estarlo—
para ganar a los que estdn bajo ella. Con los que estdn sin
ley, como quien estd sin ley para ganar a los que estdn sin ley,
no estando yo sin ley de Dios sino bajo la ley de Cristo. Me
he hecho débil con los débiles para ganar a los débiles. Me he
hecho todo a todos para salvar a toda costa a algunos. Y todo
esto lo hago por el Evangelio para ser participe del mismo”
(1 Cor 9, 19-23). “Nos preocupan —aseguran nuestros Qbis-
pos en Puebla— las angustias de todos los miembros del
pueblo cualquiera sea su condicién social: su soledad, sus pro-
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blemas familiares, en no pocos, la carencia del sentido de la
vida. . .”” (n. 27).

A la caricaturizada Iglesia ‘‘de los ricos™” oponen, a veces
a grandes gritos, la que llam4n Iglesia “de los pobres’”’, desti-
nada a romper el compromiso con los ricos, con el poder po-
Iftico, con las estructuras dominantes, evitando hasta la apa-
riencia de una alianza con el poder establecido. Dicen que
solo asi serfa posible denunciar eficazmente las injusticias,
anunciar la buena nueva a los pobres y oprimidos, y despla-
zar hacia ellos las fuerzas apostélicas que se ocupan de los
ricos y pudientes. Afiaden que esta Iglesia debe estar exclu-
sivamente al servicio de los pobres y de sus luchas liberado-
ras, empefiada en ser servidores de la sociedad en revolu-
ci6n, sin temor de ser perseguidos por “subversivos’’. Pro-
claman que en este sentido deben ser reorientadas todas las
obras de la Iglesia.

IV. PATOLOGIAS EN EL PLURALISMO ECLESIAL

La facil transformaciéon de las tensiones en oposiciones
no es normal. Al leer afirmaciones que entran directamente
en el campo de la fe cristiana y catélica, uno se queda aterra-
do y se pregunta cémo es o fue posible que curas e incluso
tedlogos hayan podido llegar a semejantes extremos. Lo que
orienta su pensamiento ya no es la razén creyente. Su
teologfa ya no parece ser una “‘fides quarens intellectum”,
que, aun cuando no alcanza a entenderlo todo con su razén,
todo lo cree con su corazdn. Sus sentimientos predominan so-
bre sus raciocinios. Cuando lo racional es llevado por lo pasio-
nal, comienza a entrar en el terreno de lo anormal y patologi-
co.

Algunos piensan que les basta proclamarse pluralistas para
tener garantizado el derecho de fantasear cualquier doctrina
o praxis y al mismo tiempo permanecer en esta Iglesia que
tratan de socavar desde dentro. En el Discurso inaugural de
Medellin el Papa Pablo VI se referfa a tedlogos que “‘recurren
a expresiones doctrinales ambiguas, se arrogan la libertad de
enunciar opiniones propias, atribuyéndoles aquella autoridad
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que ellos mismos, mds o menos abiertamente, discuten a
quien por derecho divino posee carisma tan formidable y tan
vigilantemente custodiado; incluso consienten que cada uno
en la Iglesia piense y crea lo que quiere, recayendo de este
modo en el libre examen, que ha roto la unidad de la I[glesia
misma y confundiendo la legitima libertad de conciencia mo-
ral con una mal entendida libertad de pensamiento que fre-
cuentemente se equivoca por insuficiente conocimiento de las
genuinas verdades religiosas’.

Estas actitudes deben ser calificadas como no sanas o pa-
tologicas. Estudiaremos cinco que parecen ser las mas fun-

damentales y frecuentes en el momento actual al interior de
la Iglesia catolica:

1. La Fobia a la Iglesia “Institucional”

Los psicologos nos explican que la fobia es una angustia
que aparece compulsivamente ante determinados objetos o
situaciones exteriores que realmente no presentan peligro.
Las formas de fobia son ilimitadas.

Emilio Colagiovanni publicé en 1973 un estudio sociolo-
gico sobre un total de 9.804 procesos de lo que entonces
se llamaba reduccién de sacerdotes al estado laical 15. Una
investigacién particular sobre las motivaciones del abandono
del ministerio ordenado descubre entre las varias causas tam-
bién la insatisfaccion con la parte institucional de la Iglesia.
En la indicacién de esta causa hubo un impresionante cres-
cendo: en 1964: 3.76 o/o; en 1965: 4.04 o/o; en 1966:
5.48 o/o; en 1967: 18.80 o/o;en 1968: 39.40 o/o. Estos nu-
meros se referfan al total de los 9.804 procesos estudiados.
Se indican también las estadfsticas para algunos pafses en
particular. En Brasil, por ejemplo, en 1969 el 55.74 o/o de
los que abandonaron el ministerio indicaron como motivo
su rechazo a la Iglesia “‘institucional”. El crescendo en Bra-
sil fue asi: 1964: 6.67 0/0; 1965: 4.24 o/0; 1966: 11.69 o/0;
1967: 23.75 0/0; 1968: 25 0/0;1969: 55.74 o/o.

En la preparacion para el Sinodo de los Obispos de 1971,
que tenia como uno de sus temas el Ministerio Sacerdotal,
se hicieron estudios preliminares en numerosos paises. La
encuesta hecha entonces en Espafia revelé que 53 o/o de los
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presbiteros declaraba que sus relaciones con los Obispos
eran negativas o simplemente pasivas y frfas. Se constaté
que parte importante del clero actia cada vez mds al mar-
gen de la organizacién de la Iglesia, o lo soporta como un mal
menor, o se relaciona con ella sin entusiasmo o interés para
que funcione mejor. 26 o/o de la totalidad del clero espafiol
declaraba no sentirse ya identificado con la Iglesia como ins-
titucion visible. Entre los jovenes esta posicién llegaba al
49 o/o. La encuesta hecha en esta misma ocasién en Brasil,
revelé una situacién semejante: 45 o/o de los presbfteros
seflalaba a la Iglesia “‘institucional’” como uno de los mayo-
res problemas de la Igiesia en aquella nacion. 24.5 o/o opina-
ba que la Iglesia institucional era uno de los principales
obstdculos para el ejercicio de su ministerio 16.

Diez afios después, en 1980, se promovid otra amplia en-
cuesta entre el clero del Brasil, a la cual respondieron 4.104
sacerdotes 17. A la pregunta sobre la “fidelidad de la Iglesia
al Evangelio”, apenas el 26.9 o/o respondié que, en su opi-
nioén, la Iglesia es fiel al Evangelio; 44.3 o/o juzga que la Igle-
sia “es fiel solo en parte”; y 24.1 o/o considera que ella
“debe cambiar para ser fiel”. La mayoria pone en duda el
mismo dogma de la indefectibilidad substancial de la Esposa
de Cristo. La alegre y humilde conviccién sobre el “licet
sub umbris, fideliter tamen” (LG 8d) como que desapare-
ce entre los mismos sacerdotes. Tan minada estd nuestra
eclesiologia. En su Exhortacién Paterna cum benevolentia,
sobre la reconciliacion dentro de la Iglesia, del 8-12-1974, el
Papa Pablo VI hablaba en el n. 3 de los fermentos de infide-
lidad al Espfritu Santo que aparecen en nuestros dias al inte-
rior de la Iglesia para socavarla desde dentro, pero ‘‘con la
pretensién de permanecer en la Iglesia’; y aclaraba el Papa:
...y no queriendo reconocer en la Iglesia una nica reali-
dad que nace de un doble elemento humano y divino, andlo-
ga al misterio del Verbo Encarnado,. . . se oponen a la jerar-
quia, como si cada acto de esa oposiciéon fuera un momento
constitutivo de la verdad acerca de la Iglesia que hay que des-
cubrir de nuevo como Cristo la habrfa fundado; ponen en
entredicho la obligacién de obedecer a la autoridad queri-
da por el Redentor; levantan acusaciones contra los Pastores
de la Iglesia, no tanto por lo que hacen, sino sencillamente
porque, como dicen, serian los guardianes de un sistema o
aparato en oposicion a la institucién de Cristo” 18,
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Si se quiere tomar en serio todo lo que, en ciertos ambien-
tes y después del Concilio, a veces incluso en nombre del
Vaticano 11, se estd escribiendo sobre la Iglesia en su aspecto
exterpo, visible, institucional, Jjerdrquico y juridico, serd ne-
cesario concluir sencillamente que la “institucionalizacion”
de la Iglesia ha sido fatal para la misma fidelidad a la volun-
tad de Jesucristo para con Su Iglesia, si es que todavia se
acepta que ella ha sido fundada por nuestro Sefior. De la
Iglesia “‘jerdrquica”, “institucional”, “jurfdica’, “oficial”’,
“gran-institucién”, “sociedad perfecta”, etc. se habla y es-

cribe en términos negativos y despreciativos. Como si fuera
un mal.

Fruto acritico de esta eclesiologia corrosiva es, por ejem-
plo,_ el reciente libro de Leonardo Boff, O.F.M., Igreja:
Carisma e Poder, con el subtftulo “Ensaios de Eclesiologia
Militante” 19, Pretende ser un requien de lo que él llama
“Iglesia-institucién”.

Infelizmente no serfa nada dificil multiplicar los ejem-
plos. Y solo para ejemplificar, tomese el ntimero de Enero-
Marzo de 1981 de la revista Theologica Xaveriana, Bogot4,
que anuncia en la cardtula: “Nueva forma de ser Iglesia”,
En las pp. 7-33 se publica el trabajo de tres alumnos del ci-
clo bdsico de la Facultad de Teologia de la Universidad Ja-
veriana de Bogotd, Colombia, con el titulo “Figuras, Tipos
y Modelos de la Iglesia” y su funcionalidad o disfuncionali-
da_d para América Latina. En la p. 11 los tres autores co-
mienzan a abordar el tema de la “Iglesia como sociedad per-
fgcta”, que serfa una de las tipologias. Informan que esta
tipologia tiene su origen en una eclesiologia jurfdica,
fr_uto de la autocomprension de la Iglesia en la Edad Me-
dia, cuando prevalecia el programa de salvar a la Iglesia
mediante la absolutizacién de los derechos papales. Afirman
que .entonces “Cristo dej6 de ser la Cabeza de su Cuerpo
mistico, y que el Papa ocupé su lugar”, transformando todo
en un “Corpus Ecclesiae Mysticum”’. Cristo desaparece. Sos-
tienen que esta tipologia perdura hasta el Concilio Vaticano
1120, Para rechazarla sefialan tres razones:

— EXtrinsecisimo canénico: lo que importa serfa lo exter-
no “y se dejan de lado los elementos constitutivos de la Igle-
S1a espiritual” (lo que evidentemente serfa gravisimo y una
Substancial infidelidad al Evangelio).
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Juridicismo excesivo, con primado sobre el Evangelio
y el inismo Espiritu (lo que serfa manifiestamente contra-
rio a conceptos fundamentales de la Nueva Alianza).

— Centralismo congénito de la figura mondrquica en Ro-
ma, en la didcesis y en la parroquia. ‘‘Se llega al punto de
que el problema de pertenencia a la Iglesia es asunto de mera
observancia eclesidstica” (cosa claramente absurda para la
auténtica vida cristiana).

No hay duda que en la lglesia, tal como Cristo la quiso,
existe y debe haber lo extrinseco, lo juridico y lo centrali-
zado, pero reducirlo todo a estos tres elementos, es transfor-
marla en ridicula caricatura que, como tal, jamds existié, ni
siquiera en la mente del Papa San Gregorio VII, que habria
sido la expresidén mds alta de este modelo eclesidstico. Lamen-
tan nuestros tres autores que “‘esta forma de Iglesia, como So-
ciedad perfecta, no ha pasado alin de moda” -y afiaden con
sagacidad: ““Al analizarla, debemos decir, con toda honesti-
dad, que de ningin modo es el modelo para América Latina™".
Ni para América Latina, ni para ningin Continente. Pues es
pura fantasia.

El fantasma que origina su fobia es la sociedad perfecta.

Sin darse al trabajo de estudiar mas detenidamente el con-
cepto, afirman que con el Concilio Vaticano II 1a Iglesia dejé
de ser una sociedad perfecta. Antes de rechazar sumariamente
un concepto considerado tan fundamental en la eclesiologfa
clasica, serd necesario estudiarlo. Basta abrir cualquier manual
de buena y seria Teologfa que todavia tiene la preocupacion
de explicar primero los conceptos. Albert Lang 21, por ejem-
plo, nos explicard ficilmente que sociedad es la unién organi-
zada de hombres para la consecucién de un determinado
fin comtn; que una sociedad siempre ha de constar de una
pluralidad de personas (elemento material) que se unen para
conseguir un mismo fin en voluntaria y consciente colabora-
ciéon (elemento formal). Por esta actividad reciproca, plena-
mente consciente, la sociedad se distingue de una “‘multitud”
de hombres sin cohesidn, y también de una ‘‘masa’ que de
modo transitorio y casual se encuentra reunida y busca un
mismo fin. Cuando una sociedad no estd sometida a ninguna
otra superior y tiene en sf todos los medios necesarios para la
realizacion de su fin, es llamada sociedad perfecta.
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1 Cl‘J‘ando, PUues, se asevera con el Vaticano II que la Iglesia
fue §stable01da y organizada como una sociedad” (LGM 8b)
se quiere afirmar simplemente que ella consta de una plura:
lidad de personas que se unen para conseguir un fin comun
en voluntaria y consciente colaboracién. Y cuando ademds
se d‘eclara que la Iglesia es como una sociedad pe;fecta sé
sostle_ne que ella no estd sometida a ninguna otra socieéiad
superior (Estado) y dispone de todos los medios necesarios
para la consecucién de su fin.

En o(ras pa_lab.rzlis, decir que la Iglesia es como una socie-
dad perfecta significa tres cosas que el Vaticano II no ignora:

* que tiepe un objetivo: “ser en Cristo como un sacramento
O sea signo e instrumento de la unién {ntima con Dios y de,
la unidad de todo el género humano” (LG 1); “dilatar m4s
y mds el Reino de Dios, incoado por el mismo Dios en la

tierra, hasta que al final de los tiempos El mi Y
mnism
lo consume™ (LG 9b); P 0 también

que‘dispone de r_nedios para alcanzar este fin: “Cristo la
dotd de los medios apropiados de una unién visible y so-

cial” (LG 9¢); “‘sociedad provista de sus 6 ; !
cos” (LG 8a); Tganos jerarqui-

que debe tener la necesaria libertad para la consecucién de
su ﬁ_n: “en la sociedad humana y ante cualquier poder
publico, la Iglesia reivindica para si la libertad como autori-
d?q espiritual, constitufda por Cristo Sefior, a la que por
divino mandato incumbe el deber de ir a todo el mundo y
de predlc_ar el Evangelio a toda criatura. Igualmente, la
IgJeSJa reivindica para si la libertad, en cuanto €s una ’so-
ciedad de hombres que tienen derecho a Vivir en la socie-

dad civil segiin las normas de la fe cristiana’ 0
e e cristiana” (DH 13b;

Esto es sociedad perfecta. Todo lo dem4s es fantasfa. Hu-
bo por cierto y puede haber configuraciones histéricas dife-
rgntqs sea en la formulacién del fin de la Iglesia, sea en el
ejercicio de sus medios, sea en el recurso a sus libertades o
derechgs. Los recordados tres elementos constituyentes de
la §opledad perfecta valen evidentemente también para
An_wnpa Latina, no, por cierto, como modelo, y sf como par-
te indispensable de 1a misma Iglesia de Cristo.
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El Documento de Puebla lo aclara con un excelente racio-
cinio: ‘Al concebirse a s misma como Pueblo, la Iglesia se
define como una realidad en medio de la historia que cami-
na hacia una meta aun no alcanzada. Por ser un Pueblo histé-
rico, la naturaleza de la Iglesia exige visibilidad a nivel de
estructuracion social. . .La acentuacion del rasgo histérico
destaca la necesidad de expresar dicha realidad como insti-
tucion. Tal cardcter social-institucional se manifiesta en la
Iglesia a través de una estructura visible y clara, que ordena
la vida de sus miembros, precisa sus funciones y relaciones,
sus derechos y deberes’ (nn. 254-256).

La fobia con su furia antiinstitucional tal vez pueda en-
contrar su explicaciéon en el mismo modo como acostumbran
ahora hablar de ‘‘Iglesia-institucién’, para oponerla a una
Iglesia-sacramento, o Iglesia-comunién, o Iglesia-Pueblo-de-
Dios, etc. De esta manera se quiere designar diferentes tipos
de eclesiologfas a partir de distintas analogfas, olvidando que
se trata precisamente de analogfas y no de definiciones. La
Iglesia es ‘“‘como un sacramento” (‘“‘veluti-sacramentum’’)
ensefiaba LG n. 1; ella fue instituida ‘““como una sociedad”
(“‘ut societas’’) insistia LG n. 8b. Y por ser una ‘“‘realidad
compleja que estd integrada de un elemento humano y otro
divino” (LG .8a), siendo ambos elementos esencialmente
constitutivos de esta compleja pero una y Unica realidad,
serfa un grave error querer definirla a partir de solo uno de
sus elementos esencialmente constitutivos. Hay que mante-
ner -inconmoviblemente que lo institucional-visible-social-
juridico-humano es parte esencialmente constituyente de la
Iglesia, pero no es ni su parte principal, ni mucho menos su
elemento esencial tnico. Por eso cualquier ensayo de defini-
ciéon de la Iglesia que tome en consideracién Unica o princi-
palmente lo institucional estard siempre equivocado. La in-
feliz expresion ‘‘Iglesia-institucién’, para insinuar un tipo
de eclesiologia caracterizado solo o principalmente por su
parte jurfdica, deberfa ser abandonada como inadecuada.
Por la misma razén tampoco se deberfan usar expresiones
como Iglesia-comunion, Iglesia-Pueblo-de-Dios, etc.

Por ser analogia, tampoco se debe olvidar que la Iglesia
“como sociedad’ es “muy superior a todas las dem4s socie-
dades humanas, a las que supera como la gracia sobrepuja a
la naturaleza” segin las palabras de Pfo XII en Mystici
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Corporis. Como organizacion, la Iglesia es de hecho una
soc1§dad Unica en su género, incomparable e irrepetible
p’rec_:lsamente porque sobrepasa absolutamente todos los’
11m1_tes naturales o meramente humanos. Es una sociedad
estrlctamentg atipica, que no se explica ni funciona segan
modglos sociolégicos. Pues precisamente lo que en ella es
“sociedad” o “institucién” es transformado en signo e ins-
trumento del Espfritu Santo. Esto significa la total relati-
vizaciébn de lo social, visible, humano u organizado en la
Iglesia. Pero es también la razén que permitia a Puebla
asegurar que “la jerarqufa y las instituciones, lejos de ser
o@;téculos para la evangelizacién, son instrumentos del Es-
piritu y de la gracia” (n. 206). Lo institucional y lo caris-

mdtico se unen en una tnica “‘realidad compleja” (LG 8a)
que es la Iglesia. ,

2. La Aversion al Poder

La fobia a la Iglesia “institucional” se expresa de modo
espepial en la actitud de aversion al poder. La Iglesia es qui-
{nen;ade‘l como una pacffica e idilica comunidad fraternal
igualitaria y democridtica, animada y servida por mL’lltiples,
dones y carismas del Espfritu Santo. Fn el seno de tan lin-
da conYivencia cristiana no se puede ni siquiera imaginar la
presencia de unas autoridades superiores como poderes es-
peciales que imponen doctrinas, vigilan el culto, promulgan
leyes, prescriben normas, insisten en disciplinas, gobiernan
con mano firme, piden obediencia Y amenazan con casti-
£os. Les parece evidente que todo eso no se compagina con el
IdcaI. evangelico. Si aquello es Iglesia, prefieren un Cristo sin
Iglesia. En la Evangelii Nuntiandi, n. 16, Pablo VI se referta
a los que “van repitiendo que su aspiracién es amar a Cristo
pero sin Iglesia, escuchar a Cristo pero no a la Iglesia, estar
en Cristo pero al margen de la Iglesia™. ’

En sus agresivos ensayos de eclesiologfa militante 22 el
Padr§ Leonardo Boff, O.F.M., se transforma en cazador de
dpmlnadores y grandes o pequefios opresores y tiranos y
facilmente los descubre o pretende haberlos encontrado tan-
to en el Papa y su curia como entre los Obispos y sus curias.

Segtlin él, “primitivamente el pueblo cristiano participaba del

DOde‘r de la Iglesia”, pero después hubo “un proceso de ex-
Propiacién de los medios de produccién religiosa por parte
del clero contra el pueblo cristiano’, que fue asf “expropia-
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do” de sus capacidades: “‘se cred un cuerpo de funcionarios
y peritos encargados de atender los intereses religiosos de to-
dos mediante la produccién exclusiva por ellos de bienes
simbolicos para ser consumidos por el pueblo ahora expro-
piado” (p. 179). De este modo surgié una Iglesia *‘disimétri-
camente estructurada’, con un grupo dominante que secues-
tré el mensaje liberador de Jesus en funcién de sus intereses,
“hasta el punto de expropiar del pueblo cristiano todas las
formas de participacién decisoria” (p. 191). En esta Iglesia,
ahora disimétrica, con duefios y expropiados, con opresores
y oprimidos, con productores y consumidores, los jerarcas
son los capitalistas, los duefios de los medios de produccidon
religiosa (que serfa el “capital”), los monopolizadores del
poder, los creadores y controladores del discurso oficial
(p. 75). En esta Iglesia del poder, la Jerarquia ‘‘piensa, dice y
no hace”, mientras que el laico “no debe pensar, no puede
decir, pero hace” (p. 85). En ella, ““de un lado se encuentra
la Ecclesia docens que todo sabe y todo interpreta; de otro la-
do el laico que nada sabe, nada produce y todo recibe, la
Ecclesia discens. La Jerarqufa no aprende nada en contacto
con los laicos; éstos no tienen espacio eclesial para mostrar
su riqueza” (p. 218). Es una Iglesia ‘“hambrienta de poder”
(p. 87); en elia el poder es como un dinosaurio insaciable
para ‘“‘someter todo y todos a los propios dictdmenes del
poder” (p. 88). La ‘“potestas” es imaginada como catego-
rfa-clave para la autocomprensién de la Iglesia. ‘“°El poder se
instaurard como el horizonte médximo a partir del cual serd
asimilado, comprendido y anunciado el Evangelio” (p. 88).
“El poder eclesiastico lefa, relefa y volvfa a leer del NT casi
que exclusivamente las Epistolas Catélicas en donde ya apa-
recen los primeros signos de un pensar en términos de po-
der, de ortodoxia, de tradicién, de preservar mds que de
crear, de moralizar mds que de proféticamente proclamar”
(p. 101). Segun €I, “el ejercicio del poder en la Iglesia sigui6
los criterios del poder pagano en términos de dominacién,
centralizacién, marginalizacién, triunfalismo, hybris humana
bajo capa sagrada” (98). El piensa asimismo que la actual
estructura de poder en la Iglesia no tiene origen divino: ella
nace concretamente de la experiencia con el poder romano y
la estructura feudal (p. 71). “Con la entrada en la Iglesia de
los funcionarios del Imperio que debian asumir la nueva
ideologfa estatal, se proces6 mds bien una paganizacion del |
Cristianismo que una cristianizacién del paganismo’ (p. 87).
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Con_ tantas caricaturas le serd fici cor1
prevenidos lectores iguales sentimientos de aversién al po-
QGr. }( dado que, siempre segtin el mismo autor, la comunidad
fue “expropiada” (véase esta palabra en las pp. 179, 187
1.9’1, 218, 23_6) y el clero “‘secuestré” e] Evangelio er71 fun:
cion de sus intereses (p. 190) y se “apropi6” privadamente

del poder sagrado (p 239), serd absolutar ;
: ’ ament
todo vuelva a Ia DOt anida - € necesario que

municar a sus des-

* “La comunidad se considera depositaria del poder sagrado
; I)élno s((i)lamente algunos dentro de ella” (p. 187).
poder “‘es funcién de la comunidad
St Yy no de una per-
X <6
Se deberd pensar el poder como depositado en la comuni-
dad toda entera: a partir de ella el poder se reparte en dife-

rentes formas segin lo exigen las necesidad
: es, hast =
premo pontificado” (p. 188). A

Siendo la comunidad depositaria del poder y partiendo de
ella su repartlcién, cuando le falte un ministro ordenado y
dessea ardientemente la celebracién de la Eucaristfa, puede
segun la concepcion Boffiana, la misma comunidad ,designar,

“ad hoc” a uno de sus miembros lajic idi
. OS para presid -
bracién de la Cena del Sefior 23, . bR

Ademds, volviendo al citado libro Igreja: Carisma e Poder
il poder es ““pura funcién de servicio” (pp. 98, 108 185),
La Jerarqufa es de mero servicio interno y no consti,tucic'm.
de estratos ontoldgicos que abren el camino para divisiones

internas al Cuerpo eclesial y de verdader Cps
: as clases de x
nos (sentido analitico)” (p. 27). Cobgs

Como se ve, la enloquecida actitiud de aversion al poder
acabg desembocando en la misma negaciéon del poder. En la
'Iﬂgl.esm no habrfa poderes: hay servicios. En su Discurso al
ribunal de la Sacra Rota Romana, el 28-1-1971, el Papll
Pablo“V.I ya llamaba la atencién sobre semejantes cZ)nclusio-
nes: _Blen es verdad que, hoy, el cardcter de ‘servicio’ de la
autoridad de la Iglesia se ha acentuado tanto por parte de
zlogunas bersonas, que se pueden manifestar dos peligrosas
Iglnsgec'uencms en 12_1 concep_ci()n constitutiva de la misma
Slesia: la de atrlbulr-una prloridad a la comunidad, recono-
Ciendole poderes carismdticos eficientes y propios; y la de
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menospreciar el aspecto potestativo de la lglesia, con acen-
tuado descrédito de las funciones canoénicas en la sociedad
eclesial, de donde ha nacido la opinién de una libertad indis-
criminada, de un pluralismo auténomo, y una acusacion de
‘juridicismo’ a la tradicién y a la prdxis normativa de la Je-
rarquia. Ante estas interpretaciones que no corresponden
fundamentalmente a los designios de Cristo y de la Iglesia,
queremos recordar también hoy que la autoridad, o sea, el
poder de coordenar los medios aptos para alcanzar el objeti-
vo de la sociedad eclesial, no es contraria a la efusién del
Espiritu en el Pueblo de Dios, sino vinculo y defensa”.

La actitud de aversién al poder no es una originalidad lati-
noamericana. Los Profesores europeos Hans Kiing, Edward
Schillebeeckx, O.P., y otros mds son los inspiradores de sus
epfgonos entre nosotros. En un largo articulo sobre ‘“‘La
Comunidad Cristiana y sus Ministros”, para el n. 153 (1980)
de la Revista Concilium, el Prof. Edward Schillebeeckx 24
distingue fundamentalmente entre la concepcién del minis-
terio vigente en el primer milenio, sobre la base de criterios
teolégicos, y del segundo milenio, sobre la base de factores
estrateologicos (cf. pp. 396-397, 421, 424-425). La principal
razén teologica estarfa en el canon 6 del Concilio de Calcedo-
nia, del 451 25. Este canon habfa prohibido las ordenaciones
absolutas (sin conexion con alguna Iglesia local), declardndo-
las sin efecto o invdlidas. Por causa de los abusos de las orde-
naciones absolutas y para disciplinar el problema de los clé-
rigos vagantes, se establecia como condicién para la vélida
ordenacion el estar asignado a una determinada Iglesia o co-
munidad local 26. Del canon calcedonense —y desconocien-
do la doctrina de Trento— Schillebeeckx es capaz de sacar

conclusiones de este calibre:

* La llamada, designacién o aceptacién por parte de una
determinada comunidad no es solamente condici6n sino un
elemento esencial o incluso ‘“‘la esencia” de la ordenacién
(pp. 403,417).

* “El ministerio es una realidad esencialmente eclesial y
pneumatolégica, vy no una calificacion ontolégica’ (p.
403); esto es: ““La condicién sacerdotal no afecta al cris-
tiano individual (al ordenado), sino a la comunidad como
colectividad™ (p. 414).
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* “No por el simple hecho de tener ‘potestad de ordenacién’
se pu_ede presidir una comunidad ¥, en consecuencia, |
cucanstl’ag antes bien el dirigente designado o aceptado : o?
la comunidad recibe, mediante esta incorporacién a lIIDna
detem_upz_xda comunidad, todas las facultades necesarias
para dirigir una comunidad cristiana” (p. 404).

* “El presidente de la comunidad tiene, en virtud del dere-

Icho Qe la comu_nidad a la eucaristfa, el derecho de presidir
qdnlclisma eu’capstfa._ Dado que Ia comunidad es una comu-
nidad eucaristica, sin eucaristia no puede vivir evangélica-

mente. Si no hay presidente, elige :
1 ; > €lige de entre sus f L
didato apropiado’’ (p. 405). ilas un can

# Qu1en tiene la competencia para dirigir la comunidad es
ipso facto también presidente de la eucaristia (en este sen-
tldO,. la presidencia de la eucaristfa no necesita una compe-
tencia aparte, distinta de Ia direccién)” (p. 411). Por eso el
hecho actual de cristianos que “presiden” sus comunida-
des pero no pueden celebrar la eucaristia, debe ser conside-
rado como una “anomalfa eclesiol6gica™ (p. 428).

i ! ;
El sujeto activo de Ia eucaristia era la comunidad. . . E]

pueblo celebra, y el sacerdote se limita i 2
£ > a pre >
ritu de servicio” (p. 413), presidir con espf{

En el segundo milenio, siempre segun el mismo autor. se
olwqo el asp‘ecto eclesial y pneumatolégico del ministeri(,) y
se 1‘1‘129 una interpretaciéon “directamente cristolégica”, con
la “privatizacion” del ministerio (p. 415, titulo) b;sada
ahora en el principio juridico de la “plenitudo pot,estatis”'
la autoridad como valor en sf, separado de la comunida(i
(pp. 419-420). “El sacerdocio fue considerado més como

un ‘estado de vida personal’ que como u ATF Ny
i n servicio =
rial a la comunidad”’ (p. 421). ministe

Trajcando de evaluar algunas actuales formas y praxis ‘“al-
ternativas” de ministerio (pp. 429-438), Schillebeeckx in-
f(_)rma que ‘‘surgen casi exclusivamente gracias a la media-
Cién de lo que, de momento, debe llamarse ‘ilegalidad’ »’:
pero. al mismo tiempo garantiza que en la Iglesia “siempre’
lha 51d.o.asf” (p. 431). Por eso “existe la posibilidad de que
‘98 cristianos de base desarrollen desde abajo una praxis ecle-
Stal que, si bien al principio choca con la praxis oficial vi-
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gente, puede llegar a ser, en su oposicién cristiana, la pra-
xis dominante de la lglesia™ (p. 431).

Es manifiesto que, con tales doctrinas y actitudes, lejos ya
de los jalones arriba indicados, tendremos no s6lo un nuevo
tipo de eclesiologfa, sino simplemente una nueva eclesiolo-
gia. Ya es otra Iglesia y no nuestra Iglesia catélica. Ya no es
pluralismo eclesial; serfan los primeros pasos para una esci-
sion eclesial 27.

3. La Obsesion contra la Nueva Cristiandad

Segiin los psicologos, la obsesién es una idea, temor, acto
0 espantajo que se presenta repentinamente y es sentido por
el individuo como forzado, impuesto en contra de su volun-
tad.

Cuando a fines de 1977 se envi6é el Documento de Consul-
ta a las Conferencias Episcopales como primer paso para pre-
parar la IIl Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cano, emergi6 inesperadamente una furiosa onda de reaccio-
nes que presentia en aquel Documento un velado propésito
de instaurar en América Latina un régimen de ‘“‘nueva cris-
tiandad”. Urgfa desenmascarar tan siniestro proyecto. El por-
tavoz mds aplaudido del valiente desenmascaramiento fue
Clodovis Boff, O.S.M., en un articulo titulado ‘“La Ilusién
de una Nueva Cristiandad”, publicado cantidad de veces
en América Latina y Europa 28.

Clodovis Boff pretende captar el tema central del Do-
cumento de Consulta, que serfa el hilo conductor de todas
las corrientes que aparecen en el texto y que juega con la mi-
sibn misma de la Iglesia en el momento actual de América
Latina. La situacién seria esta: Como estamos en un impor-
tante momento histérico de transiciéon o paso hacia un nue-
vo tipo de sociedad urbano-industrial; y dado que esta nueva
sociedad necesariamente tendrd que modelarse sobre los dos
unicos modelos de sociedad urbano-industrial que hoy se
presentan (el capitalismo y el colectivismo); y puesto que
ambos modelos son secularistas o contrarios a la religion, se-
rd misiéon de la Iglesia salvaguardar la religiosidad cristiana
de los pueblos latinoamericanos tan terriblemente amenaza-
da por el secularismo de la naciente sociedad urbano-indus-
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trial. Y como, ademds, s6lo la unificacion de los diversos
pueblos de AL le permitird salir del estado subordinado y
marginal en el cual se encuentran; y como esta urgente unifi-
cacion descubre en la cultura profundamente cristiana de la
poblaciéon latinoamericana su principal factor aunante, tiene
la Iglesia en esta labor unificadora una tarea de primerfsima
importancia, para superar la gran contradiccién de nuestro
tiempo: su vocacién es “‘aunar, en una sintesis nueva y ge-
nial, lo antiguo y lo modemno, lo espiritual y lo temporal, lo
que ofros nos entregaron y nuestra propia originalidad” (pala-
bras de Pablo VI, citadas en el n. 675 del Documento de
Consulta).

EI autor reconoce que esta perspectiva no es carente de
grandeza y que la tarea de la Iglesia se presenta como real-
mente exaltadora. Confiesa que semejante perspectiva le
causé un primer impacto de deslumbramiento. Pero exami-
nando mejor tan vasto panorama, se emociond con este
descubrimiento: ‘“Vemos reaparecer una figura conocida, y
conocida ya desde hace mds de un milenio: jel ideal de la
Cristiandad!”. Concede que la palabra ‘‘cristiandad’”’ no
aparece ni una vez en el Documento, pero afirma que inva-
de todo el texto. “Se presenta con otros apellidos: ‘nueva
cultura (cristiana)’ (nn. 218-220, 640, 903, 906), ‘nueva ci-
vilizacién (cristiana)’ (nn. 212, 222, 310, 316, 378, 379),
‘nueva sociedad’ (nn. 737, cf. 244, 234-237, 316), ‘nuevo
orden’ ”’ (nn. 919, 948). Y afiade: “‘Bastarra haber adverti-
do que la seductora bandera levantada ante nuestros ojos
ostentaba en sus pliegues el viejo blason feudal para disper-
sarnos en medio de grandes e irreverentes carcajadas’’.

Sin definir lo que exactamente entiende por ‘‘cristian-
dad”, Clodovis Boff y sus repetidores y admiradores la iden-
tifican simplemente con cultura “cristiana”, civilizacioén ““cris-
tiana™, sociedad ‘‘cristiana”, orden social ‘‘cristiano”, etc.
Claro que escuela “‘cristiana”, universidad ‘‘cristiana”’, medios
de comunicacién ‘‘cristianos”, politica “‘cristiana’ o cual-
quier otra institucién u organizacién que pretenda ser ‘‘cristia-
na”, evidentemente estarfa intrfnsecamente viciado por ““la
ilusién de una nueva cristiandad” y, como tal, es desdefiado y
debe ser rechazado.

Es la obsesién contra la nueva cristiandad.
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El proposito de ‘‘salvaguardar la religiosidad crist_iana de
los pueblos latinoamericanos’™ serfa un intento de reintrodu-
cir la cristiandad y no puede recibir la aprobacién de los obse-
sionados. Pretender hacer de la Iglesia una “animadora de la
nueva civilizacion del amor” serfa levantar una seductora ban-
dera con el viejo blason feudal capaz de dispersar sus adver-
sarios con grandes e irreverentes carcajadas.

Es la m4s estricta privatizacion de la Iglesia, pr.omovida pa-
raddjicamente por los que defienden que la politica es una Q1—
mension constitutiva esencial del Evangelio y de la Iglesia.

Clodovis Boff opina que el proceso de secularizacion (que
para él es lo mismo que “deseclesiologizaciéon” - cf. p. 12) es
inevitable e irreversible. Esta es la razén por la cual el prop6-
sito de mantener en América Latina una cultura “‘cristiana”’ l_e
parece una “ilusiéon’. Pues seglin él, “la sociedad no estd obl!-
gada a la fe”’ y, por tanto, puede prescindir de la fe y organi-
zarse a base del secularismo. Su argumento es muy sencillo:
“Es la misma fe que lo dice, ya que la fe es libre por naturale-
7a. Lo contrario lleva a la Inquisiciéon” (p. 11). Si queremos
urgir la fuerza de su argumento, deberfamos afirmar que tam-
poco el hombre individual estd obligado a la fe, y por tanto,
podria tranquilamente organizar su vida sin Dios. Es una fala-
cia incapaz de percibir la posibilidad e incluso la necesidad de
conciliar la libertad juridica con la obligacién moral. El mis-
mo Concilio Vaticano II que defiende la libertad social y civil
en materia religiosa, ensefia sin embargo que “todos los
hombres estdn obligados a buscar la verdad, sobre todo en lo
referente a Dios y a su Iglesia, y, una vez conocida, a abrazar-
la y practicarla” (DH 1b; cf. ib. 2b, 3a).

De sus argumentos Clodovis Boff saca esta conclusion que
¢l mismo clasifica como importante y que en verdad es lo que
menos se podria esperar de un te6logo cat6lico: “No hay
ninguna tragedia en el proceso de la secularizacién y aQn en
el secularismo de la sociedad, a no ser para las pretensiones
de una Iglesia que continfia en aspirar al poder, as{ sea re!l-
gioso”’; y més: “La profesion ideologica y oficial de atep;
mo-es tan poco catastrofica como la profesién contraria
(p. 15).

Nada, pues, de sociedad cristiana. Es la beatificacion de
la secularizacion y la canonizacién del secularismo.

5

En las pp. 14-15 Clodovis Boff resume un pensamiento
mucho mds ampliamente desarrollado en su obra Teolo-
gia e Pratica, con el subtitulo “Teologia do Polftico e suas
Mediacoes” (Editora Vozes, Petréopolis, Brasil 1978; hay
una traduccién espafiola publicada en Espafia). Su punto
de partida es la distincidon entre el plano de la realidad
(estructura fundamental) y el plano de la conciencia so-
bre esta realidad (superestructura que brota y depende del
plano real). El plano de realidad salvadora estd formado
por el amor que se expresa en las buenas obras al servicio
de los demds. La revelacion y la fe de la Iglesia pertenecen
al plano (secundario, superestructural) de la conciencia de
la realidad salvadora. La salvacién (el plano de la realidad)
alcanza a todos los hombres sin distincién. La revelacion
corresponde exclusivamente a aquellos a quienes se ha da-
do el tomar conciencia explicita de la salvaciéon. La Escri-
tura no es la historia de la salvacion, sino la historia de la
revelacion de la salvacién. A la teologfa interesa fundamen-
talmente la misma salvacién. La revelacién de esta salva-
cibn es un momento derivado, secundario y tardfo de la
historia global del hombre. Y el cristianismo seria la inter-
pretacion de la salvacion del mundo, y no la propia salva-
ci6bn, ni siquiera su instrumento exclusivo. La respuesta
humana a la salvacién puede ser dada de dos maneras: o
bajo una forma religiosa (por ejemplo la de una fe deter-
minada) y/o una forma ética. En el primer caso la exigen-
cia absoluta aparece con los rasgos del Absoluto personal
que se manifiesta como tal. En el segundo caso esa misma
exigencia se presenta bajo los rasgos, todavia abstractos,
de unos valores que-hay que buscar, o mds concretamente,
de un rostro definido, el del préjimo, como interpelacion
a la acogida, a la justicia y al servicio.

Hay, pues, dos caminos de salvacién: el religioso (y la Igle-
sia catolica pertenece a ese tipo, al lado de las otras reli-
giones) y el puramente €tico o irreligioso o incluso ateo
(secularizado). Pero la rafz fundamental de la salvacion es
siempre la misma, para todos los hombres: es el amor. “El
hecho de que el hombre lo sepa o no lo sepa, no modifica
absolutamente en nada la relacién onto-logica que liga al
agapé con la salvacién, ya que esta relacién estd basada en
la decision soberana de Dios en la forma de la economfa de
la salvacién™ (p. 190). Por este motivo la fe o la pertenen-
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cia a la Iglesia no entran en lo esencial de la salvacién. Lg
fe y la misma Iglesia no son necesarias ni para el amor ni
para la salvacion.

Ignorando toda la masa de textos del Nuevq Testamento
que nos hablan perentoriamente de la necesidad c_ie la fe
y prescindiendo de la ensefianza actual de la Igl'e’sm,_Clo-
dovis Boff se apoya para su tesis sobre la salvamc_)n. sin f_e
y sin Iglesia casi exclusivamente en el te)_<to del juicio fi-
nal, donde se habla de los que hacen el bien a los herma-
nos sin saber quién era el Sefior (Mt 25, 31 ss). Sobre es-
te texto existen numerosas interpretaciones que.muestran
lo complejo del mismo y lo diffcil de su exégesis. Ct:; Jo-
s¢ Idigoras, S.J., ““;La salvaciéon al margen de la f§? , en
Revista Teoldgica Limense 1981, pp. 181-201. ‘l:n este
articulo se estudia también la posiciéon semejante de Juan
Luis Segundo, S.J.

El primer punto doctrinal que el Papa Pablo V_I quiso seﬁala_r
al inaugurar la II Conferencia General del Episcopado Lat_l-
noamericano (Medellin 1968) se referfa a “‘la dependencia
de la caridad para con el préjimo de la E:qridad.para con
Dios”’; pues, decia, esta doctrina “de clarisima e impugna-
ble derivacion evangélica’ es particularmente impugnada
en nuestros dias: ‘“‘se quiere secularizar el cristiamsm.o-, pa-
sando por alto su esencial referencia a la vergad religiosa,
a la comunion sobrenatural con la inefable e mund;mte ca-
ridad de Dios para con los hombres, su referencia al de-
ber de la respuesta humana, obligada a osar amarlo y lla-
marlo Padre y en consecuencia llamar con toda ver(_iad her-
manos a los hombres, para librar al cristianismo mismo de
‘aquella forma de neurosis que es la religion’ (Cox), para
evitar toda preocupacién teolbgica y para ofre_cer al cris-
tianismo una nueva eficacia, toda ella pragmdtica, lq spla
que pudiese dar la medida de su verda_d.}_/ que lo hiciese
aceptable y operante en la moderna c1v1lgac16n profana
y tecnoldgica’”. El amor de Dios es anterior al amor’del
projimo: este deriva de aquel (cf. Puebla n. 327). Vegse
Francisco Interdonato, S.J. La opcién del amor de Dlgs
y -al préjimo en América Latina, en la Revista Medellin
1977, pp. 351-374.

Clodovis Boff fue citado y analizado 'solamente para
ejemplificar una obsesion que olfatea el peligro de una nue-
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va cristiandad por doquier y prefiere una sociedad sin Dios ni
Cristo, como los masones del mds extremado liberalismo. Pe-
ro hay muchos otros que sufren del mismo mal. Segtin Ro-
dolfo Ramén de Roux, S.J. 29, “nueva cristiandad” seria
un ‘“‘proyecto de reconquista catélica en el que la Iglesia tra-
ta, con formas nuevas, de seguir estando en el centro de la
sociedad, inspirando su edificacién en principios cristianos”’
(p. 546). Solo porque el Episcopado colombiano creé el Ins-
tituto de Estudios para el Desarrollo, que ““orientar4 sus ac-
tividades a elaborar y difundir una visién cristiana del desa-
rrollo econémico adaptdndolo a la situacién de Colombia”,
es juzgado por el citado jesuita colombiano con este pare-
cer: “Es clara la mentalidad de nueva cristiandad que, aun-
que afirma la autonomia de lo temporal, pretende edificar
una cristiandad profana, es decir, una sociedad inspirada en
principios cristianos, en la que la Iglesia sigue estando al cen-
tro” (p. 562). En la p. 588 describe como situacidn de cris-
tiandad: la “presencia y dominio en la sociedad de valores y
normas de la Iglesia”; y como situacién de nueva cristiandad:
la “reforma del sistema capitalista inspirada en principios
cristianos y llevada a cabo por organizaciones cristianas:

sindicatos, universidades, partidos politicos ‘cristianos’ ”’ (p.
588).

En Apuntes para una Teologfa Nicaragiiense30 13
“cristiandad” es el enemigo mayor (cf. pp. 96-103). La acti-
tud de anticristiandad lleva a estos tedlogos latinoamerica-
nos a privatizar la vida cristiana: nombrar a Dios en la Consti-
tucion, ubicar crucifijos en los tribunales y las cdmaras legis-
lativas, hacer obligatoria la ensefianza de la religién en el sis-
fema escolar, etc. seria “‘cristiandad’’ rechazable (p. 134);
tener sindicatos “cristianos”, cooperativas “‘cristianas”,
unién de colonos “cristianos”, etc. serfa “‘neocristiandad”
(p. 157). Los Obispos de Nicaragua son acusados de seguir
trabajando segiin un modelo de neocristiandad (p. 143),
del cual todavfa no se han liberado (pp. 134, 135). Pero
ellos mismos, que antes exigian una total separacién entre
Iglesia y Estado y acusaban a la Iglesia de vivir en “maridaje
completo” con el régimen somocista (p. 40), conviven aho-
Ia con el régimen sandinista en connubio escandaloso.

Hist6ricamente hemos conocido como régimen de cris-
tiandad lo que el Documento de Puebla describe como
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““alianza estrecha entre el poder civil y el poder eclesidstico™
(n. 560), situacion que hoy es afiorada Gnicamente por lo que
Puebla denomina “integrismo tradicional” (ib.). Nadie nie-
ga que en el pasado hubo tiempos y regiones con una confi-
guracion de la Iglesia en modelos de cristiandad. El Concilio
Vaticano II se distancié de aquellos modelos. Basta leer los
nn. 42 y 76 de Gaudium et Spes. En este ultimo, por ejem-
plo, tenemos esta afirmacion:

“Ciertamente, las realidades temporales y las realidades so-
brenaturales estdn estrechamente unidas entre sf, y la mis-
ma lglesia se sirve de medios temporales en cuanto su pro-
pia mision lo exige. No pone, sin embargo, su esperanza en
privilegios dados por el poder civil; mds aun, renunciarg al
ejercicio de ciertos derechos legitimamente adquiridos tan
pronto como conste que su uso puede empafar la pureza
de su testimonio o las nuevas condiciones de vida exijan
otra disposicion. Es de justicia que pueda la Iglesia en todo
momento y en todas partes predicar la fe con auténtica li-
bertad, ensefiar su doctrina social, ejercer su misiéon entre
los hombres. sin traba alguna y dar su juicio moral, inclu-
so sobre materias referentes al orden politico, cuando lo
exijan los derechos fundamentales de la persona o la sal-
vacion de las almas, utilizando todos y solos aquellos me-
dios que sean conformes al Evangelio y al bien de todos se-
gun la diversidad de tiempos y de situaciones’ (GS 76e).

En Puebla nuestros Obispos declaran que “la Iglesia requie-
re ser cada dia mds independiente de los poderes del mundo,
para asf{ disponer de un amplio espacio de libertad que le
permita cumplir su labor apostélica sin interferencias’ (n.
144). Por ello es sociedad perfecta. Pero eso no es cristian-
dad ni motivo para estallarse en carcajadas.

Lo que rechazan como ‘“‘nueva cristiandad” no pasa de
ser un espantajo. Segun sus victimas, el Vaticano II cier-
tamente seria un intento de introducir en el mundo mo-
derno la nueva cristiandad. Pues lo que ellos desdefian, aflo-
ra por todos lados en todos los documentos conciliares.
Los laicos son constantemente invitados al apostolado de
la animacién cristiana del orden temporal, al esfuerzo de in-
formar con el espiritu cristiano la mente, las costumbres,
las leyes y las instituciones sociales y comunitarias. Preci-
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iamente este es el apostolado especifico de los laicos

Im’p_regnar y perfeccionar todo el orden temporal con ei
gspmtu_ del_ Evangelio™ (AA n. 5) es la consigna del Conci-
Jlo. Animatio christiana ordinis temporalis, se;rcpite a todo
nstante (cf. AA 2, 4e, l6c, 19a). Hablando de la Iglesia
afirma el Concilio: “Su razén de ser es actuar como fermen:
to y como alma de la sociedad, que debe renovarse en Cris-
to y transf_czrmarse en familia de Dios” (GS 40b). Semejan-
te concepcion ya no cabe en las categorfas de los que des-
cub’rejn Intentos de nueva cristiandad hasta €n una escuela
catOlica. Pero es ciertamente una preocupacién fundamen-
tal del Concilio. Y también de Medellin. El documento de
_Medellljn sobre los laicos Io repite a manos llenas. Medellin
habla sin inhibiciones de la necesidad de escuelas ““catélicas”
(Educ. nn. 8-_9), de universidades “catélicas” ¢ib. nn; 215343
de organizaciones y movimientos “‘catolicos” de juventud,
(Juv. n. 17), de una visién “cristiana” de la paz (Paz nn. 14-
18_), etc. Puebla igual. Ni vale la pena comprobar cosas. tan
evidentes. Sea suficiente esto, tomado de la Gltima pdgina
de Puebla: “. .. todo ello harg posible una participacién li-
bre y respopsable, en comunion fraterna y dialogante, para
la construccién de una nueva sociedad verdaderamen&: hu-
mana y penetrada de valores evangélicos. Ella ha de ser mo-
delada en la comunidad de] Padre, del Hijo y del Espfritu
Santo y debe ser respuesta a los sufrimientos y aspiracio-

nes de nuestros pueblos, llenos de esperanza
ser defraudada” (n. 1308). P que no podrd

Puebla sqbe que en América Latina hay grupos que es-
peran el Reino de Dios “de una alianza estratégica de la Igle-

va (Il' 561)‘

¢Seria ésta la ilusion de una nueva cristiandad?

4. La Idealizaci6n de los Pobres

s Inmensa mayoria de nuestros hermanos sigue vivien-
do en situacién de pobreza y aun de miseria que se ha agra-
vado”. Con estas palabras resume el Documento de Pue-
bla en el n. 1135 uno de los aspectos de la situacion social
de la realidad latinoamericana, descrita mds abundantemen-
te en los nn. 15-71. Si en Medellin e] clamor que brotaba de
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millones de hombres era sordo (cf. Puebla n. 88), en Puebla
este clamor va es ‘‘claro, creciente, impetuqso y, en ocasio-
nes amenazante” (n. 89). Nuestros Obispos hablan otras ve-
ces de estas “‘inmensas mayorfas’” (n. 1129), “grandes mayo-
rias” (nn. 1207, 1260), “gran mayorfa” (n. 1208) o “‘mayo-
rfa” (n. 1156).

Nadie duda que esta situacién social en un Continente ma-
yoritariamente catélico es para la misma Iglesia un extraordi-
nario reto pastoral. Ya el Documento de la Primera Confe-
rencia General del Episcopado Latinoamericano (Rio de Ja-
neiro 1955) habfa proclamado la urgente necesidad de la
presencia activa de la Iglesia, “a fin de influir en el mundo
econémico-social, orientdndolo con la luz de su doctrina y
anim4dndolo con su espfritu”. Esta presencia, decia el Docu-
mento de Rfo de Janeiro, ‘‘ha de realizarse en tres formas:
iluminacion, educacion, accion™; y describia entonces estas
tres formas de presencia de la Iglesia entre los necesitados
de América Latina. En ciertos ambientes esta preocupacién
pastoral-social conoci6é después un proceso de evolucion que
el Cardenal Avelar Brandao Vilela, Presidente del CELAM
en la época de la Conferencia de Medellin (1968), describe
asf:

“Del asistencialismo se pas6 a la promocién, de la promo-
c6n a la conciencia critica de la conciencia critica se pasé a
la conciencia polftica de compromiso, de la conciencia po-
litica de compromiso se pas6 a la conciencia polftica de
clase. Y a partir de ahi, la ‘opcién preferencial por los po-
bres’, a pesar de traer la connotacién clara de no ser exclu-
yente, pasé6 a ser sinonimo de toma de posicién en favor de
un compromiso polftico de categorias determinadas, den-
tro del modelo rigido y absoluto, sin que pueda existir
margen para otro camino aceptable para el cristiano. Lo
que seria trabajo de los laicos, en cuanto constructores de
la sociedad pluralista, en el concepto de muchos, llegb a
ser tarea propia y obligatoria de los Obispos y de los pres-
bfteros, hasta el punto de que, si no se colocan al servicio
de esa empresa de transformacién directa de las estructu-
ras, ya no serfan Obispos y sacerdotes coherentes con el
Evangelio y la Iglesia. En esta forma, se ha creado una gra-
ve y peligrosa ambigiiedad. Asi, las obligaciones primarias
de la jerarqufa llegaron a ser consideradas el instrumento
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p_rincipal de los cambios radicales en el orden social, polf-
fico y economico de los Pafses de nuestro Continente”
(del Discurso pronunciado en la celebraciéon de las bodas
de plata del CELAM, Rio de Janeiro, 3 de julio de 1980;

el texto se encuentra en el Boletin CELAM de agosto de
1980, p. 18).

Fue asf{ como una justa y necesaria preocupacion pastoral
se transform6 en una postura eclesial profundamente
amb;’gua con aberrantes doctrinas eclesiolégicas subyacentes.
La situacion de los pobres pasé a ser el elemento determinan-
te y condicionante de la totalidad de la vida de la Iglesia.

La preocupacion por los pobres y oprimidos atraviesa to-
do el Documento de Puebla y culmina en el capitulo titulado
“opcién preferencial por lospobres” (nn. 1134-1 165). Segun
Puebla, ante este complejo problema socio-pastoral debe
haber una conjunta “‘acci6n de la Iglesia con los constructores
de la sociedad pluralista en América Latina” (cf. nn. 1206-
1253), como también una “accién de la Iglesia por la persona
en la sociedad nacional e internacional” (nn. 1254-1293).
Este es claramente un campo en el cual las fuerzas de la Igle-
sia y las de la sociedad o del Estado deben colaborar armonio-
samente. Ni la Iglesia sola ni el Estado solo jamds resolve-
ran un problema de esta magnitud y que es a la vez social
(objeto directo del Estado) y pastoral (objeto directo de la
Iglesia). Es evidente e inevitable que aqu{ surgirdn cuestio-
nes de competencias y atribuciones que originan tensiones
entre la Iglesia y el Estado. Por esta misma razén serd nece-
sario que las fuerzas disponibles de ambas partes traten de
cooperar y distribuir sus incumbencias y dividir sus trabajos.
P_u_ebla nos recuerda en el n. 1238 esta ensefianza del Con-
cilio, tomada de GS 76¢: “La comunidad politica y la Iglesia
son independientes y auténomas, cada una en su propio te-
Iréno. Ambas, sin embargo, aunque por diverso titulo, estdn
al servicio de la vocacién personal y social del hombre. Este
servicio lo realizardn con tanta mayor eficacia, para bien de
todos, cuanto mejor cultiven ambas entre si una sana
Cooperacion habida cuenta de las circunstancias de lugar y
tiempo™.

. Lo que en muchos lugares se nota es que, en vez de cul-
tivar aquella deseada sana cooperacién entre Iglesia y Estado,
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tratan de acrecentar la natural tensi_én para transformarla
en oposiciéon. De la unién entre Iglesia y Estado (qpe era el
extremo dudoso de la cristiandad) pasan a l_a oposicién e_ntre
Iglesia y Estado (que serd el otro extremo 1gua}mente dlsqu-
tible). El Estado, cualquiera que sea, a excepcién del socia-
lista, pasa a ser considerado sim_plement'e como enemigo );
opresor de los pobres que son, sin mds, identificados con e
“pueblo”. Simplificando todavia mds el statu quo _de l_a
situacion social, la sociedad como tal es globalmente’lmagl-
nada como dividida en dos clases: los ricos (que serian los
opresores) y los pobres (que son los.oprlmxdos). Y por.que;a
opresion, con toda la casta de los Ticos, esluna situacion de
injusticia y violencia institucione.ihzadas 31, ya es mds qlue
evidente que la Iglesia, en su conJunto,. al frer'lt_e el Papa, os1
Obispos y Presbfteros, debe alinearse mcondu_:lonalmente a
lado de los pobres oprimidos y de sus luchas-hberadoras. No
hacerlo, serfa una actitud contraria al Evangelio.

El pobre pasa entonces a ser idealizado. “Los ppbres, lu-
gar teol6gico de la eclesiologfa, proclama J on Sobrino como
subtrtulo del libro publicado en 1981,.. con un titulo no menos
sorprendente y diciente: ‘‘Resurreccion de la“verda.de{? Igl?'
sia” 32, Esta “verdadera” Iglesia que ahora resucita” serfa
“la Iglesia de los pobres”. Es el nuevo Eva‘r‘lgeho. La Iglesia
debe ser exclusivamente ‘‘de los pobres’, ‘“‘desde y con los
"pobres”, etc. Y dado que los pobres son el pl;l,eb‘l‘o, la’Ig_le-
sia serd necesariamente una Iglesia “popular . La “Unica
verdadera Iglesia es la que estd al servi01_o de la liberacién de
los pobres”, es la conclusion final, repetida y proclamada por
ciertos grupos en todos los rincones del Continente.

Para comprobarlo basta leer las actas de sus congresos.
Ejemplos:

— Encuentro Latinoamericano de Teologia, celebrac_lo en
México en agosto de 1975. Sus actas fueron publicadas
bajo el titulo Liberacién y Cautiverio, un volumen de
658 pdginas.

i i i le-
— Encuentro Nacional de Teologfa de la Liberacién, ce
brado en Colombia del 16 al 19 de marzo de 197_9. Yease
el informe y las conclusiones en la revista Solidaridad,
Bogot4, abril de 1979.
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— Congreso Internacional Ecuménico de Teologfa, celebrado
en S. Paulo, Brasil, del 20 de febrero al 3 de marzo de
1980. Sus conclusiones, con el titulo “Eclesiologia de las
comunidades cristianas populares”, fueron publicadas tam-
bién en la revista Medellin 1980, pp. 282-296, con dos
comentarios: uno del P. José Idigoras, S.J., en las pp.
352-365; otro del Pbro. Francisco Tamayo, pp. 537-543.

— Encuentro Latinoamericano de Teologfa, celebrado en Ma-
nagua, Nicaragua del 8 al 14 de septiembre de 1980. Sus
actas fueron publicadas con el titulo “Apuntes para una
Teologia Nicaragiiense” por el Departamento Ecuménico
de Investigaciones, San José, Costa Rica 1981, con 198

Pp. Sobre estas actas véase la revista Medellin 1982, pp.
129-135.

Este proceso de idealizaciéon de los pobres es mds emocio-
nal que racional. Pablo Richard informa como ‘el término
un poco romdntico de ‘pobre’ es reemplazado por aquel otro
de ‘explotado’. La pobreza es as{ captada como fruto de una
explotacién” 33. Esta ficil y acritica identificaci6én del ro-
méntico “pobre” con el duro “explotado” fue hecha més
por motivos tdcticos que por razones cient{ficas. Tenfa la
ventaja de abrir las puertas a las “clases” de la terminologfa
marxista. Opcién por los pobres se transformaba asf en op-
cién por una clase y contra otra 34. Unp Paso mds y ya se
estaba en plena lucha de clases. EJ grupo Sacerdotes para
América Latina (SAL, de Colombia) public6 un volumen
de 288 pdginas titulado “Documentos 1972-1978”, con el
significativo subtftulo: “Un compromiso sacerdotal en la lu-
cha de clases”. Otro libro nacido en el mismo ambiente e hijo
de idéntico espfritu, publicado en Bogot4 en 1978, tiene este
titulo: “Sélo los cristianos militantes pueden ser tedlogos de
la liberacién”. El conjunto es presentado en siete proposicio-
nes. La cuarta suena asf: “para ser tedlogo de la liberacién
—como intelectual orginico del proletariado y como ideélo-
go de los cristianos comprometidos en la revolucién— es nece-
sario asumir un compromiso decidido en la liberaci6n, ocu-
par en teologfa una posicién de clase proletaria y fusionarse
con las grandes masas populares. Para ello se requiere una ree-
ducacién larga, dolorosa y diffcil; una lucha sin término tan-
to exterior como interior” (p. 43).
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En la exaltacion del pobre llegan a afirmaciones df: est?
tipo: ““Soélo los pobres tienen ofdos para escuchar la palabra
delz) ljios”' “s6lo los pobres son capaces de comprender y‘aceg—.
tar la Buena Nueva y la liberaciéon anunciada por Cristo™;
etc. Los pobres serfan:

* EI Gnico lugar del encuentro con Dios: “Nos encontr,e,lrr:}’%s
con Dios en el quehacerliberador y no fuera de €1 Y

* Los Gnicos portadores del Evangelio: ““Si e‘l Reino se hace
presente cuando los hombres son gvangehzados, estamgs
convencidos de que esto ocurre Unicamente en la m;dl a
en que son los pobres mismos los portadores de la uena
nueva de la liberacién para todqs los hombres., es decir, en
la medida en que ellos se apropian el Evangel.m y lo amlm—
cian, en gestos y palabras, rechazando a la sociedad que los

explota y margina” 36.

j ia: “En la medida en que el

* El sujeto verdadero de la Iglesia: 1 Ia =
pueblo (en el contexto: el pobre oprimido) ].Jegue ser suje
to de la historia, el Pueblo de Dios serd el sujeto verdadero

de la Iglesia” 37.

* Con privilegio profético: “Rompemos el esquema mafmépu-
lador de ir a evangelizar al pueblo como si nqsotros u (ria-
mos duefios de la verdad. El pueblo es evangeh;ado cuando
él mismo comienza a evangelizarse y nosotros'lo acompa-
flamos en esta tarea. Los pobres son tanto_ g?g%tructores
de la historia, como constructores de la Iglesia :

* El unico sujeto de la teologia: como elemegto fundarr!en.-
tal para la metodologia teolégica latinoamericana se ex1’gle.
“Redefinicién del agente de teologfa, que ya no es (_31 .teo o—.
go profesional, sino el grupo o la comunidad de crlstlanosi
con esto se comprende que el sujeto que hace teologfa es e
sujeto colectivo. Esto significa que el _pueblo se apropia
nuevamente de los medios de produccz?r’l seméntica para
la elaboracién polftico-teolégica” 39; sqlo gl proletarl__o
puede traducir esta lucha liberadora. en tgrmxp_os teol6gi-
cos creiblemente, y con una racionalidad cientifica y cons-

tructiva” 40.

Los documentos o autores que hablan. tan ll’r'icam_ente de
los pobres se refieren a los pobres en sentido somqléglco (po_-
breza material, miseria) y no a los pobres en sentido teolégi-
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co de lo que Medellin llamaba pobreza ‘“‘espiritual” (Doc.
Pobr. n. 4) y Puebla presenta como pobreza “‘cristiana’ o
“evangélica” (nn. 1148-1152). Pues con relacién a los po-
bres en este ultimo sentido nadie duda que tengan un lugar
absolutamente privilegiado en el designio de Dios.

Si fuese verdad que sélo los pobres-explotados Y oprimi-
dos o em-pobre-cidos tuviesen el privilegio de entender
la Palabra de Dios, la Iglesia deberia considerar como su
tarea mds importante ayudar a explotar, oprimir, em-pobre-
cer a todos los hombres.

Pero la verdad es que el pobre-explotado-oprimido vive
€n una situacién contraria a la voluntad de Dios. Este pobre
€S, como sefiala Puebla, una “imagen ensombrecida y atn
escarnecida” de Dios (n. 1142). Esta es la razén porque
Dios toma su defensa y los ama; pero no se puede decir que
Dios se complace con esta situacién de miseria y opresién
para hacer de ella la condicién que posibilite el entendimien-
to de su Palabra. Dios no se alegra con sus creaturas irreali-
zadas: las quiere en la alegria ynoen la tristeza, en el centro
de la vida y no en la periferia, en la salud y no en la enfer-
medad, en el dominio sobre Ia naturaleza y no esclavos de
ella. Es sencillamente un grave error pensar que los no-po-
bres son todos ellos opresores y explotadores y por ende
incapaces de ser buenos cristianos que aceptan, entienden
y viven las Palabras y los Misterios de Dios. Es una inacep-
table simplificacion dividir la humanidad en dos bandos:
0 pobres-explotados o ricos-explotadores, €omo si entre unos
y otros no hubiese Iugar para lo que llamamos clase media.
“La Iglesia se alegra de ver en muchos de sus hijos, sobre
todo de la clase media mds modesta, la vivencia concreta
de esta pobreza cristiana”, exclama Puebla en el n. 1151. Es
totalmente ahistérico afirmar que los que no son pobres no
puedan vivir el ideal de Ia pobreza evangélica, aunque sea
también verdad que “por el corazén de cada cristiano pasa
la linea que divide la parte que tenemos de justos y de pe-
cadores”, aclara Puebla en ¢] n. 253. Seria una visién abso-
lutamente irreal pensar que los pobres no son también pe-
cadores que necesitan, igual que todos los demds seres hu-
manos, de constante conversién. El pobre, en su casa, con su
mujer e hijos, muchas veces es tan opresor como el rico.
“El mejor servicio al hermano (pobre) es la evangelizacion
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Cristo hizo). Muchas veces, incluso amenazando y demos-
trando las consecuencias de la falsedad y del mal. En esta su
lucha evangélica, la Iglesia de los pobres no quiere servir
a fines inmediatos polfticos, a las luchas por el poder y, al
mismo tiempo, procura con gran diligencia que sus palabras
y acciones no sean usadas para tal fin, no sean instrumen-
talizadas™.

6. La Iglesia de los pobres se dirige también a las socieda-
des: ‘“‘a las sociedades en su conjunto y a las varias capas so-
ciales, a los grupos y profesiones diversos. Habla igualmente
4 los sistemas y a las estructuras sociales, socio-econémicas
y socio-politicas. Habla el lenguaje del Evangelio, explican-
dolo a la luz del progreso de la ciencia humana, pero sin
introducir elementos extrafios, heterodoxos, contrarios
a su espiritu. Habla a todos en nombre de Cristo y habla
también en nombre del hombre (especialmente a aquellos
a quienes el nombre de Cristo no dice todo, no expresa
toda la verdad sobre el hombre que este nombre contiene)”.

Es evidente que las puntualizaciones de Juan Pablo Il co-
rrigen con valentia una excesivamente idealizada Iglesia
“‘desde y con los pobres”, animada por sentimientos de-
masiado hostiles contra personas, clases sociales, sistemas y
estructuras incompatibles con sus ideologizadas categorias.

5. La Institucionalizacién del Conflicto

En nuestro ambiente se divulga una ideologia que hace
del conflicto algo estructural, considerdndolo el motor
de la historia y seflalando la agudizacién de los conflictos
como el unico método adecuado para impulsar el progreso
de la humanidad. Las tensiones, que hacen parte de la vi-
da, son sistemdtica y conscientemente transformadas en
oposiciones, para que entonces surja el conflicto. Revelan
una visién patologica, maniquea y dualista de la realidad, com-
puesta, segun ellos, de contrarios en lucha. El motor de su
dialéctica es la lucha de clases (cf. Puebla n. 544). Es el meo-
llo del andlisis marxista de la sociedad.

En 1978 informaba el Cardenal Alofsio Lorscheider,
O.F.M, entonces Presidente del CELAM vy de la Conferen-
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cia Episcopal del Brasil: “Otro problema es la actividad
de quienes tratan de crear un clima revolucionario violen-
to para llegar a una sfntesis. Tratan de agudizar los conflic-
tos, las situaciones conflictivas, buscan la solucién en la lu-
cha de clases. No quieren el marxismo, pero alaban y apo-
yan el andlisis marxista de la sociedad. Segun este andlisis,
intentan crear una ‘praxis’ liberadora. Es el problema de
los cristianos para el socialismo o mds claramente para el
marxismo. La teologia de la liberacién para ellos tiene un
sentido muy particular, el instrumento principal de inter-
pretacion social es el andlisis marxista. En clave marxista
se lee el Evangelio; se exalta el aspecto humano de Cristo,
a quien se le ve como un revolucionario opuesto a los sis-
temas polfticos de su tiempo; su muerte es consecuencia
de su conflicto con los poderes civiles, polfticas. y econé-
micos de entonces. La Iglesia, dentro de esta visién cris-
tologica, aparece como una organizacién o instituciéon al
servicio de una liberacién mds bien politica. Y conceptos
como ‘pobre’, ‘Iglesia popular’, tienen un sentido muy pre-
ciso para ellos, pero en realidad bastante ambiguo. El ‘po-
bre’ es el proletario, el explotado; la ‘Iglesia popular’ no es
propiamente la Iglesia del Pueblo de Dios, sino la Iglesia
de los proletarios, que toman conciencia de sus derechos
Yy se unen para una liberacién principalmente polftica. Las
mismas comunidades eclesiales de base son vistas mas
bien como comunidades sélo de base y N0 como comu-
nidades eclesiales de base. La idea de comunién, de amor
fraterno, no se toma en consideracién, sino m4s bien la
idea de lucha, de lucha de clase, de conflicto. En el fon-
do es la agudizacién de la dialéctica marxista para llegar
a una sintesis en que todos sean iguales. No se puede ne-
gar que hoy en América Latina este problema doctrinal
es muy serio y hay que decir con toda sinceridad que qui-
z4 este problema doctrinal es actualmente el problema de
base de América Latina” (véase el texto y su contexto en
el Boletin CELAM septiembre 1978, p. 18).

Desconociendo la naturaleza mistérica de la comunidad
eclesial y su cardcter atfpico y absolutamente singular, apli-
can a la Iglesia el andlisis marxista y pretenden introducir
en el interior de la Iglesia la lucha de clases para, como di-
cen, ‘“‘desbloquear ideolégicamente la conciencia de los
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cristianos”. Su pretension es cambiar la Iglesia, hacer una
Iglesia “‘nueva” y no solamente “‘renovada’. Es lo que llaman
“conversion’. ““No se puede esperar que estas nuevas formas
surjan del seno mismo de la Iglesia. Es el proceso revolucio-
nario mismo el que hace posible una revolucién dentro de
la Iglesia. Esta debe aceptar ser continuamente cuestionada,
pues de hecho aparece como un obstdculo para que muchos
cristianos hagan realidad su compromiso liberador. En este
momento, m4s que en otras épocas, la Iglesia debe ser recrea-
da” 43. Su concepto fundamental es que la Iglesia oficial
fue absorbida por los poderes dominantes y utilizada como
instrumento ideoldgico para perpetuar el status quo. De ahi
la necesidad de una ‘‘vida eclesial alternativa’ a partir de la
praxis revolucionaria, con una opcién clasista, para constituir
una Iglesia “‘popular”, ““donde el Evangelio sea devuelto a los
pobres y donde el Mensaje, desde ellos, recobre toda su fuer-
za, liberado ya de la indebida apropiacién burguesa’, con
nuevas expresiones de la fe, nueva liturgia, relectura de la
Biblia y ministerio del pueblo. Pero quieren llevar esta ‘‘vida
eclesial alternativa” en el seno mismo de la Iglesia institucio-
nal: ‘‘nosotros no vivimos aun esta realidad. La vida eclesial
dominante sigue siempre transmitiendo un Evangelio ideolo-
gizado y una practica despolitizadora. Nos es necesario para
servir a nuestra liberacién, ir contra esa transmision y espera-
mos hacerlo en el terreno mismo de las Iglesias. All{ se da
una exigencia de la lucha revolucionaria de la vida cristiana.
Nuestra fe en Jesucristo resucitado y vivo hoy dfa nos impul-
sa a actualizar su fuerza liberadora. Nuestra lucha revolucio-
naria nos prohibe dejar las Iglesias. Esto serfa dejar el Evan-
gelio y el Espiritu que lo anime en las manos de la clase do-
minante” 44,

Las constantes acusaciones a la Iglesia de haber ideologi-
zado la fe; el trabajo de desbloqueo de las conciencias popu-
lares con un cambio cualitativo de la moral cristiana; la rein-
terpretacion de la fe reducida al fin y al cabo a un acto politi-
co, con negaciones o alteraciones del contenido de la fe ca-
tolica; la caprichosa relectura de la Biblia; las arbitrariedades
en lo que llaman reapropiacién popular de la Liturgia;la op-
cion por el socialismo marxista con todas sus consecuencias
de odio y de lucha de clases; todo eso deberfa tener como
conclusion o actitud l6gica el abandono de la Iglesia catolica
o la ruptura con ella. Sin embargo declaran solemnemente:
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“Los cristianos que estamos comprometidos en la lucha mar-
xista-revolucionaria proclamamos nuestra carta de ciudadania
en el seno de la Iglesia y no aceptamos ser reducidos a
posiciones marginales que nos obligan a actuar en la clandes-
tinidad dentro de esta misma Iglesia” 45. “Y es también asf
avanzando en la acci6n y andlisis, como resolveremos todas
las preguntas que rodean nuestro intento de ser cada dfa
mds cristianos y mds marxistas, de ocupar con mds derecho
un puesto dentro de la Iglesia y cubrir con creciente eficacia
nuestra trinchera en el frente socialista” 46.

No es por su amor a la Iglesia ni mucho menos por su iden-
tificacion con ella por lo que reclaman su puesto en la Iglesia:
es para poder realizar en su interior la lucha ideologica. ‘Al
reclamar y ocupar un puesto dentro de la Iglesia, al realizar
en su interior nuestra lucha ideolégica, creemos que no nos
ha de resultar especialmente dificil ‘expresarnos’ colectiva-
mente de forma plural” 47.

Con este fin declarado quieren también seguir en el ejerci-
cio de su ministerio sacerdotal. Esta instrumentalizacién tdc-
tica del sacerdocio ya aparecid en la cuna misma del movi-
miento. Uno de sus iniciadores lo revela explicitamente:
“En un comienzo nosotros buscamos intencionalmente for-
mar un movimiento sacerdotal (el subrayado es del original)
... Insistimos en el cardcter sacerdotal.del movimiento, pues
a nivel popular y campesino, el sacerdote era el lfder espiri-
tual e ideologico en su propio ambiente. También a nivel
publico y social, el peso sociolégico del sacerdote era de-
terminante” 48,

Gonzalo Arroyo, S.J., al analizar la situacién de América
Latina en los afios de 1972, constataba que para las gran-
des masas la voz del Cristianismo estd centrada en la Iglesia,
mds concretamente en los Obispos y sacerdotes. ‘‘De ahi
que, desde el punto de vista sociolégico, la leccién de rup-
tura con la Iglesia actual, Iglesia que muchas veces la ve-
mos comprometida con los privilegiados, serfa indudable-
mente una accion poco eficaz polfticamente, en el caso ge-
neral, porque reducirfa nuestro campo de accién a masas
muy restringidas” 49. "El hecho de que en nuestro movi-
miento exista un nimero grande de sacerdotes le da un va-
lor simbélico, una presencia simboélica mucho mayor a los
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cristianos que si no existiera. Por el momento, la presencia
con cierta preponderancia de sacerdotes es util para llegar a
masas cristianas atn no concientizadas, ain no politizadas,
para poder aumentar y sumar fuerzas por la causa que bus-
camos, por el socialismo” 50,

Los Movimientos Sacerdotales de América Latina que se
confederaron en el encuentro de Lima en frebrero de 1973,
tenfan conciencia del valor de esta estrategia politica: ‘‘Nues-
tra condiciéon de sacerdotes da caracterfsticas propias a
nuestro compromiso revolucionario. En un mundo como
el latinoamericano, donde la Iglesia —Iglesia institucional—
tiene un peso politico importante, nuestra pertenencia a ella
como sacerdotes nos sitta en la sociedad, con una representa-
tividad propia, con posibilidades de eficacia y tareas especi-
ficas que debemos asumir” 51, “Como movimiento sacerdo-
tal, es importante subrayar que su papel polftico es real, en
su especificidad propia, en la medida en que ejercemos nues-
tro sacerdocio en la Iglesia y en solidaridad con las clases po-
pulares. Ello supone una accién evangelizadora y una ubica-
cion sacerdotal en comunidades cristianas que viven su fe en
el compromiso politico” 52.

Esta misma estrategia es afirmada por los Sacerdotes para
América Latina (SAL, en Colombia), en su ‘“Consenso Mini-
mo” 33, cuando resuelven: “Encontramos como opcién fun-
damental, que nuestro compromiso con el pueblo oprimido
debe ser como sacerdotes (el subrayado es de ellos), nos lo
exige nuestra propia vocacion y el mismo pueblo. Esto re-
quiere, en las circunstancias actuales, un replanteamiento teo-
logico™.

En una entrevista concedida a la revista panameifia, dirigida
por Jesuftas, Diilogo Social, de marzo de 1982, Pablo
Richard declara rotundamente: “Yo recorro las universida-
des, los colegios, etc. y les hago discursos de marxismo, leni-
nismo, etc. Lo que mads les pega a los muchachos es que yo
les diga: bueno, compafieros, y por lo ‘demds, hace diez afios
hice una opcién marxista-leninista que ha supuesto para mf
una riqueza enorme de espiritualidad cristiana. Lo terrible es
que te siguen!” Asi, pues, la vaga opcioén ‘“‘por el socialis-
mo” de 1972, hoy es una declarada y clara “‘opcién mar-
xista-leninista’’. Su tesis, fuertemente recalcada también por
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la revista (que sigue presentando al ex-sacerdote como sacer-
dote, tedlogo y escriturista), es esta: “Para madurar en la fe,
hay que ser ateo en el sentido marxista”. Tan paradédjica y
casi paranodica proposicidon es as{ explicada: “Decir atefsmo
es decir prictica polftica de liberacién. Es exactamente lo
mismo. Los cristianos tienen que asumir esta prdctica con to-
das sus implicaciones. La critica marxista a la religién, somos
los cristianos, quienes primero debemos vivirla. Para madurar
en la fe, hay que ser ateo, justamente” (p. 51). Y hay mads:
“El desaffo mayor para los cristianos y su maduracion en la
fe, es la Iglesia. Es que la Iglesia, muchas veces, se convierte
en el maximo obstdculo a la fe. Gracias a Dios va surgiendo
un rostro de Iglesia nuevo, que permite a los cristianos supe-
rar este mayor y mds diffcil desafio”.

A la pregunta sobre postura ante la Iglesia oficial, res-
ponde: “Yo me planteo la lucha interna en la Iglesia; no
paralela”. Su propésito es el de permanecer en la Iglesia
para promover en su seno la lucha ideolégica: ‘A nosotros
nos interesa recuperar esa zona de la Iglesia que estd en el
poder. Nosotros no nos vamos a ir de la Iglesia. Les haremos
la vida imposible para que se vayan ellos. . . Nos interesa vi-
vir ese conflicto al interior de la Iglesia. . . El conflicto que
tuvo Cristo hay que reproducirlo, institucionalizarlo, que
haya gente que comprenda que quien quiera seguir en la
Iglesia tiene que convertirse, y si no que se vaya, aunque sea
un Obispo™.

Dos afirmaciones merecen ser destacadas:

— Nos interesa vivir el conflicto al interior de la Iglesia.
— Es necesario institucionalizar este conflicto.

Parece ser la Gnica institucién deseada por los antiinstitu-
cionalistas.

*‘Sélo a través de la lucha interna es como se consigue cam-
biar la Iglesia”, aseguraba Frei Betto (Alberto Libanio Christo,
0O.P.) a los participantes del Encuentro de Teologia de Mana-
gua en 1980 54,

“Los enfrentamientos que nuestros movimientos han teni-
do con autoridades eclesidsticas han tratado de ser colocados
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en la perspectiva mds amplia de nuestras responsabilidades en
la lucha popular. En este campo predomina, con escasas
excepciones, la tendencia a no dejarnos aislar al interior dq
las Iglesias, pero simultineamente a no dejarnos recuperar ni
al interior ni al exterior de ellas por una orientacién proca-
pitalista e interclasista” 55.

También aqur deben ser anotadas con mucho cuidado dos
consignas que explican el comportamiento de no pocos clé-
rigos, religiosos y religiosas en estos Gltimos afios:

— *No dejarnos aislar”.
— “No dejarnos recuperar’.

Los que proclamaban el pluralismo eclesial para sus movi-
mientos al interior de la Igelsia, acaban en un monétono
monolitismo, intransigente dogmatismo y unfsona uniformi-
dad de pensamiento y de accién. Es una grave enfermedad en
el Cuerpo mistico de Cristo.

Al denunciar en la Exhortacién Paterna cum benevolentia,
de 8-12-1974, los fermentos de infidelidad al Espfritu Santo
que hoy aparecen en la Iglesia y que por desgracia ‘‘tratan
de socavarla desde dentro”, el Papa Pablo VI observaba es-
te hecho, constatable también en América Latina: “Promoto-
res y victimas de dicho proceso pretenden permanecer en la
Iglesia, con los mismos derechos y las mismas posibilidades
de expresion y acciéon de los demds, para atentar contra la
unidad de la Iglesia” (n. 3).

V. EL ROSTRO ACTUAL DE LA IGLESIA

1. La Iglesia del Vaticano II

Para rematar lo que esquemdticamente fue indicado en la
primera parte de este ensayo y para completar el marco en el
cual actualmente se mueve nuestra Iglesia, sea a nivel interna-
cional, sea a nivel latinoamericano, sea a nivel estrictamente
local, se me permita reproducir unas pdginas redactadas ba-
jo el impacto casi inmediato del Concilio Vaticano II 56. Pues
este Concilio de nuestro tiempo y para la dificil etapa de
transicién que nos toca vivir, es y debe ser determinante para
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la actual configuracién de nuestra Iglesia catélica. Es y seré
para el futuro préximo nuestro tipo de eclesiologia. En su
Discurso inaugural de la Conferencia de Puebla nos decia
el Papa Juan Pablo II: “En el primer Discurso de mi Pontifi-
cado, subrayando el propésito de fidelidad al Concilio Vati-
cano II y la voluntad de volcar mis mejores cuidados en el
sector de la Eclesiologia, invité a tomar de nuevo en mano
la Constitucion Dogmdtica Lumen Gentium para meditar
con renovado afdn sobre la naturaleza y mision de la [glesia.
Sobre su modo de existir y actuar. No sélo para lograr aque-
lla comunién de vida en Cristo de todos los que en El creen
y esperan, sino para contribuir a hacer mds amplia la unidad
de toda la familia humana. Repito ahora la invitacién, en‘este
momento trascendental de la evangelizacién en Ameérica La-
tina: la adhesién a este documento del Concilio, tal como re-
sulta iluminado por la Tradicién y que contiene las formulas
dogmadticas dadas hace un siglo por el Concilio Vaticano I,
serd para nosotros, Pastores y fieles, el camino cierto y el
estfmulo constante en orden a caminar por las sendas de la
vida y de la historia”. Dos dras antes, en la Catedral de Mé-
Xxico, habfa exclamado: “Tomad en vuestras manos los do-
cumentos conciliares, especialmente la Lumen Gentium,
estudiadlos con amorosa atencién en espiritu de oracién, pa-
ra ver lo que el Espfritu ha querido decir sobre la Iglesia™.

Ni los sofiadores més audaces habrfan imaginado veinte
afios atrds lo que sucedié en el Vaticano II y, sobre todo, lo
que estd aconteciendo en la vida eclesiastica posconciliar.
Muchos viven sinceramente espantados y se interrogan con
ansiedad si atn somos catélicos de verdad y se preguntan,
perplejos, sobre los rumbos que las cosas iran a tomar. No
pocos creen que la Iglesia —o al menos muchos de sus repre-
sentantes destacados— han dado un peligroso timonazo en
direccion al protestantismo condenado en el siglo XVI y al
modernismo rechazado al principio de este siglo. Los hom-
bres que dirigen el actual movimiento de renovacién y puri-
ficacién de la Iglesia (inequfvocamente comenzado y expre-
samente deseado por el Vaticano II) son, en ciertos secto-
res, considerados sospechosos de oponerse a la Tradicion y
de rechazar las preciosas lecciones de la historia.

Para poder entender e interpretar correctamente la situa-
cidén actual de la Iglesia y sus movimientos mds marcados,
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es necesario poner en su contexto historico lo que esta
aconteciendo ahora. La Iglesia es peregrina, situada en la
historia, y, como tal , inevitable y profundamente marca-
da y condicionada por los acontecimientos. La situacion
y las contingencias histéricas del s. XVI forzaron a la Iglesia,
en el Concilio de Trento, a tomar una enérgica y clara posi-
cién contra las innovaciones doctrinales de los protestantes.
La doctrina formulada en el Concilio de Trento (como tam-
hién en otros Concilios anteriores) era, por eso, caracteris-
ticamente antiherética, antiprotestante.

Esto significaba: que era el hereje quien iba a determinar
la materia y el dngulo bajo el cual esta materia habrfa de
ser tratada. Determinados dogmas que ibap a ser solemne-
mente definidos irfan a recibir esta singular importancia en
la conciencia teolédgica de la Iglesia no precisa y formalmente
porque fueran importantes o centrales desde el punto de vis-
ta de las exigencias intrinsecas de la Revelacién o de la vida
cristiana, sino simplemente porque eran contestados o pues-
tos en duda. Ciertas practicas religiosas (por ejemplo
indulgencias, sufragio por los difuntos, devocién a los san-
tos) eran oficialmente protegidas o defendidas por el mas al-
to Magisterio de la Iglesia no porque fuesen en sf esenciales
o vitales para la vida cristiana, sino porque eran despreciadas
o menospreciadas por algin influyente innovador. Estas doc-
trinas o prdcticas, asi tan autorizadamente protegidas,
pasaban a recibir un valor y un acento que antes, talvez, no
tenfan, ni, quiz4, mereciesen recibir, desde el punto de vista
meramente teolégico. Era entonces sobre ese ‘‘Enchiridion
Symbolorum Definitionum et Declarationum de rebus fidei
et morum” (Denzinger) sobre el cual se construfa la Teologfa.
Otras verdades y practicas, igualmente o ain mds biblicas y
patristicas, solo porque jamds habian sido contestadas, no
entraron en el Enchiridion y, consiguientemente, no encon-
traron lugar en los manuales de Teologia y Espiritualidad.
Y habfa mds: ciertas verdades reveladas y practicas cristianas
—por otro lado perfectamente bifblicas y patristicas— por el
solo hecho de que eran afirmadas y acentuadas por los inno-
vadores, no recibfan la importancia y el valor que objetiva-
mente merecfan o deberfan tener: y adn, a veces, no solo no
recibfan esa importancia, sino que hasta eran positivamente
calladas.
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Para poner ejemplos:

Con relacién al binomio Tradicién-Biblia, la clara posicién
catblica antiprotestante produjo mds o menos el siguiente
cuadro: el protestante es el hombre de la Biblia y el catdli-
co es el hombre de la Tradiciébn (generalmente identificada
con el Magisterio de la Iglesia o mds concretamente con el
Catecismo). Contra el biblicismo protestante, la Iglesia tri-
dentina y postridentina acentu6 fuertemente la palabra ‘“Tra-
dicién” y las ‘‘tradiciones”. Contra ese tradicionalismo ca-
tolico elaboraron los protestantes una caracteristica espiri-
tualidad basada en la virtud de la Palabra de Dios. Es abso-
lutamente cierto que la Iglesia no negé el valor y la fuerza
de la Palabra de Dios como alimento espiritual; pero es igual-
mente cierto que los cato6licos postridentinos no aprendieron
a valorizar debidamente ese alimento espiritual. La actitud
antiprotestante produjo en la Iglesia un cierto desequilibrio
en la tensién Tradicion-Escritura, y la balanza acusé mis
peso del lado de la “Tradicién”.

Semejante desequilibrio se dio también en la solucién de
las tensiones entre la Iglesia visible y la Iglesia invisible.
Como los protestantes negaban la Iglesia visible, externa, ju-
ridica, institucional y jerdrquica para profesar una Iglesia in-
visible, interna, carismdtica, por eso los catélicos postriden-
tinos y antiprotestantes se afianzaron sobre todo en la cons-
tante afirmacién de la Iglesia como sociedad jerdrquicamente
organizada y superiormente dirigida por el Obispo de Roma.
Es absolutamente cierto que los elementos invisibles (sobre
todo la presencia constante y actuante del Sefior Glorificado
y de su Espiritu) jamds fueron negados por la Iglesia; pero
es igualmente cierto que esos elementos —por lo demds mu-

cho mds importantes y centrales que los visibles— ocupan

un lugar insuficiente en los manuales de eclesiologfa catolica.

Consideraciones andlogas podrian hacerse con relaci6n a
gran numero de otros binomios, como Jerarquia-Carismas,
Sacerdocio ministerial-Sacerdocio comun, Sacramentos-Fe,

Iglesia universal-Iglesia particular, Santos-Cristo Unico me-
diador, etc.

‘ Todo esto habia producido una Iglesia un tanto desequi-
librada en la acentuacién de doctrinas y prédcticas. En esta
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Iglesia antiherética y antiprotestante todos nosotros naci-
mos y fuimos educados y formados. Con ella nos habiamos
identificado.

Surgi6é entonces, “por inspiracion divina”’ —dijo Juan
XXIIT el 9-8-1959— “‘como una flor de inesperada primave-
ra’’, la idea y la realizacidén del XXI Concilio Ecuménico, el
Vaticano II. Mas, por voluntad expresa de su idealizador, iba
a ser un Concilio diferente de los anteriores. “‘En nuestro
tiempo la Esposa de Cristo prefiere usar de la medicina de la
misericordia mds que de la severidad. Piensa que hay que re-
mediar a los necesitados mostrdndoles la validez de su doctri-
na sagrada mds que condendndolos. . . La Iglesia catélica, al
elevar por medio de este Concilio Ecuménico la antorcha de
la verdad religiosa, quiere mostrarse madre amable de todos,
benigna, paciente, llena de misericordia y de bondad para
con los hijos separados de ella”. As{ hablé Juan XXIII el
dia de la apertura del Concilio. Era un programa diferente,
sin los terribles anatemas de otros tiempos. Los Obispos del
mundo entero eran convocados m4s para ser maestros y pas-
tores que jueces. No se reunfan para condenar. No seria un
Concilio antiherético. En el Primer Mensaje a la Humanidad,
el 20-10-1962, luego al principio del gran encuentro, decla-
raban los Padres Conciliares: “Queremos en esta reunién, ba-
jo la direccién del Espiritu Santo, buscar el modo de reno-
varnos a nosotros mismos, para que seamos hallados cada vez
mads fieles al Evahgelio de Cristo. Procuraremos presentar a
los hombres de nuestro tiempo, fntegra y pura, la verdad de
Dios de tal manera que ellos la puedan comprender y a ella
adherir espontdneamente. Puesto que somos Pastores y desea-
mos saciar el hambre de todos aquellos que buscan a Dios . . .
Consagraremos de tal manera nuestras energfas y pensamien-
tos a la renovacién de nosotros mismos, Pastores, y del reba-
fio a nosotros confiado, que a todos los pueblos que se pre-
sente amable la faz de Jesis™.

Iban a ser, pues, un Concilio positivo y optimista, de cons-
truccién, no de condenacién; de comprensién, no de imposi-
cidn; de servicio, no de dominio; de bendiciones, no de ana-
temas; de amor, no de temor; de didlogo, no de monodlogo;
de unién, no de separacidon; de renovacién propia, no de co-
rreccién de los otros; de atraccidn por la amabilidad, no de
repulsién por la severidad; de viva transmisién comprensible
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de la verdad revelada, no de mera y complicada conserva-
cién de un depésito congelado; de apertura al mundo, no de
encerramiento en ghetto. Para ser signo, ejemplo, testimonio,
sal de la tierra, fermento actuante en la masa, bandera levan-
tada entre las gentes, ciudad construfda sobre el monte, luz
brillante entre los pueblos, capaz de iluminar a todos los
hombres con la claridad de Cristo que resplandece delante de
la Iglesia, sacramento e instrumento de la fntima unién con
Dios y de la unidad de todo el geénero humano. El Concilio
habria de ser un motivo “para conmover el cielo y la tierra”,
profetizaba Juan XXIII el 17-5-1959; seria “punto de partida
para una general renovacién, nueva y vigorosa irradiacion del
Santo Evangelio en todo el mundo™ (27-7-1960): serfa una

“extraordinaria Epifanta”, un “nuevo Pentecostés” (12-9-
1960).

El Vaticano Il no serfa, pues, un Concilio antiheretico. Los
protestantes y ortodoxos (los “‘herejes” y los ““cismaticos’)
estarian oficialmente presentes como Convidados u Obser-
vadores. En su primer documento oficial el Concilio proclama
que quiere “‘promover todo lo que pueda contribuir a la
unién de cuantos creen en Jesucristo” (SC 1). Y en otro do-
cumento declara que ‘‘promover la restauracién de la unidad
entre todos los cristianos es uno de los fines principales que
se ha propuesto el sacrosanto Concilio Vaticano II”” (UR 1a).

Con esta mentalidad y finalidad, el Vaticano II podrfa
y deberfa tomar una actitud fundamentalmente diferente
de la del Concilio de Trento. En este nuevo clima habrfa de
valer como norma exponer y formular la doctrina catolica
“con una forma y un lenguaje que la haga realmente
comprensible a los hermanos separados” (UR 11b). Ahora ya
habfa atmosfera y disposicién subjetiva para reconocer que
también fuera de la estructura visible de la Iglesia se encuen-
tran elementos eclesiales de santificacién y de verdad (Cf.
LG 8b y 15) y aun hasta elementos numerosos e importantes
(cf. UR 3b) capaces de producir realmente la vida de la gra-
cia y aptos para abrir las puertas a la comunién salvadora
(UR 3c). “Es necesario, por otra parte, que los catélicos
reconozcan con gozo y aprecien los bienes verdaderamen-
te cristianos, procedentes del patrimonio comun, que se
encuentran entre nuestros hermanos separados” (UR 4h).
Aunque no estén en plena y perfecta comunién eclesidsti-
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ca con nosotros, porclamamos que ellos. “‘justificados en el
bautismo por la fe, estdn incorporados a Cristo y, por
tanto, con todo derecho se honran con el nombre de cris-
tianos, y los hijos de la Iglesia catélica los reconocen, con
razén, como hermanos en el Sefior” (UR 3a).

En este nuevo y saludable.chma, ciertamente deseado y
producido por el Espfritu Santo (cf. UR 1 b y 4a), no basta
que los protestantes afirmen alguna cosa para que nosotros
la neguemos o callemos. Pues “todo lo que la gracia del Esp{-
ritu Santo obra en los hermanos separados puede contribuir
también a nuestra edificacion” (Ur 4i). Estaba creado as{
el ambiente que permitirfa corregir el mencionado desequi-
librio que se habfa producido en la Iglesia tridentina y pos-
tridentina para solucionar las tensiones latentes en binomios
como Tradicién-Biblia, Jerarquia-Carismas, Autoridad-Liber-
tad, Superior-Stubdito, Magisterio-Inspiracidén, Iglesia
universal-Iglesia particular, Cristo-Santos, etc.

Para dejar claro el pensamiento, desearfa escribir aquf con
letras bien grandes lo siguiente: El Vaticano Il es sobre todo
un Concilio que se distingue mucho mas por el nuevo espi-
ritu, que por las nuevas explicitaciones de la doctrina cris-
tiana. No faltan, es cierto, nuevas explicitaciones-(por ejem-
plo sobre la Iglesia, el Episcopado, el Presbiterado, la Tra-
dicion, la Libertad Religiosa, etc.), pero lo especificamente
nuevo e importante del XX!I Concilio Ecuménico y de la
vida eclesial que de €l resulta estd en su actitud pastoral,
ecuménica y misionera ante ¢l mundo de hoy; en su espi-
ritu de apertura a nuevos valores; en su disposicion de dia-
logar y atn de cooperar con los no catélicos, con los no cris-
tianos y con los no creyentes; en su clima de comprension
de los demds; en su conviccidén de ser apenas el signo, el ins-
trumento o el sacramento (mysterium) del Sefior Glorifi-
cado; en su conocimiento del deber de disponerse a ser de he-
cho el sacramento universal de salvacién; en su afirmacién
sobre los caminos de salvacién sobrenatural que solo Dios
conoce; en su mayor confianza en la presencia y en la ac-
cién del Espfritu Santo; en su admirable cristocentrismo;
en haber descubierto de nuevo la liturgia como principal
medio de santificacién; en el énfasis con que busca una vida
cristiana mds personalista y al mismo tiempo comunitaria
que se realiza en la caridad; en el reconocimiento de la im-
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portancia de los signos de los tiempos como manifestacion
de- la voluntad de Dios; en la consecuente valoracion de lo
existencial y de las situaciones concretas; en su nuevo con-
ceptp de unidad (que no es sin6nimo de uniformidad) y ca-
tghmdad (que admite y desea el pluralismo teol6gico, litar-
gico, disciplinar y espiritual); en su sorprendente humildad
en reconocer los propios limites y sombras; en su decidido
propésito de renovar y purificar la faz de la Iglesia; en su
thencibn de identificarse més con Cristo y con su I:Zvange-
lio; €n su mayor comprension de la fuerza -de la palabra
de Dios; en su determinacion por el servicio, sobre todo
de los pobres y humildes; en el abandono del juridicismo
y del extrinsecismo; en su comportamiento menos triunfa-
lista; en su mayor respeto a la libertad y a los derechos uni-
versales e inalienables del hombre y de la recta conciencia:
en su reconocimiento de la autonomfa del orden temporali
en la confianza en el hombre, en su dignidad y en su sentidc;
de responsabilidad; en su optimismo frente a las realidades te-
rrenas; en su deseo de ayudar en la construccién de la ciu-
d.ac.l’ temporal y en el desarrollo de los pueblos; en su dispo-
sicion para desligarse de los compromisos humanos; en su re-
nuncia al fixismo y al legalismo; en su conciencia de ser pere-
grna, esencialmente escatolégica, siempre en marcha, inaca-
bada, dindmica, viva, situada en la historia del presente, en

un mundo que pasa, entre creaturas que gimen y sufren, hasta
que El vuelva. . .

Es manifiesto que todo ese conjunto, sin cambiar en nada
la doctrina de fe anterior, le da a la Iglesia un rostro nuevo y
una configuracién o imagen que antes no tenfa. Asf nace en
verdad un nuevo tipo de eclesiologfa, marcadamente diferen-
te del tipo postridentino. Pero hay que conceder también
que el optimismo del Vaticano II fue después gravemente

herido por las patologfas examinadas en la cuarta parte de
este ensayo.

El Vaticano II es sobre todo un Concilio con nuevos acen-
tos y nuevas palabras subrayadas; subrayar una palabra o una
frase es sin duda un acto esencialmente subjetivo, condicio-
naQo por.situaciones y circunstancias particulares, pasajeras
o Intermitentes. Si pidiera a diez personas que leyeran el
pemjlltimo parrafo con ldpiz en mano, tendrfa probablemen-
te diez resultados diferentes sobre el mismo texto. Cada uno
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subraya lo que parece més util, importante, notable o intere-
sante seg(n su punto de vista en aquel momento exacto y €n
aquella situacién precisa; mafiana y en nueva circunstancia
acentuard otras palabras. Lo mismo pasa también con la Igle-
sia; para poder cumplir su mision, a todo momento, tiene el
deber de escrutar los signos de los tiempos (SG 4a) y ac-
tuar, hablar y rezar segin 10s acontecimientos, las exigencias
y las aspiraciones de los diversos tiempos y lugares (GS 11a;
44b). En este sentido (n6tese bien: unicamente en este senti-
do) es posible y aun inevitable decir que la Iglesia es necesa-
riamente relativa y mudable. Sin esto ella no estard en condi-
ciones de cumplir su misién pastoral, que €s la més importan-
te. Las circunstancias del movimiento protestante del siglo
XVI obligaron a la Iglesia de entonces a subrayar palabras
como Tradicién, Jerarqufa, Obediencia, Sujecion, Sacramen-
tos, Santos, Indulgencias, Purgatorio, etc. Y ya que los acen-
tos dan el colorido, la teologia y la espiritualidad postriden-
tina tomaron los colores de aquellos acentos. No eran cierta-
mente los acentos ni de la Escoldstica, ni de la Patrfstica, ni
de la Era Apost6lica. En la absoluta y piadosa fidelidad a
lo necesario (cf. Hch 15, 28; UR 18) hay muchos modos
de ser auténticamente cristianos. Y el modo de hoy, después
del Vaticano II, se estd alejando sensible y rdpidamente del
estilo postridentino y antiprotestante. Este es el punto prin-
cipal que los que se dicen “‘tradicionalistas” (porque, a decir
verdad, todos en cierto sentido queremos y debemos ser tra-
dicionalistas) deberian considerar con atencién, simpatfa y
serenidad. Se dio en el Concilio y se continiia dando después
de €él, una notable transposicion de acentos. Sin embargo,
cambio de acento no significa ni implica alteracion en la doc-
trina. El acento es accidental, pero —conviene insistir— es
precisamente el acento el que da el colorido y el estilo. Sien
un ambiente de exacerbada negacién protestante era conve-
niente y aun necesario acentuar palabras como Tradicion,
Magisterio, Obediencia, Sacramentos con efecto ex opere
operato, etc., hoy, en un sano clima de ecumenismo y bus-
queda de unidad, serd util y aun indispensable acentuar los
valores bfblicos y patristicos contenidos en la Palabra de
Dios, en la Iglesia invisible, en el Carisma, en el Sacerdocio
comun, en la cualidad cultual del acto de evangelizar, en la fe
personal y consciente, etc., sin negar, es cierto, los valores
que estaban al otro lado de la balanza. As{ volvemos a
adquirir el equilibrio. Precisamente por esto el Vaticano II
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es el gran Concilio del equilibrio. Las personas rigidamente
educadas y formadas en la mentalidad preconciliar e identi-
ﬁcadas con la Iglesia postridentina, podrin tener la impre-
sién de que la Iglesia después del Vaticano II tiene sabor y
tendencia protestantes. En realidad no es asf, pues los valo-
res acentuados ahora son genuinamente biblicos, evangélicos
y patristicos. Por ser menos inhibida y formalista, la Iglesia
del \”aticano II se hizo mds rica y espontdnea, mds humana
y mas abierta. Y, lo que es sumamente importante, por ser
menos legalista y juridicista (lo que evidentemente no impi-
de la existencia de estructuras y leyes necesarias), sobre todo
por ser menos minuciosamente determinada y organizada,
puede ser mds signo e ihstrumento vivo del Espfritu Santo.
La_excesiva determinacién y organizacién corre siempre el
pehgro de no dejar suficiente lugar a las mociones del Espi-
qtu. El hombre, alin el cristiano, y hasta el Papa, puede ex-
tinguir el Espiritu. Todo ird bien *“si son déciles al Espiritu
de Cristo, que los vivifica y gufa’ (PO 12c).

Y quiera Dios que los sintomas de enfermedad (la fobia
a la Iglesia institucional, la aversion al poder, la ojeriza a la
ortgdoxia, la obsesion contra la nueva cristiandad, la ideali-
;amén de los pobres, la institucionalizacion del conflicto, la
instrumentalizacién del ministerio ordenado y la alianza es-
tratégica con el marxismo) puedan ser superadas sin mayo-
res y dolorosas cirugfas y sin poner en peligro la salud, la vita-
lidad y el espiritu de esta hermosa Iglesia del Vaticano II.

2. El1 Rostro desde Medellfn

Esta Iglesia del Vaticano Il toma en América Latina su fi-
sonom{fa especial. La Segunda Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano, reunida en Medellin, Colombia
del 26 de agosto al 7 de septiembre de 1968, tenia como te:
ma “‘la Iglesia en la actual transformacién de América Lati-
na a la luz del Concilio”. En Medellin nuestra Iglesia recibi6
16 docgmentos, agrupados en tres unidades fundamentales:
promoplén humana, con cinco documentos; evangelizacion
i gremmiento de la fe, con cuatro documentos; y la Iglesia
visible y sus estructuras, con siete documentos.

Despu_es de Medellin la Iglesia en América Latina presenta
una serie de caracteristicas que configuran su rostro
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renovado. Atn con el riesgo de generalizar y de omitir aspec
tos importantes, se presentan diez rasgos:

1. Medellin signific6 un gran esfuerzo de renovacién, de
concrecion del compromiso eclesial con la lectura de los sig-
nos de los tiempos a partir de la fe. Es fruto temprano de la
renovacion conciliar, con las grandes opciones por el hombre,
por nuestros pueblos, por los pobres, por la liberacién cris-
tiana integral. Denuncia estructuras de opresién interna y ex-
terna. Abre caminos con los nuevos motivos de liberacion, e
impulsa a las pequefias comunidades eclesiales.

2. Entre Medellfn y Puebla el Episcopado Latinoamerica-
no ha publicado m4s de 500 documentos 57, Hay en ellos
una sencillez de expresién, de lenguaje directo, que conserva
el sabor del ambiente del pueblo cristiano, de cuya vida na-
cieron y para cuya realidad fueron redactados. Es una refle-
xi6én accidentada y surcada por los conflictos de la hora ecle-
sial y de las viciscitudes de nuestros pueblos.

3. Muchas Conferencias Episcopales adoptan como prime-
ra prioridad la formacién de pequefias comunidades eclesia-
les (impropiamente llamadas ‘‘de base’”). Es una forma con-
creta y novedosa de articular el pueblo de Dios. La herencia
del pasado hace que grandes muchedumbres cristianas se en-
cuentren en la situacién y condicién de ovejas sin pastor, sin
actuacion personal dentro de la Iglesia, sin vocacién de
ayudar eficazmente en la transformacién del mundo. Tal vez
el 70-80 o/o de nuestros catodlicos viven en esta auténtica
situacidén de abandono pastoral. Por eso:

— resbalan f4cilmente hacia un tipo de sincretismo de
pura religiosidad, mezclada con supersticiones y falsas creen-
cias, pero conservando siempre una apariencia catdlica;

— en esta drea, alcanzada sélo superficialmente por nuestra
pastoral tradicional (parroquias con 20.000 hasta 80.000 o
m4ds habitantes), la accién proselitista de numerosos grupos
religiosos auténomos (‘“‘sectas’) encuentra su inexplorado
campo de trabajo.

Se espera que la multiplicacién de pequefias comunida-
des eclesiales sea el mejor remedio para estas situaciones:
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pues saca al hombre del anonimato de las grandes parroquias;
e incentiva una mayor y mds activa participacion ya sea en
la misma liturgia, ya sea en la solucién de los problemas hu-
manos de la comunidad.

4. La extraordinaria multiplicacién de pequefias comu-
nidades eclesiales y la simultdnea escasez del clero tuvo
como efecto buscar nuevos ministerios entre los Laicos y
las Religiosas:

— Entre los laicos: ya en la época colonial los Laicos con-
tribuyeron de modo muy efectivo en la accién evangeliza-
dora, en la conservacién y transmision de la fe: eran los cate-
quistas y ““fiscales’ de doctrina cristiana, los intérpretes con
los indios y negros, el personal de las cofradfas, los maestros
de las pequefias escuelas. Actualmente han surgido de las
mismas pequefias comunidades eclesiales lideres capacita-
dos humana y espiritualmente, no solo para dirigir la cele-
bracién de la Palabra sino también con miras a promover el
desarrollo integral de sus comunidades.

— Entre las Religiosas: l1a presencia apostblica de la mujer
consagrada en medio del pueblo es, tal vez, uno de los fené-
menos més impresionantes en la actualidad de la Iglesia lati-
noamericana. Muchisimas de ellas desempefian de hecho y
de forma ordinaria funciones ministeriales hasta ahora secu-
larmente reservadas al varén ordenado. Ellas hacen todo lo
que el n. 20 de Lumen Genfium habfa previsto para los
Didconos.

5. La revaloracién de la religiosidad popular es uno de los
rasgos mas caracterfsticos del momento actual de nuestras
Iglesias. Redescubre la cultura propia del Continente y mues-
tra la compenetracién de la Iglesia con el pueblo. Aunque el
encuentro de culturas y religiones haya estado marcado por
una tensa dialéctica de conquista y evangelizacion, domina-
cibn y fraternidad, asuncién y avasallamiento, la primera
evangelizacién (el ‘‘siglo herdico” de evangelizacion, que co-
menzé con el descubrimiento de Ameérica, antes del Concilio
de Trento 58 y duré hasta la mitad del siglo XVII) tocé de-
terminantemente el ser del pueblo, lo formé y constituy6 sus
valores culturales, expresindose en sus manifestaciones reli-
giosas y en sus actitudes. La ‘“‘memoria cristiana’ de nuestros
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pueblos no desaparece ante los embates de la Ilustracién
racionalista ni del Laicismo secularizante y oficialmente do-
minante en la sociedad polftica. Tampoco sucumbié ante el
cuestionamiento protestante disogiador.

6. Al mismo tiempo asistimos también al surgimiento
de una rica reflexiébn teolégica, que ofrece rasgos propios
y caracterfsticos. En efecto, es frecuente que el ejerci(;io
del pensar teolégico entre nosotros se sitle en la perspectiva
de una intencion pastoral. Se trata de un modo de pensar
que busca resolverse inmediatamente en lineas y forn}as dg
accion que ayuden a nuestro pueblo a profundizar y dinami-
zar los valores que arraigan en la vivencia religiosa de Amé-.
rica Latina, ajenas a problemdticas teologicas surgidas en
otras partes, a plantearse y resolver los problemas reales que
su misma vida cristiana enfrenta en el Continente y que
tengan en cuenta la peculiar experiencia que ha caracteri-
zado el proceso histérico de nuestras naciones.

7. Ya en los documentos de Medellin y posteriormente
la Iglesia latinoamericana se caracterizd por un amplfsimo
movimiento de compromiso con los pobres y liberacién de
los oprimidos:

— Los Obispos han asumido personal y colectivamente,
dentro de la Iglesia y en la vida publica, la defensa de los de-
rechos humanos y de log derechos de los pobres en situacion
de opresion.

— El Clero abri6é sus parroquias y comunidades a la clase
obrera y marginada, particularmente también en el sector
campesino.

— Los Religiosos y las Religiosas estdn en un proceso de
acercamiento hacia los pobres, eligiendo vivir entre ellos,
orientando su servicio hacia ellos, levantando la voz en nom-
bre de ellos.

— Entre los Laicos se han articulado movimientos de de-
fensa o promocion de los derechos de los campesinos expul-
sados de sus tierras, de los obreros sometidos a represién sin-
dical.

8. Este movimiento de compromiso con los pobres y los
oprimidos tuvo su precio: la Iglesia conocié y estd conocien-
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do persecuciones: muchos movimientos seglares fueron des-
truidos, sus dirigentes detenidos, exilados o muertos; no po-
cos religiosos, sacerdotes y hasta obispos tuvieron que sufrir
€n carne propia su accion.

9. Asi, pues, una pujante vitalidad se manifiesta en varie-
dad de grupos y movimientos, iniciativas y programas, en or-
den a responder evangélicamente a las exigencias angustiosas.
Toda esta extraordinaria riqueza muestra la existencia en
América Latina, de una Iglesia sana, audaz, creativa y de en-
trega total, a pesar de la presencia activa y proselitista de cier-
tos grupos radicalizados de derecha y de izquierda, con las
tensiones y patologias descritas en pdginas anteriores.

10. El futuro de nuestras Iglesias particulares esti latente
en las Iineas o actitudes fundamentales del presente:

— Despojandose de apariencias y sentimientos triunfalis-
tas y de inconsistentes seguridades, va adquiriendo el estilo
de una Iglesia en conversién, en retorno a la fidelidad. Hay
esfuerzos por suprimir o reformar estructuras sin espiritu
evangélico; por abandonar privilegios que ocultan su sa-
cramentalidad del Sefior; por convertirse sinceramente al
pobre y entrar en comunién con todos.

— Se percibe una especial sensibilidad profética para cap-
tar los problemas, encontrar sus causas, buscar soluciones,
suscitar disponibilidad y cooperacién.

— Hay un ansia de vivir la diversidad dentro de la comu-
nién del Espiritu; de integrar a la comunién la més rica va-
riedad de funciones y carismas; de promover y fortalecer las
relaciones personales entre Obispos, Presbfteros, Religiosos
y Laicos; de reencontrar los valores evangélicos de la senci-
llez, la pobreza, la docilidad, la libertad de espiritu; de bus-
car la participacién activa, orginica y total de todos los
miembros de la comunidad eclesial.

— Se nota un anhelo de servicio que busca encarnarse en
la realidad para vivir evangélicamente, tomando un rostro
latinoamericano, insertdndose en sus multiples culturas, asu-
miendo el lenguaje de los pueblos y su experiencia religiosa.
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3. La Fisonomf{a a partir de Puebla

La Tercera Conferencia General del Episcopado Latino-
americano, reunida en Puebla, México, del 27 de enero al 13
de febrero de 1979, tenfa como tema ‘‘la evangelizacién en el
presente y en el futuro de América Latina”. Querfa ser una
lectura latinoamericana de !la Exhortacion Evangelii Nuntian-
di de Pablo VI, resultado del Sfnodo de los Obispos de 1974.
Puebla contintia Medellin. Lo habfa indicado el Papa Juan
Pablo II en el Discurso inaugural: ‘“Deberd tomar como punto
de partida las conclusiones de Medellfn, con todo lo que tie-
nen de positivo, pero sin ignorar las incorrectas interpreta-
ciones a veces hechas y que exigen sereno discernimiento,
oportuna crftica y claras tomas de posicién”.

El Equipo de Reflexién teolégico-pastoral del CELAM
ensay6 una vision de conjunto de las tomas de posicion y
opciones de Puebla 59. Tal vez sirva para ver las particula-
ridades de la configuracion eclesial latinoamericana después
de Puebla, sin olvidar los rasgos que marcan nuestra Iglesia
desde Medellfn y que son también ahora sus signos de es-
peranza y alegria (cf. Puebla n. 1309). De las opciones de
Puebla sefialadas por el Equipo recuerdo diez:

1. Como respuesta al Discuro inaugural del Papa, que a
su vez retoma los deseos de varias Conferencias Episcopales
Nacionales, es manifiesta la intencién de reafirmacién doctri-
nal que tuvo la Asamblea de Puebla. Ella_se concreta en la
asuncion temdtica del tripode doctrinal (Cristo, Iglesia, Hom-
bre) en la segunda parte del Documento, asi como en la fun-
cion que éste ocupa dentro del conjunto. Su doctrina es evi-
dentemente la de la Iglesia universal.

2. Otra opcidén clara de Puebla, que prolonga una inten-
cion ya afirmada desde su preparacién, fue la de elaborar un
solo Documento y no, como en Medellin, una serie yuxta-
puesta de documentos distintos. Ello hace que el Documento
de Puebla deba ser leido en unidad, como una totalidad, y
de ahf que la doctrina explicita que Puebla expone acerca de
cada tema no se encuentra s6lo en la seccién especial a él
dedicada, sino también diseminada en otras partes del mismo.

3. En la exposicién de dlgunos puntos importantes fue vo-
luntad explicita de Puebla que no se comenzara por la consi-
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deracion del misterio de iniquidad o sélo de los aspectos ne-
gativos, sino por la realidad positiva. Lo negativo, cerrado en
si mismo, es desaliento, aquf lo esencial es la capacidad de
superar lo negativo.

4. Puebla busca un enraizamiento latinoamericano de la
consideracion de sus temas. Como telon de fondo obr6 el
deseo de tener en cuenta el método pastoral de ‘‘ver, juzgar,
obrar”.

S. La evangelizacién de la cultura ocupa un lugar central
en la preocupaciéon de Puebla. No se trata de un mero campo
mds de evangelizacion, sino de la tarea pastoral global que
abraza a las otras.

6. Con la evidente revalorizacién de la ensefianza social de
la Iglesia, ésta ocupa también un lugar mediador, entre la
evangelizacion de la cultura y las tareas que luego concreti-
zardn la misiéon evangelizadora del mundo latinoamericano.
De este modo se proporciona especificidad cristiana tanto a
las opciones preferenciales como a la accién de la Iglesia con
los constructores de la sociedad pluralista, basindolas en la
comprensién cristiana del hombre y su dignidad, a la luz de
Cristo.

7. También es evidente la voluntad de Puebla acerca de las
opciones preferenciales prioritarias. En primer término, la
opcién preferencial por los pobres que, no por casualidad, se
presenta en primer lugar, como respuesta al gran desaffo que
ya aparecfa desde la primera parte. Esta opcién es capital y
no meramente una entre otras.

8. Una opcibn explicita de los Obispos fue titular la pri-
mera parte como ‘‘visiébn pastoral de la realidad”, pues se tra-
ta de apreciarla y valorarla, no desde un punto de vista cien-
tifico o técnico, sino eminentemente pastoral.

9. En Puebla no se quiso ni aprobar ni condenar la teolo-
gfa de la liberacion. Pero la liberacion en la linea de la Evan-
gelii Nuntiandi es su temadtica permanente y central. Previe-
ne fuertemente acerca del riesgo de ideologizacién a que
se expone la reflexion teol6gica, cuando se realiza partien-
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do de una praxis que recurre al anilisis marxista, y sefiala
las graves consecuencias de una tal ideologizacién (cf. n.
545). Los criterios claramente sefialados y extrafdos de la
experiencia de la Iglesia latinoamericana, de la Evangelii
Nuntiandi y del Discurso inaugural de Juan Pablo II esta-
blecen nrtidas reservas a algunas posturas e interpretacio-
nes sobre la liberacion.

10. En intimo vinculo con la liberacién, Puebla hace una
decidida opcién por la comunién y participaciéon. En Ecle-
siologia y Antropologia es criterio estructurador del texto,
y en Cristologia aparece como fundamento del texto. Lue-
g0 prosigue como medio y meta de la accién eclesial en la
sociedad.

El mismo Documento de Puebla trata de describir en los
nn. 1302-1305 la fisonomia de la Iglesia por la cual opta:

* Una Iglesia-sacramento de comunién, que en una historia
marcada por los conflictos, aporta energfas irremplaza-
bles para promover la reconciliacién y la unidad solidaria
de nuestros pueblos.

Una Iglesia servidora, que prolonga a través de los tiempos
al Cristo-Siervo de Yahvé por los diversos ministerios y
carismas.

Una Iglesia misionera que anuncia gozosamente al hombre
de hoy que es hijo de Dios en Cristo.

Una Iglesia que se compromete en la liberacién de todo el
hombre y de todos los hombres.

Una Iglesia que se inserta solidaria en la actividad apostoli-
ca de la Iglesia universal, en fntima comunién con el suce-
sor de Pedro.

Una Iglesia en proceso permanente de evangelizacion.
Una Iglesia evangelizada que escucha, profundiza y encarna
la Palabra.

Una Iglesia evangelizadora que testimonia, proclama y cele-
bra esa Palabra, el Evangelio, Jesucristo en la vida.

Una Iglesia que ayuda a construir una nueva sociedad en
total fidelidad a Cristo y al hombre en el Espfritu Santo,
denunciando las situaciones de pecado, llamando a la con-
version y comprometiendo a los creyentes en la accidn
transformadora del mundo. :

188

NOTAS

1. Sobre el lugar de lo conflictivo hizo Mons. Orozimbo Fuenzalida,
Obispo de los Angeles, Chile, una preciosa intervencién en Puebla. Véa-
se el texto en Documentacion CELAM, n. 24, pp. 184-185.

2. Sobre este tema véase René Latourelle, Cristo y la Iglesia Signos
de Salvacion. Ediciones Sigueme, Salamanca 1971, pp. 193-246.

A}
3. El informe sobre el encuentro se publica en la revista Solidaridad,
Bogotd, abril de 1979; el texto citado, en las pp. 4041.

4. Estos conceptos se encuentran mas ampliamente d_esarrol’lados en
mi articulo ‘“Evangelizacion”, publicado en la revista Medellin 1979,
pp. 451-478; los conceptos unidimensionales, en las pp. 453460.

5. Cf. La Documentation Catholique, n. 1644, de 16-12-1973, co-
lumna 1070-1081.

6. El tema es por su naturaleza complicado y no es este el.lug_ar para
profundizarlo. Para ulteriores aclaraciones remito a mi e§tudlo t1tu'1ad0
Salvacion Cristiana y Progreso Humano Temporal, Ediciones Paulinas,
Bogotd 1978.

7. Cf. Alberto Parra, S.J., Ministerios desde la Iglesia de América La-
tina. Pontificia Universidad Javeriana, Facultad de Teologia, Cuadernos
de Teologfa n. 5 (1981), p. 46.

8. El texto completo del Panorama presentado por Mons. Alois.io
Lorscheider estd publicado en Evangelizacion. Desafio de la Iglesia.
Edicién del Secretariado General del CELAM, Bogotd 1976, pp.
126-133; el texto aqui citado estd en la p. 131 s.

9. En enero de 1975 y en julio de 1976 hubo en Victoria, capital

del Estado del Espiritu Santo, Brasil, el  y el II Encuentro Nacional‘tie
Comunidades de Base. En los dos encuentros la idea central era ‘“la

Iglesia que nace del pueblo”.

10. Véase la amplia documentacién posterior a Puebla en la segunda
edicion de mi libro Iglesia Popular, Bogotd 1982,

11. Publicado en la revista mexicana Servir, n. 69-70, pp. 351-382.
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12. Pablo Richard, Mort des Chrétientés et Naissance de L’Eglise,
Centre Lebret, Paris 1978. Publicado en Brasil por Ediciones Paulinas,
S. Paulo 1982, con el titulo Morte das Cristandades e Nascimento da
Igreja, con 244 pp.

13. Véase Leonardo Boff, Igreja: Carisma e Poder, Editora Vozes,

Petropolis 1981, p. 188; Clodovis Boff, A ilusao de nova cristandade,

en Revista Eclesidstica Brasileira 1978, pp. 5-17.

14. En Historia General de la Iglesia Latinoamericana, CEHILA, Edi-
ciones Sigueme, Salamanca 1981, vol. VII, pp. 548-550.

15. Emilio Colagiovanni, Crisi vere e false nel ruolo del prete oggi,
Citta Nouva Editrice, Roma 1973.

16. Sobre estas encuestas véase mi libro Identidad Sacerdotal, Edi-
ciones Paulinas, Bogotd 1975, pp. 10-29,

17. Cf. Revista Eclesiastica Brasileira 1981, pp. 567-577.
18. Cf. L’Osservatore Romano, ed. espafiola, del 22-12-1974, p. 626,

19. El original brasilero fue publicado por Editora Vozes, Petrépolis
1981. Del mismo libro se hicieron dos ediciones en espafiol, una en
Colombia (Indo-American Press Service, 1982), otra en Espafa (Edi-
torial Sal Terrae, Santander 1982). Véase mi comentario en la revista
Medellin 1982, pp. 267-286.

20. Concepto semejante se encuentra en la obra del P. Mario Morin,
M.Ss.A., Cambio Estructural y Ministerial de la Iglesia, ‘‘una respuesta
a la Iglesia que estd cambiando ministerialmente’. Edicion de la Pon-
tificia Universidad Javeriana, Bogotd 1979, principalmente en las pp.
79 ss. Véase también el libro Modelos de Iglesia, de José Marins, Edicio-
nes Paulinas, Bogotd 1976, pp. 44 ss.

21. Albert Lang, Teologia Fundamental, tomo II, sobre la misi6n
de la Iglesia. Ediciones Rialp, Madrid 1977, p. 21 ss.

22. Véase la obra citada en la nota 13. Este libro tiene el subtitulo
de “Ensaios de eclesiologia militante”.

23. Esta doctrina es propuesta por Leonardo Boff en su obra
Eclesiogénese, Editora Vozes, Petr6polis 1977, en el capitulo titulado
“El laico y el poder de celebrar la Cena del Sefior”” (pp. 73-81).

24, El mismo articulo es mds ampliamente desarrollado en el libro

Le Ministére dans L’Eglise, CERF,Paris 1981, pero sin cambiar la doc-
trina.
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25. Por ser puramente disciplinar y no doctrinario o dogmadtico este
canon no se encuentra en el Enchiridion Symbolorum de Denzinger.
Textualmente dice asi: “VI. Que nadie sea ordenado de modo absolu-
to: nadie debe ser ordenado de modo absoluto, ni presbitero, ni dia-
cono ni en cualquier otro grado eclesidstico, si no es especialmente asig-
nado a una Iglesia de ciudad o de aldea, a una capilla de maértir o a un
monasterio. Para los que son ordenados de modo absoluto, el santo si-
nodo decreté que tal imposicién de manos sea sin efecto y que en
ninguna parte puedan ejercer su ministerio, para confusién del que los
ordend”.

26. Mas tarde, en 1563, contra otro tipo de abusos, el Concilio de
Trento ensefiard que “‘en la ordenacion de los obispos, de los sacerdo-
tes y demds ordenes no se requiere el consentimiento, vocacion o auto-
ridad ni del pueblo ni de potestad o magistratura secular alguna, de
suerte que sin ella la ordenacion sea invdlida™ (Dz 960).

27. Para completar las consideraciones criticas, véase mi *“Nota so-
bre la Potestad Sagrada”, en la revista Medellin 1982, pp. 135-138.

28. El original brasilero fue publicado en la Revista Eclesiastica Bra-
silera 1978, pp. 5-17; es el texto aqu{ citado.

29. Vedse la obra citada en la nota 14.

30. Se trata de las actas de un ‘“‘encuentro latinoamericano de
teologfa™ celebrado en Managua, Nicaragua, en 1980. Fueron publi-
cadas por el Departamento Ecuménico de Investigaciones, San José,
Costa Rica, 1981. Sobre estas actas véase la revista Medellin 1982, pp.
129-135.

31. El documento de Medellin sobre la Paz, n. 16, entendia por *‘vio-
lencia institucionalizada” una situacién en la cual “por defecto de las
estructuras de la empresa industrial y agricola, de la economia nacio-
nal e internacional, de la vida cultural y politica, poblaciones enteras
faltas de lo necesario viven en una tal dependencia que les impide toda
iniciativa y responsabilidad, lo mismo que toda posibilidad de promo-
¢ién cultural y de participacion en la vida social y politica”.

32. El libro fue publicado por la Editorial Sal Terrae, Santander
(Espafia), en 1981, Tiene 349 pp.

33. Pablo Richard, Cristianos por el Socialismo, Sigueme 1976,
p. 16.

34, “‘Optar por el pobre es optar por una clase social y contra otra’,

ensefiaba el Pbro. Gustavo Gutiérrez en El Escorial. Cf. Fe Cristiana
y Cambio Social, Sigueme 1973, p. 234.
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35. Del documento Qué hacer, de la jornada chilena de noviembre
de 1973, publicado por Fierro/Mate, Cristianos por el Socialismo, Edi-
torial Verbo Divino, 1975, p. 422.

36. Véase el documento de Quebec, del Segundo Encuentro Inter-
nacional de Cristianos por el Socialismo, abril de 1975, publicado en
la revista Medellin 1975, pp. 144-150; el texto aqui citado: n. 16.

37. Ibidem, n. 26.

38. Documento de la Comisién Primera del citado Encuentro de
Québec, publicado en el boletin n. 11 del grupo SAL de Medellin,
o2 .

39, Francisco Vanderhoff y Miguel Campos, ‘“La Iglesia Popular”,
en la revista Contacto, México, diciembre de 1975, p. 49.

40. Francisco Vanderhoff, “La epistemologia moderna y la proble-
mdtica teologica actual”, en Liberacién y Cautiverio, México 1975,
p. 289,

41, Cf. Jon Sobrino, Resurreccién de la Verdadera Iglesia, Editorial
Sal Terrae, Santander 1981, p. 13; vedse también Revista Eclesidstica
Brasileira 1982, p. 70.

42, Véase el texto completo en la revista Medellin 1980, pp. 556-560.

43. Cf. Los Cristianos y el Socialismo. Primer Encuentro Latinoame-
ricano. Siglo Veintiuno, Argentina S.A. 1973, p. 239 s. El texto aqui{
citado es tomado del aporte de la Comisioén VII del Encuentro.

44, Los Cristianos por el Socialismo y la Iglesia. Documento de la
Comisién Segunda del Segundo Encuentro International de Cristianos
por el Socialismo, Québec, abril de 1975. Reproducido en el boletin n.
5 del Grupo SAL de Medellin, pp. 3-7. Lo aqui{ citado est4 en el nume-
ral 3.2.1.

45. Documento de Avila, Espafia, enero de 1973. Publicado por la
revista Contacto (México) n. 5, octubre de 1973, pp. 80-88. El texto
aqui citado estd en el n. 54 del documento.

46. Cf. Fierro/Mate, Cristianos por el Socialismo, Editorial Verbo
Divino 1975, pp. 222-236, el documento de Perpifian, n. 43.

47. Tomado del documento de Perpifidn, n. 38,

48. Pablo Richard, Cristianos por el Socialismo, Sigueme 1976,
p. 203.

§O2

49. Gonzalo Arroyo, S.J., Significado y sentido de Cristianos por
el Socialismo, publicado por Fierro/Mate, Cristianos por el Socialis-
mo, Editoral Verbo Divino 1975, pp. 367-391. El texto aqui citado es-
tdenlap. 387.

50. Idem ibidem p. 391.

51. Cf. “Resumen de los apuntes del encuentro de dirigentes de
movimientos sacerdotales de América Latina™, publicado en Contac-
to, diciembre de 1973, pp. 75-80. El texto aquf citado estd en el nu-
meral 3.

52. Idem ibidem, n. 4,

53. El texto de este “Consenso Minimo” se encuentra en el boletin
n. 4, septiembre de 1974, del Grupo SAL de Medellin, p. 3

54. Cf. Apuntes para una Teologia Nicaragiiense, Managua-San José
de Costa Rica 1981, p. 79.

55. Tomado del documento de la Comisién Quinta del Segundo En-
cuentro Internacional, Québec, abril de 1975, reproducido en el boletin
n. 13 del Grupo SAL de Medellin, pp. 3-15 y n. 14, pp. 9-12. El texto
aqu{ citado en el n. 4 del documento.

56. Cf. mi libro Eclesiologia del Vaticano II, Ediciones Paulinas, Bo-
gotd 1974, pp. 13-19.

57. Cf. José Marins y Equipos, Praxis de los Padres de América La-
tina. Los Documentos de las Conferencias Episcopales de Medellin
a Puebla (1968-1978). Ediciones Paulinas, Bogotd 1978, con 1199 pé-
ginas, Cf. José Marins, Reflexion episcopal entre Medellin y Puebla, en
Medellin 1978, pp. 316-333.

58. Seria un evidente error histérico afirmar.que la Iglesia en Améri-
ca Latina nacié bajo el signo del Concilio de Trento. Hemos conocido
una pujante Iglesia pretridentina y de sus huellas todavia se alimenta
gran parte de nuestra religiosidad popular.

59. Cf. Reflexiones sobre Puebla, edicién del Secretariado General
del CELAM, Bogotd 1979, pp. 19-23.
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Iglesia Universal
e Iglesia Particular

Mons. Javier Lozano B.

Un intento de reflexidn teoldgica es siempre un connato
de crecimiento eclesioldgico; es un adentrarse vitalmente en
el Hijo de Dios, para en El escuchar y ser la llamada del Pa-
dre, segiin la medida de la donacién de Cristo en el Espiritu
Santo. Asi, desde las infinitas virtualidades del Misterio de
Cristo, se trata de oir distintos tonos y contenidos de la lia-
mada del Padre, de acuerdo a la luz amorosa del Espiritu,
y al esfuerzo agradecido del hombre, que es a la vez que estu-
dio, oracién de contemplacién y alabanza.

Siendo esta llamada del Padre el nucleo de la ECCLESIA,
la Teologfa es una renovacion, ampliacion y unificacion de la
Iglesia, y aplicada a nuestro tema, Iglesia Universal e Iglesia
particular, es un intento de obtener mayor identidad de la
singularidad de! llamado de Dios Padre en nuestra Iglesia
que peregrina en las diversas Iglesias particulares del Conti-
nente latinoamericano.

Nuestras Iglesias particulares latinoamericanas exigen ca-
da vez mds su identidad. Puebla traza esta exigencia desde
su hilo conductor de comunién y participacién, ya que la ba-
se de la comunidn y participacion es la identidad. De hecho,
esta identidad se ha proyectado en los esfuerzos por definir
el estilo salvffico de Dios en nuestra propia realidad, que ha
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generado corrientes de pensamiento como las diversas teolo-
gias de la liberacion, y en ellas, las eclesiologias diversas de
las que se ha tratado anteriormente, toda la fuerte corriente
teoldgica de la Religiosidad popular y, en {ntima conexiéon
con ella, la tarea que tan en serio se ha asumido de reflexio-
nar desde el Evangelio sobre la cultura latinoamericana.

Un ensayo como ¢l presente, tiene la finalidad de hacer
un pequenio aporte al tema de la identidad eclesial latinoa-
mericana desde la teologfa trinitaria. A su luz quisiéramos
balbucear algunas pistas sobre las relaciones existentes, y
dirra, constituyentes, entre la Iglesia Universal y la Iglesia
particular. Las relaciones entrambas llevan consigo muchos
puntos que se implican: ver., la esencia de la Iglesia, la En-
carnacién, la Eucaristia, la Colegialidad Episcopal, el Prima-
do pontificio, el Magisterio de la Iglesia, etc. Después de dar
una mirada rdpida al tema, segin el mismo Magisterio de
la Iglesia y algunos rasgos de la S. Escritura, trataré de
adentrarme en él, a la luz, como he dicho, de la teologfa tri-
nitaria.

I. IGLESIA PARTICULAR EN EL MAGISTERIO DE LA
IGLESIA

Hablar de la Iglesia local y particular, es contraponerla a
Universal. Se designa una parte de la Iglesia. Sin embargo, a
la vez se afirma que toda la Iglesia actiia en la Iglesia particu-
lar. Asft, en el Vaticano II se dice que la Iglesia particular es
donde se encuentra y actiia verdaderamente la Una, Santa,
Catélica y Apostélica Iglesia de Cristo !, y que la Iglesia
Universal, es una gran comunién catélica, una y dnica, que
existe en las Iglesias particulares y a partir de éstas 2.

Se usa indistintamente el término Iglesia particular y el
término Iglesia local, que tienen precisién al contraponerlos
a lglesia universal. Iglesia particular o local, a su vez, se usa en

1. Cfr. Christus Dominus, 11»
2. Cfr. Lumen Gentium, 2.
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un sentido lato en el Concilio Vaticano II y lleva consigo
seis significaciones distintas: Iglesia Latina, Patriarcados,
Conferencias Episcopales, Dibcesis, Parroquias, Comunida-
des eclesiales de Base 3.

Evangellii Nuntiandi por su parte, no entra a mas precisio-
nes. Para esta exhortaciéon apostélica, Iglesia Universal es una
gran comunidad que ni el espacio ni el tiempo pueden limi-
tar y que no tiene mds fronteras que la limiten que las del co-
razén y el espfritu del hombre pecador 4. En cambio, la Igle-
sia particular es una porcién de la humanidad tan necesaria,
que sin ella la Iglesia Universal fuera una mera abstraccién.
pues ésta se encarna en las Iglesias particulares. A su vez, las
Iglesias particulares no constituyen la Iglesia universal a ma-
nera de una federacién de las mismas, sino.que son sus expre-
siones diversas. Las Iglesias particulares amalgaman a las per-
sonas con sus aspiraciones, riquezas, limites, modos de orar,
criterios y culturas, modos de encarnar distintamente el Evan-
gelio en la propia situacién y circunstancia. Todo en clara
apertura a la Iglesia Universal, sin traicionar, vaciar o desvir-
tuar el contenido del Mensaje 3.

En este contexto, tanto del Vaticano II, como de Evangelii
Nuntiandi, aparece la Iglesia Catélica como una comunidad
de comunidades, con factores culturales y sociales de identi-
dad y distincién, que son asumidos por Dios para realizar la
unidad eclesial.

3. Cfr. B. Kloppenburg, La Iglesia particular segin el Sinodo de 1974,

Medellin (1) 1975, 181-206. El Concilio Vaticano II toca aspectos
tedricos y practicos de las iglesias particulares en los lugares siguien-
tes: Lumen Gentium, 13, 13, 26. Sacrosantum Concilium, 111.
Orient. Eccl. 2, 3, 4, 19. Ad Gentes, 6, 19, 20, 38. Unitatis Redin-
tegratio, 14. Christus Dominus, 3, 6, 11, 23, 33, 36. Los Documen-
tos postconciliares que dan valor en la practica a las iglesias particu-
lares, ademas de Evangelii Nuntiandi son especialmente: Pastorale
munus, AAS. 56 (1964) 5-12; Sacram Liturgiam, ibid., 139-144;
Apostolica Sollicitudo, AAS 57 (1965) 756-780; De Episcoporum
muneribus, AAS 58 (1966) 467-472; Ecclesiae Sanctae, ibid.,
757-775.

4. Cfr, Evangelii Nuntiandi, 61.

5. Cfr. Evangelii Nuntiandi, 62-63.
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IIl. ALGUNOS RASGOS ESCRITURISTICOS

Es notable que en la S. Escritura del Nuevo Testamento
aparece primero la Iglesia particular como identificada en la
conciencia de los primeros cristianos con la Universal. Poco
a poco se va extendiendo ffsicamente “hasta los confines de
la tierra”, gracias a la accién del Espfritu Santo y como pre-
sencia actual del Sefior Jestis muerto y resucitado (Hechos de
los Apostoles). Asf la Iglesia fue teniendo conciencia de la
aplicacién préctica de su universalidad. El sermén de la Ce-
na, el mandato misionero universal de los sin6pticos, el epi-
sodio de Cornelio y el Concilio de Jerusalén 6, van dando los
primeros testimonios claros de ello; asi como la significati-
va actuacién del Papa Clemente, en el afio de 96, con relacion
a la Iglesia de Corinto 7.

San Pablo por su parte es muy claro al comprender el mis-
terio de la Iglesia en toda su amplitud y su concrecién en las
diversas comunidades 8. El relato de Pentecostés es como la
cumbre de esta conciencia de universalidad y particularidad
de la Iglesia gracias a la accion del Espiritu Santo. Las lenguas
diversas de que se habla, significan el meollo de las diversas
culturas que se expresan en la-unidad de un sélo Espiritu 9.

III. PROBLEMATICA TEOLOGICA

Constatamos pues esta realidad, y al tratar de comprender-
la mzjor se ofrece como clave las relaciones entre la Iglesia

6. Cfr. Act. 10, 15 y passim; Mt. 28, 16-20.

7. Cfr. RJ. 11-29.

8. Cfr. Ef. 2,1-22; 4, 1-10.

9. Cfr. Act. 2, 1-41. Para la interpretacion de estos textos, Cfr. F. Ta-
mayo, Reflexiones sobre la Iglesia particular, en Documentacién
CELAM (31), 1982, 117-128. En especial sobre la significacion
de Pentecostés para la universalidad de la Iglesia y su relacién con
la Iglesia local, Cfr. J. Herrera, Iglesias particulares e Iglesia univer-
sal, en ISEE, Libro anual (1977-1978), 117-137. Estudios amplios
escrituristicos al respecto, pueden consultarse: L. Cerfeaux, la Igle-
sia en San Pablo, Desclée de Brower, Bilbao 1959, 159-173; 241-
248. K.L. Schmidt, Ekklesia en Kittel Grande Lessico del Nuovo
Testamento, IV, Col 1497-1524.,
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particular, y la Iglesia universal. En efecto, la Iglesia particu-
lar realiza todo el ser de la Iglesia de Cristo y a su vez es par-
te de la Iglesia Universal, es su manifestacién original y ade-
cuada, es su parte o porciéon. ;Cémo es posible que siendo
parte a la vez sea manifestacién original y adecuada de la Uni-
versalidad?; ;coémo a la vez puede ser todo y parte?

Para tratar de responder a esta pregunta ya Evangelii Nun-
tiandi nos dijo que entendiéramos esta relacién como la que
existe entre el Misterio y su concrecién, pero no como la que
se¢ establece entre un Estado federado y el conjunto de las
partes de la federacién. En el campo cristiano ha habido va-
rias respuestas, que ayudarfa considerar brevemente para en-
tendernos mejor.

1. Protestante

Desde el punto de vista protestante en general, la Iglesia
universal aparece como el misterio de salvacién que es el Se-
fior Jesis, y que se ofrece inmediatamente a todos los hom-
bres en plenitud de interioridad. Se describe preferentemente
como la “Ecclesia Abscondita”. Todo el mundo exterior, en
toda su complejidad, no es mds que el escenario donde se rea-
liza la salvacion. La peculiaridad que en las culturas forja los
Ifmites que caracterizan a la Iglesia particular, no serfa mds
que una tramoya o un diverso teléon que decora el mismo es-
cenario, pero que permanece extrinseco al acontecimiento de
salvacién que alli se realiza. La Iglesia particular pertenece a
la visibilidad de la Iglesia, no como algo ontolégico, sino co-
mo el fieri de la Iglesia por el dinamismo divino del Evangelio
y la palabra de la predicacién 10,

2. Ortodoxa

Dentro de la mentalidad ortodoxa no se acepta el concepto
de Iglesia local como contrapuesta a Iglesia universal, pues la
local es la misma universal. Y la razén es que en la local el
Obispo celebra la Eucaristia y la celebracién eucaristica
episcopal constituye toda la Iglesia. Existen varias Iglesias

10. Cfr. Thomas Sartory, OSB, el Misterio de la Iglesia visto por la Re-
forma protestante, en Holbock-Sartory, el Misterio de la Iglesia II,
Herder, Barcelona 1966, 643-657.
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locales, pero no constituyen la Iglesia universal, sino una ge-
neralidad, una comunidad, una unidad llevada a cabo en es-
pecial por el lazo de unién eucarfstica, por las ensefianzas de
los cinco primeros Concilios, por la comunidad de los fieles,
por la sucesién apostélica de los Obispos, y por las mismas
comunidades eclesiales, por los sacramentos, por Cristo como
Cabeza del Cuerpo Mfstico, y por el lazo de amor del Espi-
ritu. Esta unidad no es la catolicidad tal como la concibe la
Iglesia occidental, sino algo distinto, y el nombre que se le
da se tlolma mds bien del eslavo como ‘“‘sobornaja’’ o “‘sobor-
nost” 11,

En esta forma no se acepta un primado de jurisdiccion
en la Iglesia, aunque sf lo que pudiera decirse un primado de
autoridad. Esto no exige que las Iglesias locales no puedan
ordenarse al no haber un centro jurfdico primacial, pues pue-
den numerarse, asi como al decir de S. Basilio el Grande, pue-
den numerarse las personas divinas, exactamente iguales, en la
Santisima Trinidad. Se acepta que haya iglesias locales m4s
importantes que otras, aunque iguales en si, pues su
naturaleza es como en Ja Trinidad, igualdad de personas uni-
das por el amor pleno 12.

3. Catolica

En la respuesta cat6lica se ha dicho que segin la pasada
concepcion monolftica de la Iglesia, de los tiempos posterio-
res al Concilio de Trento y la Reforma hasta el Vaticano II,
la Iglesia particular perdfa facilmente su identidad, para per-
derse en el anonimato como parte de la Iglesia romana. Los
obispos eran considerados como vicarios y representantes del
Papa.

En cambio ahora, se dice, a partir del Vaticano II y Evan-
gelii Nuntiandi, las cosas han cambiado, se le ha dado toda la
personalidad a la Iglesia particular, aunque sin descuidar la

11. Cfr, E.v. Ivanka, Sobomost, en LTK, IX, col. 841-842.

12. Cfr: Emmanuel Lanne OSB, La Iglesia como Misterio e Institucion
en la Teologia ortodoxa, en Holbock-Sartory, oc., II, 519-560; H.J.
Schultz, El didlogo con la ortodoxia, Concilium (4) 1965, 120-121;
E. Corecco, El Obispo cabeza de la Iglesia local, Concilium (33)
1963, 244-246.
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fuerza del todo, la Iglesia universal. A esta tltima concepcién
ya nos hemos referido, al describir anteriormente la Iglesia
particular como porcién de la Iglesia universal y concretiza-
cion de la misma, desde la concepcion de la Iglesia como Sa-
cramento y de la Colegialidad episcopal “‘Sub Petro”. Es esta
respuesta la que ahora tratamos de profundizar 13.

IV. PERSPECTIVAS TRINITARIAS DE LA
“KOINONIA™

Asi ahora pretendemos ensayar una hipétesis teoldgica
acerca del sacramento eclesial, teniendo en cuenta como ha-

13. Para mayor profundizacion en las relaciones entre Iglesia particular

e Iglesia universal, Cfr. Y. M.J. Congar, Ensayo sobre el Misterio de la
Iglesia, Estela, Barcelona 1959. K. RahnerJ. Ratzinger, Episcopa-
do y Primado, Herder, Barcelona 1965, 24-25. P. Haner, La Igle-
sia es una comunion, Estela, Barcelona, 1965. Y.M.J. Congar, De la
comunién de las Iglesias a una Eclesiologia de la Iglesia universal;
en El Episcopado y la Iglesia Universal, Estela, Barcelona, 1966,
213-244. B. Neuenheuser, Iglesia Universal e Iglesia local, en B.
Barauna, La Iglesia del Vaticano II, Ed. Juan Flors, Barcelona
1966, 2 vol. T.1., 631-656. W. Bertrams, De analogia quoad structu-
ram hierarquicam inter Ecclesiam universalen et Ecclesiam particu-
larem, Per. de re morale (56) 1967, 267-308. H. Kiing, La Iglesia,
Herder, Barcelona 1968, 270-290. G. Philips, La Iglesia y su mis-
terio en el Concilio Vaticano II, Herder, Barcelona, 1968, 2 vol.
T.I. 43-44; 229-230; 424; T. 1I, 395, 425. K. Rahner, Iglesia Uni-
versal, en Sacramentum Mundi, Herder, Barcelona 1973, T. III,
703-708. J. Ratzinger, El nuevo Pueblo de Dios, Herder, Barcelo-
na, 1972, 252-255. Y.M.J. Congar, Propiedades esenciales de la
Iglesia. La Iglesia es una comunion, en Mysterium Salutis, Ed.
Cristiandad, Madrid 1973, 1V, 1, 410-425. L. Bouyer, La Iglesia de
Dios, Studium, Madrd 1973, 447-565. E.L. Dériga, Jerarquia,
Infalibilidad y Comunién eclesial, Herder, Barcelona, 1973, 231-
254, G. Thils, La communauté Eclésiale sujet d’action et sujet de
droit, R.T.L. (4) 1973, 443468. B. Serboiie, Ministéres et structure
de I'Eglise, en Le ministére et les ministéres selon le Nouveau Tes-
tament, Ed. du Seuil, 1974, 347417. J. Hamer, Chiesa locale e
comunitd eclesiale, en Amati, La Chiesa locale, L.A.S. Roma, 1976,
29-96. A. Amati, La Chiesa locale, Prospetive teologicche e pastora-
li, L.A.S. Roma, 1976.G. Danneels, Le “prénoméne communautaire™,
R.T.L. (7) 1976, 329-336. A. Antén, La Iglesia de Cristo, B.A.C.,
Madrid 1977, 501-503.
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bfamos dicho, especialmente su densidad trinitaria que se
palpa en la unidad de las Iglesias particulares. Esta peculiar
unidad es la que viene llamada ‘‘Koinonfa” en la S. Escritu-
ra, denotando la unién de los cristianos con Cristo y su par-
ticipacién en la misma divinidad 14.

1. Iglesia, igual a llamada del Padre en Cristo por el Espiritu

La intima naturaleza de la Iglesia nos da la razén de esta
unién. En efecto, de acuerdo a Lumen Gentium 14, la Igle-
sia es una llamada que el Padre eterno hace a todos los hom-
bres. Esta llamada es su Hijo al encarnarse, es el Verbo encai-
nado. La llamada es para que el hombre, creado por Dios,
ahora sea hijo de Dios en el hijo de Dios. Para que el hom-
bre oiga esta llamada y la comprenda, el Padre y el Hijo en-
vian a su Espiritu Santo, Quien da al hombre la capacidad
de escuchar la llamada y de comprenderla. Este llamar y
comprender llevan consigo el participar de la filiacion divina
y asf unirse al Hijo de Dios, siendo hijos adoptivos de Dios
en el Hijo de Dios. Y como el Hijo de Dios es la Palabra de
Dios, lleva consigo el escuchar y comprender esta Palabra,
participar de la Palabra del Padre y ser palabras del Padre en
la Palabra tnica del Padre, y pues precisamente esta Palabra
la Imagen y el Resplandor del Padre, el escucharla y compren-
derla conlleva ser imdgenes y resplandores de la Palabra del
Padre, participando de una manera inefable y siempre
creciente, de la infinita imagen y resplandor del Padre que es
el Hijo de Dios. Ahora bien, Quien ha dado la posibilidad de
escuchar y comprender la Palabra, es el Espfritu Santo.

Es pues el Espifritu Santo, Quien realiza la unificacién de
los hombres con Cristo y en Cristo, con el Padre Eterno. Es-
ta unién es en virtud de la participacién de la filiacién divina.
Consiste asi, en la participacién de la misma vida divina. En-
tonces, unidn y vida divina, aqui se identifican. Como todos
los hombres que escuchan la Palabra reciben la vida divina,
asi, todos los hombres se unen también entre si, no s6lo con
Dios, sino en Dios, como es obvio, entre sf.

14. Cfr. Fil 3, 10; 4, 15; I Cor. 5, 7;9, 10; 1, 9. Ro. 8, 17; Gal. 2,9.
Ef.. 1, 3-14; 10, 16. 1 Jo. 1, 3.6, 1 Pd. 1,4. Para el sentido de “Koi-
nonfa”, Cfr. P. Neuen-Zeit, Koinonia, en LTK, VI, col. 368-369.
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Como Ia vida divina es la unidad de Dios, entonces los lla-
mados por el Padre en Cristo por el Espiritu, son llamados
en la unidad de Dios y asi aparece el conjunto de los llama-
dos, la “ECCLESIA TOU THEOU”, como ‘“la muchedum-
bre congregada en la unidad del Padre, del Hijo y del Espf-
ritu” de que habla Lumen Gentium 4.

2. Unidad distinta de la Iglesia particular

Esta unidad es trinitaria, esto es, es Dios quien es tres per-
sonas distintas. Por tanto la unidad-Iglesia, es una unidad dis-
tinta. La unidad distinta divina es infinita, en cambio, la uni-
dad distinta humana, es limitada, y consistird siempre en una
tension entre identidad comiin y distincion. Que siendo como
es en Dios, jamds deberd destruir la identidad comun y jamés
tampoco deberd destruir la distincién personal. Asi la Iglesia
consistird en una identidad comun distinta.

En Dios el principio de unidad es el amor y el principio de
distincién son los origenes: el Padre, principio ingénito, el
Hijo que procede del Padre por verdadera generacién y el Es-
piritu que procede del Padre y del Hijo por inspiracién. Las
procesiones fundamentan la historia de la salvacién cuando
hablamos de la llamada del Padre, la Iglesia. Y la realizan ana-
logando la distincién trinitaria en el hombre, de acuerdo a las
misiones divinas. La Iglesia es as{ fruto de la misién que el
Hijo recibe del Padre en virtud de su origen y que el Espiritu
recibe de entrambos por su inspiraciéon. Y los llamados se
distinguen de acuerdo a la misién que reciben del Padre por
el Hijo en el Espfritu Santo. Esta mision que el Hijo da es dis-
tinta segin la voluntad del Padre y fundamenta la distincién
en la Iglesia entre Pastores y fieles. A los Pastores el Sefior los
llama y envia para que modelen al pueblo de Dios, lo rijan,
confeccionen la Eucaristia y la ofrezcan en nombre de este
mismo pueblo. Al restante pueblo de Dios, a que en torno a
sus Pastores profesen la misma fe, la misma esperanza, cele-
bren los mismos sacramentos y construyan la unidad en el
mundo, inmersos en la misma caridad que es el amor de
Dios.

Los Pastores fundamentalmente son llamados a confec-
cionar la Eucaristia, esto es, a hacer presente hoy la Pas-
cua del Sefior Jesus; en otras palabras, han sido elegidos
por Dios para que a través de ellos la Palabra del Padre
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resuene hoy en su Hijo Jesucristo y sea escuchada y com-
prendida por la fuerza del Espfritu Santo. Esto quiere
decir que son elegidos y enviados desde la Eucarist{a
para ser fuente instrumental de la Iglesia.

La misién la reciben para ser llamada eucaristica que
transparenta la misma y unica llamada del Padre que cons-
tituye la Iglesia. Pero que la transparenta de acuerdo a la
misma misién recibida, distinta en un pastor y en otro, de
acuerdo a la analogacion de las personas trinitarias y, con-
secuentemente, a la distincién infinita de Ellas. Por otra
parte, la diversidad de las personas, la diversidad de los gru-
pos humanos, las diversas etnias y sus diferentes culturas,
también tienen sumodelo en la distincién en la unidad divina.

Los diversos conjuntos personales culturales en torno a
un pastor, en torno al enviado-apéstol-obispo, constituyen
las diversas Iglesias particulares, esto es, las diversas encarna-
ciones de la unica llamada del Padre, de la tnica vida divina,
del Gnico misterio salvifico, de la Gnica Iglesia de Cristo. Una
por la Gnica vida divina, distinta, por las distintas personas.

3. Su unidad

La unidad es pues efecto de la misma vida divina, de la mis-
ma palabra, de la misma Eucaristia-Sacramentos, de la misma
Caridad-Construccion de unidad y también de la distincién
de la misién. Pues es cierto que hay en todos los obispos la
misma sucesién apostoélica, como dicen los ortodoxos, pero
para que ésta sea la misma, Cristo dio a sus apéstoles una mi-
sion de coincidencia en Pedro. Esta misién especial es la mi-
siébn de unidad, pues siendo Pedro constituido como Piedra
sobre la que se construye la Iglesia, es constitufdo el principio
de la unidad y de la firmeza del llamado divino a la humani-
dad. Como principio de unidad, sin €l, el llamado se resque-
braja; esto es, las Iglesias locales no obtendrdn el mismo y
unico fundamental llamado, y proclamardn como palabra de
Dios lo que no es palabra de Dios en su totalidad. Como prin-
cipio de firmeza, sin él, la claridad de la Palabra no se obten-
drd 'y su escucha y comprensién serd débil y defectuosa.

En esta forma, la unidad de las Iglesias locales viene, es
cierto, de la misma vida divina y de la misma distincién de
personas que se significa en las misiones distintas, pero que
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de ninguna manera se contradicen sino que se complementan
convergiendo en el Primado pontificio como en su centro de
unidad y de firmeza.

Este parece ser el sentido del servicio-autoridad-ministe-
rio pontificio que en esta forma fundamenta la colegiali-
dad episcopal y, analogando, la colegialidad de las iglesias
locales o particulares.

4. Su distinci6n

En esta vision la Iglesia particular es todo: llamada plena
divina, filiacién divina participada, misma fe, misma esperan-
za, misma Liturgia, mismos pastores, misma construccién del
Reino de Dios, misma corresponsabilidad, misma coinciden-
cia primacial. Y a la vez la Iglesia particular es parte: por la
diversidad de misiones, diversidad de personas, matices espe-
ciales de la llamada de acuerdo a la diversidad de culturas.

La “Koinonfa” de que habldbamos es esta unién de lo di-
verso con lo idéntico, dirfa que es la colegialidad de las Igle-
sias particulares en un mismo Espiritu, de acuerdo a la misma
mision primacial. Y ésta también serd la Iglesia Universal.

Se nota asf que el ser de la Iglesia particular es un ser emi-
nentemente relacional. Su razén de existir es la comunién en
la Iglesia universal. Asf es imposible qué¢ la Iglesia particular
se cierre en sf misma ya que no agota la llamada divina, aun
siendo su expresién original y adecuada a sus personas y sus
situaciones.

Pero también debe abrirse en totalidad mediante una do-
nacién plena a las demds iglesias, puesto que se distingue de
las demds en virtud de su propia personalidad, y la propia
personalidad de la Iglesia particular se funda en la misién
trinitaria en donde las personas se constituyen como infi-
nitamente distintas en tanto que plenamente se donan, pues
el Padre es Padre en tanto que entrega todo lo que es al Hijo
y el Hijo es todo lo que ha recibido del Padre, que regresa
a su vez al Padre, originando amorosamente al Espfritu San-
to, que es la donacién infinita de ambos y que asi revierte al
Padre y la Hijo. Esto es, la Iglesia particular crece en tanto
se participa a los demds.
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La vida trinitaria es asi{ el modelo donde se encuentra el
paradigma de acuerdo al que se es Iglesia, donde la escala de
mayor identidad distinta eclesial es la escala de mayor o me-
nor donacién. Esto es en ultimo término la “Koinonfa’ ecle-
sial que, decfamos, es la clave de la Iglesia particular. Desde
la comunién se funda la participacién y la participacién ha-
ce crecer la comunion.

5. Iglesias particulares latinoamericanas

Hablando desde estas perspectivas en nuestras Iglesiés
particulares latinoamericanas, quizd pudiéramos encontrar
pistas interesantes para su crecimiento; a modo de ejemplo
apuntaremos algunas de ellas.

5.1. Romanidad

Se ha dicho que nuestras Iglesias particulares en Amé-
rica Latina adolecen de un romanismo a ultranza. Que la
mentalidad preconciliar del obispo como vicario del Papa y
y su representante sin ninguna iniciativa propia siguen ade-
lante y se reflejan en la misma naturaleza de nuestras
comunidades eclesiales.

No se trata aqui de hacer frente a acusaciones; posible-
mente ha habido iglesias que hayan adolecido de ese defec-
to e iglesias que no; y ademds habria que ver las situaciones
concretas histéricas y saber juzgar desde ellas. Por supuesto
que sin caer en los claros defectos aludidos, no hay que olvi-
dar que insistir y acentuar la fuerza de comunién que hace
oir con claridad y sin resquebrajamientos la llamada que
constituye la Iglesia local es el secreto de la pujanza y vitali-
dad de nuestras iglesias latinoamericanas. La religiosidad
popular hace patente el sentido de la fe del pueblo de Dios;
en las visitas que el Papa ha hecho a nuestras iglesias latinoa-
mericanas se ha notado con mucha fuerza el lugar que ocupa
el primado pontificio en nuestras iglesias; el entusiasmo con
el que ha sido recibido hace concreta y no abstraccion ma-
temdtica la convergencia pontificia de nuestras gilesias lo-
cales, acentuando asi nuestra identidad distinta de las igle-
sias particulares de otras latitudes, pero a la vez en profunda
comunién con ellas.
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5.2. Cultura

La llamada del Padre que crea nuestras iglesias latinoa-
mericanas continuamente exige para ello una respuesta
que brote del nucleo dindmico de nuestra personalidad
como pueblo distinto; este ntcleo lo constituye el conjun-
to de valores que tenemos como motores de nuestra activi-
dad que nos constituye como individuos y como pueblo. Es-
tos valores son la concrecion de nuestros criterios de accion
que se basan en la comprensiéon del yo mejor hacia el cual
cada quien tiende, ya individual, ya colectivamente. Estos
valores exigen a la vez determinadas concepciones de la vida
que legitiman y hacen crecer, o bien tratan de borrar o co-
rregir al menos, las realizaciones econémicas, polfticas, so-
ciales y terminativamente culturales que vienen a constituir-
nos en nuestra individualidad y en nuestra colectividad, esto
€s, que vienen a constituirnos en la realidad latinoamericana
que actualmente vivimos.

Hablando Puebla de estos valores los describié como nues-
tro ‘“‘sustrato radical catélico™, al hacer mencién en el n. 7 de
los grandes momentos de la evangelizacidén en América La-
tina. Siendo pues estos valores radicalmente catélicos, pode-
mos decir que radicalmente ha sido escuchada la llamada
del Padre en nuestra realidad latinoamericana y asi ha sido
implantada dindmicamente la Iglesia y hemos sido radical-
mente una comunidén de iglesias particulares en el ambito
de nuestro Continente.

Seguir siendo cat6licos, seguir siendo iglesias particulares,
conlleva seguir escuchando la llamada del Padre en el nucleo
de nuestra cultura. Ello importa seguir concibiendo como
nuestro yo mejor a Cristo el Sefior, la llamada concreta del
Padre. E importa también el seguir recibiendo al Espiritu San-
to para poder concebir a Cristo en nuestra formulacién de va-
lores y para que el Espiritu siga siendo la fuerza de respuesta
para darla de muchas maneras distintas en nuestras situacio-
nes cambiantes de tipo econémico, social, polftico y cultural
estrictamente dicho. Tanto en el plano individual como en
el societario. Sin olvidar el marco de modernidad que como
sistema individualista o colectivista pretende ensordecerse

a la llamada del Padre; pero que como elementos presenta
muchas realizaciones que significan el dominio del univer-
0, y que son susceptibles para crear un mundo de hermanos,
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hijos del mismo Padre Dios, escuchando asi nuevos y maravi-
llosos tonos de la llamada del Padre que funda nuestras igle-
sias particulares. 15.

5.3. Puebla

Expresiones auténticas de nuestra comunién y participa-
ci6bn latinoamericana, de nuestra “koinonfa’”, de nuestra
realidad de iglesias particulares, han sido nuestras Confe-
rencias episcopales latinoamericanas, especialmente Puebla,
en donde de una manera intensa realizamos el ser universal
y particular de nuestras iglesias.

Puebla fue un pronunciar la llamada del Padre en Jesucris-
to hoy, gracias a la presencia viva y maravillosa del Espiritu
Santo, que realizé de una manera tan palpable como extraor-
dinaria la unidad de los Obispos latinoamericanos en la misma
Palabra de Dios. Y esta palabra-Iglesia dindmica, pronunciada
por los obispos latinaomericanos con la unidad y firmeza
de la palabra pontificia, encarnada en la situacién y realidad
latinoamericana, ha dado un nuevo impulso a la constitucion
dindmica continua de nuestro ser de iglesia local, en cada uno
de nuestros paises latinoamericanos.

Las pistas de Evangelizacion para el presente y el futuro
de América Latina, son estrictamente las pistas del crecimien-
to de nuestras iglesias. Pues son la Palabra del Padre que se
escucha y se obedece, se conoce, se celebra y se confiesa
hoy 16.

5.4. Magisterios paralelos

Se ha dicho, y juzgo que con razén, que uno de los més
importantes problemas para la auténtica evangelizacidén de
América Latina lo constituye el de los Magisterios paralelos.
Todo mundo se basa para evangelizar, se afirma, en la S.
Escritura. Pero como la evangelizacidn no puede ser descar-
nada, hay necesidad de que el Evangelio penetre en nuestra
realidad latinoamericana y asi la transforme. Pero ahora la
pregunta es, ;cémo tender el puente entre el Evangelio y la

15. Cfr. Documento de Puebla, La Verdad sobre el hombre: la dignidad
humana, en especial, nn. 321-329.
16. Cfr. Documento de Puebla, 3. Catequesis, en especial, n. 999.
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realidad?; en otras palabras, ;cudl es el criterio ultimo para
entender el Evangelio en la transformaciéon de América La-
tina?

Un criterio es la ciencia aplicada y muchas veces dirigida,
a la realidad latinoamericana (andlisis del materialismo his-
térico, por ejemplo); o bien, o también, el mero andlisis li-
terario cientffico del texto escrituristico. Cuando estos cri-
terios se absolutizan como ultimos, es evidente que la Pala-
bra de Dios se manipula dirigiéndola hacia los intereses de la
ideologfa que usa las ciencias mencionadas hacia sus propios
fines. Y entonces es cuando se establece el Magisterio parale-
lo al Magisterio de la Iglesia a quien ha sido confiado el dep6-
sito de la Revelacién para que lo custodie, defienda y expli-
que.

El problema del Magisterio paralelo no es el de un mero
criterio desviado de discernimiento, sino un atentar contra
el mismo ser de la Iglesia latinoamericana, pues al deformar-
se la Palabra fundante con la que el Sefior convoca y hace la

Iglesia, ya no se convoca mds en ella, no se origina m4s la
Iglesia.

Cuando a Puebla se le plante6 el que para evangelizar ade-
cuadamente se decidiese entre Capitalismo y Marxismo, ya
que segln el planteamiento de varios, los problemas de falta
de evangelizacion se debian al Capitalismo liberal, y la solu-
cibn estarfa en una alianza con el Socialismo marxista, se le
gstaba planteando un dilema altamente destructor del ser de
la Iglesia; una decisidén a uno o a otro de los términos presen-
tados por cierta opinién publica, en su cerraz6én Gltima al
Trascendente, conllevaba necesariamente la destruccién de
la Iglesia por su incapacidad para encarnar en dicha media-
cion la llamada del Padre. Es aqui donde de una manera es-
pecial se palpé la accién del Espiritu Santo Quien hizo captar
la llamada del Padre precisamente como COMUNION Y
PARTICIPACION. Que es con exactitud la ‘“‘koinonia’ fun-
dante de la Iglesia y que es la forma como Puebla respondié-
a la pregunta evangelizativa.

Un magisterio paralelo a la Palabra del Padre, discernida
en 0Oltima instancia por el Magisterio jerdrquico de los pas-
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tores, simplemente no es de la Iglesia, ni puede hacer la Igle-
sia.

Para terminar quisiera insinuar solamente la significacién y
el cometido intenso en el continuo forjar de nuestras Iglesias
locales que tiene y ha tenido desde su fundacion el CELAM.
Su servicio sbélo se entiende en el marco de la comunién y
participacién de nuestras iglesias locales; es una expresién
muy vilida y tantas veces decisiva, de nuestra ‘“‘koinonia’’.
Como expresion depurada de nuestra propia identidad y mu-
tua complementacién, el ser relacional de nuestras Iglesias
particulares latinoamericanas, encuentra en.el CELAM una
de sus mejores realizaciones

México, D.F., 30 de julio de 1982

Javier Lozano Barragdn
Obispo Auxiliar de México
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La Iglesia de los Pobres

Antecedentes biblicos y realidad presente

P. Alfredo Morin, p.s.s.

Introduccion

La expresiéon “‘Iglesia de los pobres™ fue lanzada por el pa-
pa Juan XXIII un mes antes de la inauguracién del Concilio
Vaticano 1I (septiembre 11 de 1962). “*La Iglesia, dijo, se pre-
senta como ella es y quiere ser: la Iglesia de todos; pero hoy
mds que nunca, como la Iglesia de los pobres™. Poco tiempo
después, el 21 de octubre, los 2.200 Padres del Concilio di-
rigfan un “‘Mensaje a todos los hombres” que el Papa Paulo
VI calificaria de gesto profético y de irrupcién del Espiritu:
““‘Ante todo debe volar nuestra alma hacia los mds humildes,

‘los mds pobres, los mds débiles, e imitando a Cristo, hemos de

compadecernos de las turbas oprimidas por el hambre, por
la miseria, por la ignorancia, poniendo ante nuestros ojos a
quienes, por falta de los medios necesarios, no han alcan-
zado todavfa una condicidén de vida digna del hombre”.

A veinte afios de distancia, quisiéramos evocar los funda-
mentos birblicos de esta ‘“‘opcion preferencial por los po-
bres’™ (DP 382, 707, 733, 769, 1134, 1217. ..), subrayando
aspectos que, a pesar de una literatura abundante, quizds no
hayan sido todos debidamente aprovechados.

En efecto, varios son los temas que giran alrededor de la
pobreza y que se entretejen a través del Antiguo y del Nuevo
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Testamento. Un intento de presentacion genética de dichos
temas puede ayudar a captarlos mejor y a aprovecharlos mds
completamente en nuestra accién pastoral a favor de nuestros
hermanos pobres. Procuraremos, pues, mostrar como Israel,
a través de su historia, supo mirar con los ojos de la fe, el es-
candalo de la indigencia, preparando asf la Buena Nueva de
Jests en la sinagoga de Nazaret (Lc 4, 16-22) y la misién con-
secuente de su Iglesia.

Por cierto, las distintas etapas de reflexion que vamos a
presentar no son exclusivas las unas de las otras y se desarro-
llan, a veces en forma paralela, a veces logrando s{ntesis mas
ricas. De todos modos, el dstinguir varias facetas nos ayudard
a descubrir distintos valores que convergerdn cn la figura libe-
radora de Jesucristo y a situar mejor ciertos mensajes de los
Evangelios que nos siguen retando en nuestra Iglesia de hoy
en América Latina.

A) Riquezay pobreza en el Antiguo Testamento

La primera reflexion de Israel sobre pobres y ricos resulta
un poco simple. En la Alianza del Sinai, el Pueblo elegido
se compromete a obedecer a la Ley de Yave, y Yavé, por su
parte, se compromete a proteger a su Pueblo y a obsequiarle
bienes terrenales. En el contexto de esta Alianza, se llega a
creer a veces entre los hebreos que el rico es tal porque ha
recibido la bendiciéon de Yavé (su brajah). Abraham, por
gjemplo, por ser un hombre justo, es rico: posee grandes re-
bafios y va a ser el padre de una multitud. La misma suerte
le corresponde de derecho a Job. Dentro del esquema de esta
teologia arcaica, la pobreza, como su compafiera de camino,
la enfermedad, puede facilmente aparecer como un castigo.
Y resulta interesante sefialar que, a pesar de que la reflexion
teolégica haya progresado a través de los siglos, esa ideologfa
logra sobrevivir hasta el Nuevo Testamento. En Jn 9, ante el
ciego de nacimiento, hay quienes preguntan en la ingenuidad
de su religiosidad popular: ;Quién ha pecado: sus padres o él
mismo?’” Jesus, por cierto, rechaza esta teologia arcaica 1

(1) Cf. A. GELIN, Les idées maitresses de I’Ancien Testament, Pa-
ris, Cerf. 1966, 81ss: “*Le probléme de la rétribution.

(g}
L
(3]

1) Todos los miembros del Pueblo de Dios COHEREDEROS

Paralela a esta reflexién incipiente, se va manifestando
en el Pueblo de Dios una conciencia social de una profundi-
dad teoldgica excepcional, fundamentada en su fe. Gracias
a esta fe, Israel se adelantard a todos los pueblos vecinos por
su “‘doctrina social’” y nos dejard una herencia soprendente-
mente moderna, una utopia susceptible de inspirar nuestro
actual servicio de los pobres en América Latina.

— Primera caracterfstica de esta fe: el Pueblo de Israel tiene
conciencia de ser é]1 mismo propiedad de Yavé, pueblo elegi-
do, pueblo salvado, en un gesto de amor irrevocable. Esta
conciencia marcard profundamente toda la vida moral de
Israel. “La fe de Israel consiste hoy en bendecir aquel acto
antiguo, en renovarle su adhesioén, en responder por el carifio
de la obediencia al carifio divino de la eleccién. Esta respues-
ta se expresa en gran parte por la forma como Israel ejercerd
la propiedad privada en presencia de Dios”. 2

De ahf resulta que Israel quedara pendiente de la voluntad
de su Sefior en el uso de los bienes terrenales. El modo de po-
seer quedard fuertemente condicionado por el compromiso
de la Alianza.

— Segunda caracteristica de esta fe de Israel que incide en su
modo de entender la justicia social: el Pueblo de Dios sabe
que solo Yavé es duefio verdadero del mundo, y especialmen-
te de la Tierra Prometida 3. Esta tierra, Yavé la cede a su Pue-
blo en herencia (najaldh). El Pueblo de Dios la podra usar, pe-
ro siempre de acuerdo con el plan de Dios. Y una parte
importante del culto de Israel consistird precisamente en re-
cordar (tema del memorial: zikkarén) que todo lo que el
Pueblo posee es don de Yavé y que nunca lo podr4 usar a su
antojo (jus utendi et abutendi). Y para no olvidar nunca
quién es el verdadero duefio de todo, el israelita deber4 ofre-
cer las primicias de su familia, sus cosechas, su ganado en una

(2) A. DUMAS, “Bible et propriété,en Prospective et prophétie. Les
Eglises dans la société industrielle, Paris, Cerf. 1972, 13-26.

(3) Lev 25, 23: “La tierra es mia y Uds. s6lo estdn de paso por ella
como huéspedes mios”.
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ceremonia especial en la que se alegrard por los dones recibi-
dos y pronunciard su confesion de fe:

““Ya declaro hoy a Yavé mi Dios que he llegado a la tierra
que Yavé jurdé a nuestros padres que nos darfa. . . Mi padre
era un arameo errante que bajé a Egipto y residié alli
como inmigrante siendo pocos aun, pero se hizo una na-
cién grande, fuerte y numerosa. Los egipcios nos maltrata-
ron, nos oprimieron y nos impusieron dura servidumbre.
Nosotros clamamos a Yavé Dios de nuestros padres, y Ya-
vé escuché nuestra voz; vio nuestra miseria, nuestras pena-
lidades y nuestra opresion, y Yavé nos sacé de Egipto con
mano fuerte y tenso brazo en medio de gran terror, sefiales
y prodigios. Nos trajo aquf y nos dio esta tierra, tierra que
mana leche y miel. Y  ahora yo traigo las primicias de los

productos del suelo que t, Yavé, me has dado™ (Dt 26,
3-10).

Las grandes fiestas del calendario litdrgico reactualizardn

cada afio la liberacién de la esclavitud y la toma de posesion
del pafs.

Esta lex orandi et credendi orienta la vida cotidiana del
Pueblo de Dios y se traduce en instituciones sociales. Va-
rios cédigos recordardn que es la voluntad de Yavé el
que cada israelita posea su porcidn de herencia. Y por esto
ni se puede pensar entre hermanos coherederos obrar como si
uno hubiese adquirido sus bienes como fruto de su propio
trabajo, con derecho de disponer de ellos como mis le gus-
te. El pecado de Efraim consistird precisamente en olvidar
que todo es don de Dios y en imaginarse que ha merecido
disponer libremente de sus bienes por su trabajo:

“Efraim es tramposo. Dice: Si, me he enriquecido, pero es
exclusivamente el producto de mi trabajo. En mi no se
encontrard ningin crimen, ninguna iniquidad”. (OS 12, 9).

Lo que aquf vale a los ojos de la fe no es el trabajo de cada
uno-sino la solidaridad en la herencia 4. A la luz de la fe, la

(4) Esta vision solidaria de la propiedad ha sido favorecida por una
caracteristica notable de la mentalidad hebrea que ha sido estu-
diada especialmente por H.W. ROBINSON bajo la etiqueta de
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propiedad privada no se entiende sin su “hipoteca social”,
pues la propiedad aquf no tiene otra funcién fuera de hacer
compartir entre todos la herencia recibida de las manos .de
Yavé. La solidaridad en la herencia pasa antes de cualquier
otra consideracién y si las causas naturales (muerte del pa-
dre de familia, sequia, etc. . .), el juego de las leyes econdmi-
cas en una sociedad sedentaria o los abusos de quienes, 91—
vidando los imperativos de su fe, crean desigualdades socia-
les inadmisibles, la Ley del Pueblo de Dios buscard el modo
de restablecer una cierta paridad, normal entre hijos coherg—
deros de un mismo Padre. En este contexto, €s muy Signi-
ficativo el hecho de que el préstamo con interés no se permi-
te entre israelitas (Dt 23, 19s).

De hecho, ya en el Codigo de la Alianza (Ex 21-23), el més
antiguo de todos en la Biblia, hay una defensa del pobre, ha}l
leyes para luchar contra la injusticia. Igualmente en los co-
digos posteriores (v.g. Dt 15, 7-11; 24, 10-21; Lv 19_, 9-‘10.
13-15. 33-36; 25, 35-53), encontramos medidas de tipo ins-
titucional encaminadas a defender al pobre, para restablecer
cierta igualdad en el disfrute de los bienes te’rr_enales. Cabe
subrayar especialmente el recurso al afio sabatico 5 que es
como una reforma socioeconémica periddica: cada afio se
hace un reajuste en la reparticién de los bienes para corre-

—_—

“corporate personality” y que resulta decisiva para entender el
misterio de la solidaridad en el pecado y el de la unién de Cristo
Cabeza con los miembros de su iglesia. Cf. HW, ROBINSON,
“The Hebrew Conception of Corporate Personality”, en Werden
und Wesen des A.T., BZAW 66, Berlin, 1936, 49-62; J. DE
FRAINE, Adam et son lignage. Etude sur la notion de “personna-
lité corporative” dans la Bible, DDB, 1959; F. DREYFUS,
«[ *actualisation 4 Pintéreur de la Bible”, en RB 83 (1976)

161-202. ' . :
(5) La ley del afio sabatico ha sido una molestia para los ricos duran-

te un largo periodo de la historia de Israel y estaba v’igente.en
tiempos de Jests. El tratado Shebi’it del Talmud estd precisa-
mente consagrado a la casuistica de Ex 23,11, Lev 25, 1-7y Dt
15, 1ss. Cf. J. BONSIRVEN, Textes rabbiniques des deux pre-
miers siécles chrétiens pour servir a lintelligence du N.T., Roma,
P.LB., 1954, 123-131. En cuanto al afio jubilar, no ha dejado
huellas en la historia biblica. Este silencio no es de suyo prueba
de que no haya sido celebrado.
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gir los desniveles demasiado escandalosos que todo hebreo,
heredero de Yavé, pueda sacar provecho de su pequefio lo-
te de terreno, su casita, su vifia, sus cabritas, sus gallinas 6. Y
cuando, por ejejmplo, el rey Ajab quiere apoderarse de la vi-
fia de Nabé6t, el profeta Elias protesta en nombre de su
Dios (1 Re 21).

Por ser los profetas la conciencia viva de Israel, los caris-
mdticos encargados de recordar los compromisos de la
Alianza a un pueblo duro de cerviz, no sorprende encon-
trar en sus ordculos mucha denuncia de la injusticia social:
B 2064, 1358, 7173608, 47, 1s 1, 23; 5, 1-2449, 1i=10,
4:Miq 6, 12;Jr 5, 26-29; 22, 13-15; Ez 22, 7; Mal 3, 5, etc .
Estos textos, bien conocidos, que leemos especialmente en
tiempo de Cuaresma, denuncian a reyes, sacerdotes, seudo-
profetas, jueces, ricos egofstas y todos aquellos que usan
el poder en provecho propio.

La misma preocupacién social se manifiesta en la litera-
tura sapiencial. Baste con recordar el muy conocido texto
de Pr 14, 31 (*“‘Oprimir al pobre es insultar al Creador”) y
otros dos sacados del Libro del Eclesidstico, especialmente
evocadores para la historia de América Latina, ya que fueron
la palabra de Dios que conmovid el corazén del clérigo Barto-
lomé de LAS CASAS y marcé el principio de su conversion.
Detrds del “pobre™ evocado por estos textos, LAS CASAS
vio perfilarse al indio de su encomienda. ;Ojald hubiera des-

cubierto que estos textos se aplicaban también al esclavo
negro!

‘“Hijo, no prives al pobre del sustento,

ni dejes en suspenso los ojos suplicantes.
No entristezcas al que tiene hambre,

no exasperes al hombre en su indigencia.
No te ensafies con el corazén exasperado,

no hagas esperar la dddiva al mendigo.
No rechaces al suplicante atribulado,

ni apartes tu rostro del pobre.

(6) Esta normalidad se expresa por un giro estereotipado: “cada cual
a la sombra de su vida y de su higuera” (1 R 4, 25; 2 R 18, 31;
Mi4,4; Zac 3, 10).
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No apartes del mendigo tus ojos,
ni des a nadie ocasion de maldecirte.
Pues si te maldice en la amargura de su alma,
su Hacedor escuchard su imprecacion” (Ecli 4, 1-6).

“Sacrificios de posesiones injustas son rechazados,
ni son aceptados los dones de los inicuos,
No se complace el Altisimo en ofrendas de impfos,
ni por el cimulo de victimas perdona los pecados.
Es sacrificar a un hijo delante de su padre,
quitar a los pobres para ofrecer sacrificio.
El pan de la limosna es vida para el pobre,
el que se lo niega es homicida.
Mata a su préjimo quien le arrebata su sustento,
quien no paga el justo salario es un asesino”. (34, 18-22)

Toda esta reflexion de fe sobre los derechos del pobre, co-
herederos de la Tierra de Yavé, va preparando las bienaven-
turanzas tales como las encontramos en el Evangelio segun
Lucas, quien se muestra especialmente sensible al mensaje
social de Jesus.

Notemos que en aquella primera etapa, méds que todo pre-
exilica, no se encuentra ningin juicio favorable sobre el he-
cho de la pobreza. La pobreza es un castigo, una calamidad
o el fruto del abuso de otros, pero no se percibe de ninguna
manera como una virtud, algo que pueda acercar al Sefior. La
simpleza de este enfoque no resistird a las experiencias poste-
riores del Pueblo de Dios.

2) Emergencia de los “POBRES DE YAVE” (janawim): la
pobreza socioecon6mica, el sufrimiento y la persecucion
unidos a la confianza en Dios

El siglo VII marca una evolucién importante del tema de
la pobreza en Israel. En ese momento el tema de la fe humil-
de se entrelaza intimamente con el de la pobreza-indigencia.

La nueva reflexion nace de una dura experiencia, como
tantos progresos teologicos que jalonan el Antiguo Testamen-
to. Durante el reino funesto de MANASES, rey impfo que
abri6 las puertas de Jerusalén a los cultos paganos, los fieles
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yavistas fueron perseguidos (2 Re 21, 1-16). De esta situacion
resulté un gran escdndalo en Israel porque aquellos que recor-
daban los compromisos de la Alianza se preguntaban: si Yavé
es fiel a su promesa ;como pueden triunfar los impfos y su-
frir los que observan la Ley de Yavé? Yavé ha prometido a los
suyos bienes terrenales y proteccién contra los enemigos y
opresores. Si esto es cierto, piensa la gente, los buenos debe-
rfan ser todos gordos, felices y exitosos, mientras que los ma-
los deberfan ser flacos, hambrientos, infelices y fracasados.
Ahora bien, el paisaje social en tiempo de MANASES reve-
laba una situacién completamente al revés. Con toda eviden-
cia, la teologfa oficial no daba cuenta de la realidad que se
estaba viviendo. De esta trdgica prueba nacié una reflexién
feolégica cuyo principal iniciador fue el profeta SOFONIAS,
alrededor del ‘afio 630, en los albores del reino de JOSIAS.
Tres expresiones nuevas vendrdn a enriquecer en adelante
el vocabulario teolégico: “dia de la célera de Yavé”, “‘pobres
de Yavé” y “pequefio resto’’ de Israel.

El nuevo mensaje se puede resumir en la forma siguiente:
No basta con pertenecer al Pueblo elegido para disfrutar de
los bienes de la Alianza. Viene el dfa de la cblera en el cual
Yavé aplastard a los impfos. S6lo se salvardn los humildes,
un pequefio resto de fieles.

“Buscad a Yavé vosotros todos, los humildes de la tierra,
que cumpl{s sus normas.

Buscad 1la justicia, buscad la humildad;

quizds encontréis cobijo el dfa de la c6lera de Yavé™.
(Sof 2, 3).

“Yo dejaré en medio de tf

un pueblo humilde y pobre,

y en el nombre de Yavé se cobijard
el Resto de Israel”. (Sof 3, 12s)

El objeto de las promesas divinas ya no es Israel en su
totalidad, sino un resto, espiritualmente humilde y so-
cialmiente pobre y oprimido. Son los perseguidos por cau-
3a de su fidelidad a Yavé, clientes de su Dios sedientos de
justicia, puros de corazén que no se dejan atraer por los
falsos fdolos. Ya se van perfilando el Magnificat (Lc 1,
46-55) y las bienaventuranzas en la versién de Mateo (5,
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3-11). En este contexto, no causa sorpresa el hecho de que
el Mesias anunciado por ISAIAS (11, 4; cf. Sal 72, 4. 12s)
sea un juez:

... dictard sentencias justas a favor de la gente pobre;
su palabra derribaré al opresor’’.

En la persona del profeta JEREMIAS, pobre y persegui-
do, que lucha por la justicia y la fidelidad a Yavé, se va
perfilando el “Siervo de Yavé’”, victima de la opresion,
sintesis del pequefio Resto, pobre y perseguido, que man-
tiene su fe en las promesas del Sefior (cf. Is 41, 17; 49, 13;
61, 1; 26, 6). La pobreza material, la persecucién, el su-
frimiento, unidos a la humildad de corazén, constituirdn en
adelante el titulo mds poderoso para la gracia: invitan al Se-
flor a cumplir sus promesas escatolédgicas, ahora que Israel
se convierte (Is 41, 17; Sal 74, 19-21; 9, 13.19).

3) Tercera etapa: LA VERDADERA RIQUEZA

Despues del Exilio, la teologfa de la pobreza dard otro gran
paso adelante. Y como en la etapa anterior, la reflexion de
fe quedard favorecida por una situacioén de crisis y de sufri-
miento.

Al regresar del Exilio, los janawim creen que ahora se van
a cumplir las promesas de Yavé, tales como ellos las perci-
bfan. Pero nuevas pruebas les obligardn a purificar su teolo
gla. Ante nuevos sufrimientos, ellos se preguntan: ;Por qué
Yavé no cumple las promesas de su Alianza? ;Qué se propo-
ne nuestro Dios? Poco a poco, caerdn en la cuenta de que la
imagen que se hacian de su recompensa era demasiado cru-
da: esperaban que Yavé les diera lo que no alimenta una fe-
licidad duradera. Y poco a poco se va criticando la doctri-
na antigua de la retribucién temporal. Dos certezas se van
afirmando:

— No es cierto que la posesién de los bienes de este mundc
quede asegurada para los justos, los humildes, los piadosos
como recompensa de virtud (_J ob; Tobfas).

— La. posesion de bienes temporales no s6lo no sella ni
autentifica la virtud: es un peligro para quienes conffan en
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ella. Las riquezas son vanidad, no pueden llenar el corazén
del hombre (Eclesiastés; Eclesidstico). Ya se va condenando
la mentalidad consumista.

A esta altura, nos encontramos muy lejos de la teologic
arcaica evocada al principio de este estudio. El hebreo an
tiguo esperaba la riqueza como recompensa de su fidelida Y, &
ratos, podfa dar la impresién de que su Dios tenfa una op-
cion preferencial por los ricos. Ahora, el “pobre de Yavé”
desconffa de las riquezas con su cardcter ambiguo, y puede
decir con el autor sapiencial :

“No me des ni indigencia ni riqueza,

basta con que me dejes probar mi bocado de pan,

no sea que llegue a hartarme y reniegue

y diga: ‘;Quién es Yavé?’

0 no sea que siendo misero, me de al robo” (Pr 30, 8s).

Y a fuerza de desengafios, ya se va preparando el terreno
para un descubrimiento capital en la fe: esta vida no es la
definitiva. No pasa de ser un transito, muy importante por
cierto, en el que uno se define ante Dios y sus hermanos, pero
un trdnsito. M4s alld de la tierra tenemos otra morada donde
los justos reciben su verdadera recompensa. EI descubrimien-
to del més alld, lejos de ser una invitacién a huir de las res-
ponsabilidades terrenales dard mds importancia a esta vida
ya que en ella se juega nuestra suerte eterna. Esta verdad de
la existencia de otra vida en la que el pobre de Yavé serd aco-
gido en el seno de Abrahdm para vivir en la intimidad de su
Dios aparece casi simultdneamente a partir del siglo II antes
de Jesucristo en medio de los salmistas, en Alejandria (Sa-

bidurfa) y en los circulos apocalfpticos (Daniel 12, 24; 2
Mac 12, 44ss) 7.

* ¥ k

En resumidas cuentas, nuestro estudio del Antiguo Testa-
mento nos ha llevado a destacar tres grandes temas, igual-

mente importantes y que volvemos a encontrar en la predi-
cacion de Jesus:

(7) A.GELIN, 1.c. 90-93.
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— Dios quiere que todos sus hijos sean tratados como cohe-
rederos y tengan el minimo de bienes para llevar una vida
digna, y esto sin consideracion de los méritos personales, pues
Dios hace llover sobre buenos y malos.

— No todos se salvardn en el ““dra de la célera’. Sélo un ‘“‘pe-
quefio Resto” de pobres, humildes, fieles perseguidos por su
fe.

— A éstos Dios no se compromete a dar riquezas, porque €s-
tas se vuelven un f{dolo rival de Dios: Mamén no es una re-
compensa sino un peligro mortal para los herederos de Ya-
vé. Los justos irdn a habitar cerca del Sefior en su Templo
celestial y serdn asociados a su Reino (Sabiduria 3 y 5).

Esta cadena de descubrimientos en la fe, logrados a través
de experiencias dolorosas, nos prepara para entender mejor
la gran proclamacién mesidnica de Jess en la sinagoga de
Nazaret (Lc 4, 16-22), la perfcopa mds citada por el Docu-
mento de Puebla (6 veces).

B)JESUS, liberador de los pobres

“El Espfiritu del Sefior est4 sobre mf. ..”

Esta proclamacién extraordinaria que resuena en Naz_aret
como un campanazo de liberacién en una mafiana de prima-

vera, viene a responder a la espera de los siglos. Lo que gene-
raciones de pobres, enfermos, presos, perseguidos anhelaban,

-por fin se cumple con la venida de Jesus: en aquel “‘hoy’’ de-

finitivo de Galilea se abre una vez por todas la pdgina Gltima
de 1a historia humana, irrumpe el esjaton, brilla por fin la luz
de los altimos tiempos, de un afio jubilar ya no reducido a
la estrechez de unos cuantos meses cada cuantos afios, sino
estirado sin ruptura hasta la eternidad.

Cristo, alfa y omega, viene a cumplir la Promesa, desbor-
d4dndola en forma imprevista por todos los acimut. Todos es-
peraban un Salvador: unos lo vefan bajo los rasgos de un
rey, otros anticipaban un profeta, otros un sacerdote. Ante
los repetidos fracasos de estas mediaciones humanas, muchos
esperaban una intervencion espectacular y directa del mismo

224



Yavé. Cristo, en forma inesperada, conjuga todas estas espe-
ranzas en una sola: es rey, profeta, sacerdote, y es el mismo
Dios salvador, Emanuel, residente y activo en medio de
nosotros 8.

El Pueblo de Dios esperaba bienes materiales, ventajas
temporales: paz, justicia, pan cotidiano. Jesus traerd todos
los bienes mesidnicos en super-abundancia. Los bienes terre-
nales no son despreciados en este proceso, pero quedan en su
debido sitio. Reciben una promocién imprevista: se vuelven
signos, sacramentos providenciales de bienes todavfa mds
preciosos: el banquete celestial, la filiacién divina, la tierra, la
fraternidad definitiva, la comunién intima con Dios en la
vida eterna.

El pan compartido con el pobre, pues, no pierde nada de
su importancia. Tampoco el vino de la convivencia festiva:
se vuelven los signos privilegiados de una nueva Alianza, de
un nuevo compromiso de amor. Asi como Jesus es el cami-
no (Jn 14, 6) obligado hacia el Padre, en una forma andloga,
Jestis se hace camino de gloria en la presencia sacramental
del pobre alimentado, vestido, visitado con amor (Mt 25,
3146).

Para entender mejor el caricter realista de la Buena Nue-
va, su anclaje material y terrenal, conviene hacer tres muy
breves aclaraciones sobre “evangelio”, ‘‘Reino de Dios”
y ‘“‘afio de gracia’, pues la cara ‘‘espiritual” del evento
arriesga hacernos olvidar que en la economia de la Encar-
nacién y del sacramento, el Espiritu irrumpe en gestos muy
concretos y en realidades muy palpables: en la “‘santa ma-
teria”, dirfa el P. CHENU.

1) “Evangelio”

El sentido de esta palabra se ha ampliado mucho a tra-
vés de los siglos. ;Qué evocaba la palabra “‘evangelizar’ para
los contempordneos de Jesis?

El' contexto original es polftico. El evangelista era un
funcionario del gobiemno, el heraldo encargado por el rey de

(8) A. GELIN, art. Messianisme, en SDB V, 1165-1212.
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anunciar las buenas noticias importantes en la plaza publica.
Podia tratarse de una victoria sobre el enemigo, de una
amnistia o de una rebaja de impuestos con motivo, por
ejemplo, del matrimonio del rey o de su hijo. Los favorecidos
por dicha amnistfa podfan ser los pobres encarcelados por no
poder pagar sus deudas o sus impuestos. Este contexto nos
ayuda a captar lo que podfa significar para los palestinenses
del primer siglo la expresion: ‘“‘evangelizar a los pobres”.
Aqui no se trata en primera instancia de una prédica o de una
catequesis, sino del anuncio de una buena noticia de
liberacion para gente emproblemada, victima de abusos, y
especialmente en el terreno muy concreto de lo econémico.

Y como Lc 4, 43 nos dice que la buena poticia que se pre-
gona tiene por objeto el Reino de Dios, conviene aclarar tam-
bién rdpidamente el sentido original de esta expresion.

2) “Reino de Dios” (Mc; Lc¢) o “Reino de los cielos” (Mt)

Aqui es preciso sefialar que también esta expresion tiene
un Sitz im Leben politico, como toda la esperanza mesiéni-
ca que le da su contexto. Mesias (Mashiaj) significa *“‘ungido”
(jristos), y en este caso, ‘“ungido’ significa: rey.

Todo el mesianismo hebreo gira alrededor de la convic-
cion de que Dios va a salvar a su Pueblo por la venida de un
rey dotado de poderes excepcionales.

De ese rey, los hebreos esperan:

— paz, o sea: liberacion de los enemigos;
— prosperidad, o sea: pan cotidiano;
— justicia para todos, especialmente para los pobres.

Y como los reyes se van sucediendo en la historia de Israel
sin que aparezca ni la paz, ni la prosperidad, ni la justicia
deseadas, el Pueblo se pone a esperar la liberacion, ya no de
un rey terrenal, sino de una intervencion directa de Dios.
Después de tantos fracasos de reyes humanos jvenga el go-
bierno del mismo Dios, el unico capaz de enderezar las
cosas!

Y como, en ciertos circulos judfos, se acostumbraba reem-
plazar el nombre de Dios, demasiado santo para ser pronun-
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ciado, por labios humanos, por la expresién “los cielos”, en-
contramos paralelamente a “reino de Dio§” en Mc y Lg,
“reino de los cielos” en Mt. Lo cual no significa, por cierto,
que este reino no tendria nada que ver con esta tierra. Sig-
nifica simplemente que Dios (“los cielos’) va a reinar, go-
bernar, salvar, restablecer la justicia, que sea en esta tierra
0 en la otra vida.

3) “Afo de gracia”

El texto que Jesus cita en Lc 4, 18s es el de Is 61, Is. Es-
te pasaje del Trito-Isafas termina anunciando un afio de
gracia. ;Qué es un afio de gracia? No vamos a entrar en las
sabias discusiones de los exégetas mds de lo necesario. Lo mds
verosimil es que tenemos aqui un poema que describe la vi-
sién inaugural de un profeta postexflico, o sea, la experien-
cia espiritual en la cual descubre su vocacion, su mision, con
el meollo de su futuro mensaje. El profeta anénimo estd lla-
mado a ser el heraldo, el pregonero de un mensaje de libe-
raciéon y consuelo. Anuncia un afio jubilar de parte del Se-
fior, en el que Dios realizard su salvacién. Vale la pena sefia-
lar que en tiempos de Jesus, este texto venfa acompafiado
en la lectura sinagogal con el texto de Lv 25 que se refiere
al afio sabdtico y al afio jubilar. Y el afio sabatico, como ya
lo explicamos, era una especie de reforma economicosocial
peribdicamente puesta al dfa: cada 7 afios. El reajuste.en la
distribucién de bienes que en el afio jubilar se llevaba a ca-
bo cada medio siglo, se realizaba cada 7 afios en el afio sa-
bético.

.Y qué medidas concretas suponfa este reajuste? Eran b4-
sicamente cuatro:

— Se dejaba descansar la tierra, No se sembraba nada.

— Se perdonaban las deudas.

— Se liberaban los esclavos.

— Se devolvia a cada uno la propiedad familiar, cuando uno
se habfa encontrado en la necesidad de venderla para pagar
deudas.

Cuando en Lc 4, 18s, Jesus proclama el afio de gracia, sin
duda se refiere a todo esto, enriquecido, claro est4, con toda
la novedad que trafa.
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Algunos pasajes de los Evangelios parecen confirmarlo. Por
gjemplo, una de las grandes preocupaciones que causaba el
afio sabdtico en Israel se expresa en Lv 25, 20s; “Si Uds. di-
cen: ‘;Qué vamos a comer el 70. aflo, ya que no vamos a
sembrar ni a cosechar?” Les voy a dar mi bendicion en el
60. afio y dara lo suficiente para tres afios. “Esto se parece
mucho a lo que encontramos en Lc 12, 29-31: “No se
preocupen preguntdndose: ‘;Qué vamos a comer?. .. Bus-
quen mds bien el Reino de Dios y esas cosas se les dardn
por afiadidura”.

A este proposito, llama la atenci6n la peticion del Padre-
nuestro: ‘“Perdénanos nuestras deudas como nosotros per-
donamos a nuestros deudores”. (Mt 6, 12). La palabra “deu-
das” (ofeilémata) indica una deuda econémica. El verbo que
traducimos por “perdonar” es afiemi, término técnico usado
en los textos consagrados al afio sabédtico o jubilar (Lv 26t
2532854: D15, 1ss; 1s 61,25 Jm 35, 8) para significar:
borrar una deuda material, perdonarla. Esto queda més claro
cuando leemos la paribola del siervo sin piedad (Mt 18, 23-
35) en la cual vemos que Dios no favorece con su jubileo a
quienes rehusan borrar las deudas de los necesitados.

Sin duda, los textos mds sugestivos sobre este tema se
encuentran en el capftulo 16 de Lucas: la pardbola del admi-
nistrador precavido y la pardbola del rico y del pobre Laza-
ro, puestas juntas porque se completan y que no deberia-
mos nunca estudiar por separado 7.

(9) Esta complementaridad de las dos pardbolas de Lo 16 ha sido sub-
rayada por A. SCHLATTER (Die Evangelien nach Markus und
Lukas, Stuttgart, 1954, 331) y felizmente aprovechada por
André FEUILLET. Nuestra interpretaciéon se inspira en los si-
guientes comentarios: J. WELLHAUSEN, Das Evangelium Lucas,
Berlin, 1904, 87; E. PERCY, Die Botschaft Jesu. Eine Tradi-
tioniskritische und exegetische Untersuchung, Lund, 1934,
166; A. FEUILLET, “‘Les riches intendants du Christ (Luc XVI,
1-3), en RSR 34 (1947) 30-54; id., “La parabole du mauvais
riche et du pauvre Lazare (Lc 16, 19-31), antithése de la parabole
de Iintendant astucieux (Lc 16, 1-9)”, en NRT 101 (1979) 212-
223; id., “Les paraboles de Luc: chap 16”, en Esprit et Vie, 17
(26 avril 1979) 241-250; 18 (3 mai 1979) 257-271; P. BIGO, “La
richesse comme intendance dans I’Evangile”, en NRT 87 (1965)
267-271.

228



A) Pirabola del administrador precavido: Lc 16, 1-9

No es ambigua, como a veces de ha dicho. Quiere simple-
mente recordarnos que Solo Dios es el duefio absoluto de los
bienes de esta tierra y que su mayor deseo es que estos bie-
nes lleguen a los mds necesitados. El hombre no es mds que
un administrador. Esto queda claro en varias pardbolas que
giran alrededor del tema del intendente: las minas (Lc 19,
11-27), los talentos (Mt 25, 14-30), el intendente fiel y el
intendente malo (Mt 24, 45-51; Lc¢ 12, 4-48). El rico es un
administrador de los bienes de Dios. Debe compartirlos
con ¢l pobre. Si asegura esa ‘‘comunién y participacion”,
su suerte queda vinculada eternamente con la de pobres:
los pobres le recibirdn en las tiendas eternales (Lc 16, 9) 10,

B) El malrico y el pobre Lazaro: L¢ 16, 19-31

Esta pardbola es el revés de la anterior. Aqui no hay co-
munién ni participacién. Entre el rico y Ldzaro, hay una bre-
cha ancha (jasma mega), un abismo. Esta distancia que el ri-
co mantiene con el pobre permanecerd en la otra vida. Aquf,
en esta tierra, el mal rico sella él mismo su suerte eterna: los
pobres no lo podrdn acoger en el seno de Abrahdm. Y esto,
agrega el parabolista, no es doctrina nueva: ya se ensefiaba
en la Ley y los profetas.

AsY volvemos a encontrar con claridad en los Evangelios el
primer tema que habfamos descubierto en el Antiguo Testa-

(10) Es interesante notar como este tema de la intendencia estd sub-
yacente a la reflexién de santo Tomés de Aquino sobre la propie-
dad privada. En la II-1I, q. 66, art. 2, el Doctor Angélico se pre-
gunta si el dominio natural de todas las cosas puede expresarse
en forma de propiedad privada. Y responde: “Acerca de los bie-
nes exteriores dos cosas competen al hombre: primero, la potes-
tad de gestién y disposicién de los mismos. Y en cuanto a esto
es licito que el hombre posea cosas propias. . . También compe-
te al hombre, respecto de los bienes exteriores, el uso o disfru-
te de los mismos; y, en cuanto a esto no debe tener el hombre
las cosas exteriores como propias, sino como comunes, de modo
que facilmente dé participacion en ellas a los otros cuando las
necesiten. . .” (Cf. R. ANTONCICH, Los cristianos ante 1a injus-
ticia, Bogotd, Ed. Grupo Social, 1980, 158 s.
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mento sobre la necesidad de compartir entre coherederos de
un mismo Padre.

No nos vamos a detener en el segundo tema, mucho mas
familiar quizds, de los “‘pobres de Yavé”, presente en las bie-
naventuranzas de Mateo (5, 3-11), en la noble figura de la
Virgen Marfa y demds justos de los evangelios de la infancia
(Lc 1-2;: Mt 1-2), en los discipulos llamados a cargar la cruz
(Mc 8, 34 y par.), a ser perseguidos como su Maestro Jn
15, 20), a abandonar todo para seguirlo (Mt 19, 29), en la fi-
gura de Cristo ‘“hecho pobre siendo rico” (2 Co 8, 9), “‘des-
pojado de su rango para hacerse esclavo” (Flp 2, 6-11), etc. . .

Tampoco vamos a insistir sobre el tercer tema del peligro
de las riquezas (Mc 10, 23s y par.), de la rivalidad entre
Dios y Mamén L1 (Mt 6,24; Lc 16, 13), etc. . .

De hecho, todo lo mejor de la reflexion del Antiguo Tes-
tamento sobre pobreza y riqueza se vuelve a encontrar, pro-
fundizado, en el mensaje de Jesus.

C) La primera fraternidad de Jerusalén

Vamos a completar nuestros apuntes bfblicos por un bre-
ve comentario sobre la Koinonia de que se trata en el justa-
mente famoso versiculo de los Hch 2, 42: “Perseveraban
en la ensefianza de los apostoles, en la Koinonfa en la frac-
cién del pan y en las oraciones’.

Este texto es particularmente importante porque sabe-
mos que Lucas utiliza fuentes escritas arcaicas y que los
sumarios, entre los cuales se encuentra nuestro versfculo, se

(11) El mismo término mamoén es la transcripcién griega de una pala-

bra aramea que probablemente se refiere a un depdsito confiado,
lo cual refuerza el tema de la intendencia. El dinero, pues, es un
valor confiado al rico para que lo administre de acuerdo con la
voluntad de Dios. Cuando el rico no cumple con su papel de in-
tendente, de administrador, y hace de las riquezas confiadas su
bien exclusivo, hace de ellas un idolo y Mamén se vuelve rival
de Dios.
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consideran como unos de los documentos mds antiguos que
tenemos sobre la vida de los primeros cristianos.

iQué significa, pues, aquf Koinonfa que unos traducen
por ‘‘convivencia” (Biblia latinoameéricana). ‘‘comunién”
(Biblia de Jerusalén), “‘unién’ (ndcar-Colunga), ‘‘comunidad
de vida” (Juan MATEOS). . .?

Para sacar su sentido en Hch 2, 42, no podemos valernos
de otros usos de este término en Lucas: no figura nunca en
los Evangelios y se encuentra una sola vez en los Hechos, en
el texto que estamos estudiando. Pero afortunadamente,
el adjetivo Koinos que dio origen a la palabra Koinonia se
encuentra dos veces en los sumarios de los Hechos (2, 44 y
4, 32) y nos da la clave de su interpretacion:

Hch 2, 44: Todos los creyentes tenian todo en comun

(Apauta Koina)

4.32: Nadie decfa suyo lo que le pertenecia, sino que en-
tre ellos todo se compartia (panta koina).

J. DUPONT 12 sefiala que estas expresiones evocaban
médximas conocidisimas para orejas griegas: ‘‘Entre ami-
gos, nada se reserva como bien propio”’. Escribfa Arist6-
teles: “Entre amigos, todo es comun. La amistad consiste
en compartir lo que se tiene”. (Koina ta filon, en koinonia
gar he filfa (Et. Nic. 1168D).

El texto de Hch 4, 32 recibe un complemento en 4, 34:
“No habia ningin indigente entre ellos. ““Con acierto ano-
ta DUPONT que esta férmula ya no tiene nada que ver
con el tema griego de la amistad. Viene de Dt 15, 4: “No
debe haber indigentes en medio de tf, pues Yavé te bende-
cird si escuchas su voz. “‘Dicho de otro modo, Yavé se com-
promete a darnos el pan de cada dfa si nosotros perdona-
mos las deudas (deudas monetarias: cf. Mt 18, 23-35), si
compartimos nuestros bienes con el hermano necesitado.

(12) J. DUPONT, “L’union entre les premiers chrétiens dans les Actes
des Apotres”, en NRT 9 (1969) 897-915. Cf. M. HENGEL,
Eigentum und Reichtum in der fruehen Kirche, Stuttgart, Calwer
Verlag, 1973, cap. 4.

228

“Una Iglesia de Dios se reconoce por €l hecho de que no
hay indigente entre sus miembros”. (J. DUPONT).

Cabe agregar que San Pablo llama Koinonfa la colecta que
manda a los hermanos de Jerusalén (Ro 15, 16; 2 Co 8,
4: 9, 13). La misma palabra sigue utilizada con el mismo
sentido material por Clemente de Alejandrfa (Strom 3,
4), san Atanasio (Ep. Fest. 45), san Basilio (ep. 223), etc.. . . .

Esta interpretacibn cuadra perfectamente con el con-
texto: ejemplo de Bernabé que vende sus bienes (4, 36s) para
llenar las arcas de la comunidad, contratestimonio de Ana-
nias y Safira que fingen compartir todo pero que de hecho
retienen parte de sus bienes (5, 1-10), escindalo de la mala
reparticién a las viudas helenistas que se corrige por una
redistribucién de responsabilidades: institucién de los Sie-
te (6, 1-6) 13.

Ast aparece que la tradicion veterotestamentaria de la
solidaridad en los bienes terrenales percebidos como una
herencia que se debe compartir entre hijos de un mismo Pa-
dre se habfa conservado fielmente entre los primeros cris-
tianos.

D) Hoy, la IGLESIA DE LOS POBRES

El Concilio Vaticano II marcé una nueva etapa de ahonda-
miento sobre el tema Iglesia-pobreza. Las palabras ya citadas
del papa Juan XXII (“Iglesia de todos, pero hoy més que
nunca Iglesia de los pobres™) recibieron un eco extraordina-
rio en el Aula conciliar. Cabe agregar que el clima estaba fa-
vorable en el gran pudblico de los mass media para acoger es-
te mensaje. Todos estaban influenciados por las campafias re-
lativas al problema del hambre en el mundo; varios pafses
africanos acababan de conquistar su independencia (1960) y
empezaban nueva vida en el subdesarrollo y la miseria; fres-
ca a la memoria estaba la enciclica MATER ET MAGISTRA
(15 de mayo de 1961) y pronto vendrfa la PACEM IN TE-
RRIS (11 de abril de 1963). Todo iba preparando los espi-

(13) DIOS HABLA HOY traduce con acierto lo de la koinonia en
Hch 2, 42 por: “‘compartian lo que tenfan”.

223



ritus para una nueva reflexién de fe sobre el esciandalo de la
indigencia.

Catalizador importante en este proceso fue el Padre Paul
GAUTHIER, antiguo profesor de teologia en el Seminario
Mayor de Dijén fundador de la Fraternidad de los “‘Compaiie-
ros de Jestus Carpintero” de Nazaret, quien logr6é formar un
grupo de reflexién con obispos y expertos del Concilio, que
se reunieron semanalmente en el Colegio Belga para meditar
sobre el tema “‘Jests, la IglesiaX los pobres”’, durante las dos
primeras sesiones del Concilio 14.

En el Aula conciliar, fueron voceros particularmente auto-
rizados de los pobres el Cardenal LERCARO y Mons Alfred
ANCEL, obispo obrero, auxiliar de Lyon.

Desde el principio, el tema de la pobreza fue abordado con
mucha altura teolégica. En su intervencién del 6 de noviem-
bre de 1962, el Cardenal LERCARO decfa:

“La pobreza es un signo para reconocer a la Iglesia de Cris-
to. La pobreza condiciona toda accién pastoral evangélica
y penetrante. El ser y la vida de la Iglesia deben ir marca-
dos por la pobreza, como fue la Encarnacién del Verbo, su
nacimiento en Belén, su vida y su muerte. La pobreza de
la Iglesia es como umna continuacién de la pobreza de
Cristo. El esquema de la Iglesia debe tratar de la presencia
especial de Cristo en los pobres. Un signo de la Iglesia
—como lo fue de Cristo— es evangelizar a los pobres. En
un mundo en que las dos terceras partes de los hombres
padecen hambre, la Iglesia debe dar una respuesta de aus-
teridad y de pobreza; en un mundo en que las masas de
obreros viven alejadas de Cristo y de Dios, la Iglesia debe
revestirse de pobreza evangélica. En definitiva, parece que
deberfan afrontarse reformas prudentes, pero sin miedo
ni componendas, y lograr que todos los miembros de la

(14) En este grupo figuraban varios abispos de América Latina: Hel
der CAMARA, Arzobispo de Olinda y Recife; H. GOLLAND
TRINIDADE, arzobispo de Botucatu; Tulio BOTERO SALA-
ZAR, arzobispo de Medellin; J.B. da MOTA y ALBUQUERQUIE,
arzobispo de Vitoria; Manuel LARRAIN, obispo de Talca. ..
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Iglesia, personas e instituciones, aparezcamos y seamos
pobres”. 15

Por su parte, Mons ANCEL, te6logo de larga trayectoria,
escribfa:

“La pobreza de la Iglesia no puede tener otro fundamen-
to doctrinal que la pobreza de Cristo, pues la Iglesia es
Cristo continuando entre los hombres la misién que. ha re-
cibido del Padre. Precisamente por ser ella la Esposa fide-
ltsima de Cristo debe entrar en el camino de Cristo. Debe
la Iglesia ser pobre, parque Cristo ha sido pobre. Debe re-
nunciar a toda gloria y a toda riqueza terrestre, porque
Cristo renuncié a todo ello. Debe esforzarse sin cesar en
atraer a los mds alejados de ella, con una predileccion clara
por los pobres, por todos los que sufren, por los peca-
dores”. 13

Toda esta reflexiéon recibi6 su sello oficial el 21 de no-
viembre de 1964, cuando se proclamé la Constitucién Dog-
mitica LUMEN GENTIUM:

“Mas como Cristo efectué la redencion en la pobreza y
en la persecucion, asf la Iglesia es llamada a seguir ese mis-
mo camino para comunicar a los hombres los frutos de la
salvacion. Cristo Jests, existiendo en la forma de Dios, se
anonad6 a sf mismo, tomando la forma de siervo (Phil 2,
6), y por nosotros se hizo pobre, siendo rico (2 Cor 8, 9);
asf la Iglesia, aunque para el cumplimiento de su mision
necesita recursos humanos, no estd constitufda para bus-
car la gloria de este mundo, sino para predicar la humildad
y la abnegacion incluso con su ejemplo. Cristo fue enviado
por el Padre a evangelizar a los pobres y levantar a los opri-
midos (Lc 4, 18), para buscar y salvar lo que estaba perdi-
do (Lc 19, 10); de manera semejante la Iglesia abraza a
todos los afligidos por la debilidad humana; més aln, re-
conoce en los pobres y en los que sufren la imagen de su
Fundador pobre y paciente, se esfuerza en aliviar sus ne-
cesidades, y pretende servir en ellos a Cristo. Pues mien-

(15) Citado por José Maria IRABURU, Pobreza y Pastoral, Estella
(Navarra), Ed. Verbo Divino, 1968, 283.
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tras Cristo, santo, inocente, inmaculado (Hebr 7, 26), no
conoci6 el pecado (2 Cor 5, 21), sino que vino a expiar
s6lo los pecados del pueblo (cf. Hebr 2, 17), la Iglesia,
recibiendo en su propio seno a los pecadores, santa al mis-
mo tiempo que necesitada de purificacion constante, bus-
ca sin cesar la penitencia y la renovaciéon”. (L.G. 8).

Lo que es preciso subrayar aquf es que la pobreza de la
Iglesia no es mera exigencia de la virtud de temperancia.
Por cierto, no hay pobreza seria sin la austeridad de la asce-
sis y la pobreza evangélica supone dominar los bienes te-
rrenales que usamos y no dejarnos poseer por ellos. Pero al
quedamos a este nivel, no saldrfamos del 4rea moral de una
virtud que los filésofos paganos como Aristételes y los es-

toicos ya ponderaban y que no tiene nada de especificamen-
te cristiano.

“Ni parece suficiente exigir la pobreza como imitaciébn de
Cristo”. escribe el Padre CHENU. Evidentemente, este tema
fecundfsimo, aprovechado a través de los siglos por todas
las escuelas de espiritualidad, ha sido un motor muy eficaz
para movilizar a los santos en el ejercicio de la caridad, ‘‘pe-
ro, con todo, la palabra resulta débil, m4s moralizante que

teoldgicamente penetrante, pues expresa apenas una relacién
exterior entre dos personas. . .”,

En verdad, “la pobreza evangélica se difunde y se estruc-
tura en la zona teologal” 16, Aqui, pues, no nos movemos
a nivel meramente moral o funcional o de oportunismo
pastoral para lograr credibilidad. Aquf volamos a la altura
del carisma, de la mocién del Espiritu Santo —que es el mis-
mo Espiritu de Cristo— del testimonio profético, de la visi-
bilizacién sacramental del misterio de Cristo encarnado
y anonadado, del testimonio eficaz que se espera de una Igle-
sla-sacramento, sal de la tierra y luz del mundo (Mt 5, 13-
16), llamada prolongar a Cristo en el tiempo y en el espacio.

Y si la pobreza de la Iglesia pertenece a su sacramentali-

dad, al signo que tiene mision de ofrecer al mundo, habr4 que

(16) M. -D. CHENU, “L’Eglise des pauvres”, en LA MAISON-DIEU,
81 (1965), 9-13.
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aplicarle en forma analdgica lo que santo Tomds de Aquino
dice de los sacramentos que santifican signiﬁcan@o, 0 sea,
habra que recordar que, para que el signo sea acogido en la
fe y que la gracia de Cristo que vehicula transformg al peca-
dor, es requisito indispensable que le llegue con claridad, sen-
cillez, diafanidad adaptacién (cf. las normas de la Constitu-
cibon SACROSANCTUM CONCILIUM, No. 34, sobre la re-
forma de los ritos litiirgicos).

La kénosis de Cristo, que ““de rico se hizo pobre” (2 Co 8,
3), “se despojo de su rango para tomar la condicién_ de escla-
vo” (Flp 2, 6-7), se traduce en forma privilegiada a nivel nues-
tro por el carisma de aquellos que se hacen eunucos propter
regnum Dei (Mt 19, 12), que abandonan todo: casa, mujer,
hermanos, padres o hijos por el Reino de Dios (Lc 18, 29 y
par.; cf. Mt 19, 21), v por los martires que aceptan libre-
mente la muerte para la salvacién del mundo (LG 42). Pero es
toda la comunidad cristiana la que estd invitada a una
kénosis: “Hoc enim sentite in vobis quod et un Christo Jesu”’.
Y asf como Jesus, imagen del Padre (2 Co 3, 18 -4, 4; Col 3,
10), nos ha revelado al “‘Dios rico en misericordia” (Ef 2,
4, citado al principio de la enciclica del papa Juan Pablo I.I,
del 30 de noviembre de 1980), en la misma forma su Igiesia
estd llamada a dar testimonio en todos los aspectos de su
vida, de la misericordia de Dios, de su amor por los hl_)mll-
des: “Mirad como se aman”, decian extrafiados y cuestloqa-
dos los paganos, contempordneos de Tertuli_ano, ante el sig-
no que les ofrecian las comunidades cristianas (Apologfa
contra los Gentiles, capitulo 39).

Si es testimonio de pobreza de la Iglesia no se va a quedar
en la estratosfera de las buenas intenciones, exigird por par-
te nuestra una conversion continua que tendra que traducirse
por un estilo de vida y acciones concretas.

* Una conversion

- Con merecido énfasis, los obispos en Puebla afirmaron _‘ila

necesidad de conversion de toda la Iglesia para una opcion
preferencial por los pobres, con miras a su liberacién integ-
gral”. (DP 1134).
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“No todos en la Iglesia de América Latina, dicen, nos he-
mos comprometido suficientemente con los pobres, no siem-
pre 10s preocupamos por ellos y somos solidarios de ellos.
Su servicio exige, en efecto, una conversién y purificacion
constante, en todos los cristianos, para el logro de una iden-

tificacion cada dia més plena con Cristo obre 1
pobres”. (DP 1140). p y con los

“Para vivir y anunciar la exigencia de la pobreza, cristia-
na, la Iglesia debe revisar sus estructuras vy la vida de sus
miembros, sobre todo de los agentes de pastoral, con miras
a una conversion efectiva”. (DP 1 157).

* Un estilo de vida

Los obispos de Puebla basan naturalmente del tema
de la conversion al del estilo de vida consecuente: “Esta
conv_ersu’)n lleva consigo la exigencia de un estilo austero
de V1da_y una total confianza en el Sefior ya que en la accién
ev'angehzadora la Iglesia contard mds con el ser y el poder de
ch?s y de su gracia que con el “tener m4s” y €l poder secular.
A§1, presentard una imagen auténticamente pobre, abierta a
Dios y al hermano, siempre disponible donde los pobres tie-

nen capacidad real de participacién y son reconoci
su valor” (DP 1158). ' ot

_ El Papa Paulo VI, en su discruso al episcopado italiano. in-
vité a los obispos a hacer “‘una confrontacién de las d’ife-
rentt_es expresiones histéricas de la autoridad episcopal.
¢Quién no ve, por ejemplo, que en otro tiempo, especialmen-
te cgando la autoridad pastoral iba ligada a la temporal
—¢C0mo no recordar el bdculo y la espada?— las insignias
del obispo eran de superioridad, de exterioridad, de honor
a veces Fie privilegio, de arbitrio y suntuosidad. Entonce;
estas insignias no provocaban escdndalo; mds aiin, al pueblo
le gustaba admirar su obispo adornado de grandeza, de poder
de’ fastuosidad y majestad. Pero hoy noesasiy n(; puede ser’
asf. El pueblo, lejos de admirarse se maravilla vy escandaliza
si ’el.oblspo aparece revestido con soberbios distintivos ana:
cronicos de su dignidad, y se apela al Evangelio”. (Discurso

zlilzsgzscopado italiano, 6 de diciembre de 1965; ECCLESIA,
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El Decreto PRESBYTERORUM ORDINIS (No. 6 y 17) in-
vita a los sacerdotes al desprendimiento evangélico y a la
apertura a los pobres. “Invitdseles a que abracen la pobreza
voluntaria, por la que se conforman mds manifiestamente
a Cristo y se tornen mads prontos para el sagrado ministe-
rio. . . Llevados, pues, del Espfritu del Sefior, que ungid
al Salvador y lo envi6 a dar la buena nueva a los pobres, evi-
ten los presbiteros, a par de los obispos, todo aquello
que de algtin modo pudiera alejar a los pobres, apartando,
mas que los otros discfpulos de Cristo, toda especie de va-
nidad. Dispongan de forma su morada que a nadie parezca
inaccesible, ni nadie, aun el més humilde, tenga nunca mie-
do de frecuentarla”. (PO 17).

El Decreto PERFECTAE CARITATIS (No. 13) invita a
los religiosos a ‘‘la pobreza voluntaria por el seguimiento de
Cristo, del cual es signo hoy particularmente muy estimado”,
inventando ‘“‘si fuere menester formas nuevas’ de desprendi-
miento. .. “Sean pobres de hecho y de espiritu”. Pensamien-
to oportunamente completado en Puebla (747): “Asf, vivien-
do pobremente como el Sefior y sabiendo que el Gnico Abso-
luto es Dios, comparten sus bienes; anuncian la gratuidad de
Dios y de sus dones; inauguran, de esta manera, la nueva jus-
ticia y proclaman ‘de un modo especial la elevacién del Rei-
no de Dios sobre todo lo terreno y sus exigencias supremas’
(LG 44); con su testimonio son una denuncia evangélica de
quienes sirven el dinero y al poder, reservdndose egoifsta-
mente para si los bienes que Dios otorga al hombre para
beneficio de toda la comunidad”.

Esta vocacién a dar un testimonio de pobreza, la Consti-
tuciéon LUMEN GENTIUM (42) la hace extensiva a todos
los laicos. Después de recordar los textos cldsicos sobre la
kenosis de Jesucristo, dicen los obispos: “Quedan, pues, in-
vitados y aun obligados todos los fieles cristianos a buscar
la santidad y la perfeccién de su propio estado. Vigilen,
pues, todos para ordenar rectamente sus efecros, no sea,
que en el uso de las cosas de este mundo y en el apego a las
riquezas, encuentren un obsticulo que les aparte, contra el
espfritu de pobreza evangélica, de la busqueda de la perfec-
ta caridad, segin el aviso del Apoéstol: “Los que usan de
este mundo, no se detengan en eso, porque los atractivos
de este mundo pasan” (cf. 1 Cor 7, 31 gr.).
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* Acciones concretas

“Hijos, no amemos con meras palabras y de labios afuera,
sino de verdad y con obras”. (1 Jn 3, 18) Animados por este
pensamiento, los obispos en Puebla propusieron algunas ac-
ciones concretas.

La primera, la que pasa antes de cualquier otra por corres-
ponder a la misién propia de la Iglesia es la evangelizacion
de los pobres, pues no se les puede prestar mayor servicio
que el de anunciarles la Buena Nueva de su liberacién inte-
gral y educarles en la fe, la esperanza y el amor, pues serfa
el mayor engafio el liberarles de la indigencia material si fue-
ra para hacerles pasar a la esclavitud de las riquezas y del
consumismo, con el olvido de su vocacion eterna.

No sobrard recordar otras siete acciones en la 4a. parte del
Documento de Puebla, en el primer capitulo sobre la ‘“‘op-
cion preferencial por los pobres™:

— Condenar como antievangélica la pobreza extrema que
afecta numerosfsimos sectores en nuestro Continente (DP
1159);

— Descubriry denunciar los mecanismos generadores de la
pobreza (1160);

— En un esfuerzo ecuménico, sumar nuestros esfuerzos a los
de los hombres de buena voluntad para desarraigar la po-
breza y crear un mundo mas justo y fraterno (1161);

— Apoyar las aspiraciones de los obreros y campesinos que
quieren ser tratados como hombres libres y responsables,
llamados a participar en las decisiones que conciernen
a su vida y a su futuro y animar a todos en su propia su-
peraciéon (1162);

— Defender el derecho fundamental de crear libremente or-
ganizaciones para defender y promover sus intereses y para
contribuir responsablemente al bien comun (1163);

— Mirar con respeto y simpatia las culturas indigenas y pro-
moverlas (1164);

— Mantener viva la llamada de Medellfn y abrir nuevos hori-
zontes a la esperanza (1165). 17

(17) Cf. B. KLOPPENBURG, Puebla: opcién preferencial por los po-
bres, Bogotda, CELAM, 1979, 55-65.
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Conclusion

Veinte afios han pasado desde el dfa en que el buen”Papa
Juan XXIII acufiara la expresion “Iglesia de los p.obres .lLa
formula, potencialmente ambigua como'todo _d1§curso 1u-
mano, ha podido ser recuperada en sentidos distintos —yda
veces'adversos— de su sentido orlgmal_. Con todo, se pgg e
decir que ha tenido una feliz trayectoria y que ha contri L(le—
do a un providencial despertar en la _Igleg,lg. La abundapmad e
los documentos jerdrquicos sobre .Ju.stma, batallas libra alls
con espiritu especificamente crlstlgno, en las que 1 a
misericordia por el pecador no resta vigor a la defensa de los

pobres.

i la semilla lanzada

Pero es preciso y honesto confesar que j
por el Papa Juan XXIII no ha cafdo solament.e en tierra bue.na,
aGn en la misma Iglesia. Por eso los llamamientos de Vatxca_-
no II, Medellin y Puebla nos siguen retando hoy en Améri-

ca Latina.

i i eva a los
jAy de nosotros si no anunciamos la Buena Nu
pobres!

Ay de nosotros si no damos un signo claro, diéfar}o de
i i i de los mds humildes!
Cristo liberador, de Cristo servidor de lo

Alfredo MORIN, p.s.s.
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La Iglesia y el Poder
a la Luz de Puebla

Por Julio Terdn Dutari, SJ.
Pontificia Universidad Catoélica
del Ecuador (Quito)

1. Historia reciente de la problemadtica

1.1. Los historiadores actuales de la teologfa suelen insis-
tir en que la imagen de la Iglesia surgida del Concilio Vati-
cano I presenta todo el poder eclesidstico concentrado en
manos del Sumo Pontifice, gracias a las dos posiciones fun-
damentales que el Concilio definié; la del primado, referen-
te a la potestad pontificia de jurisdiccién suprema y ordina-
ria, inmediata y plena, sobre toda la Iglesia, sobre todas y
cada una de las Iglesias, sobre pastores y fieles, en cuestiones
no sélo de fe y costumbres, sino también de disciplina y go-
bierno; y la posiciéon de la infalibilidad, referente a la potes-
tad de ensefiar ejercida por decisiones ‘‘ex-cathedra” en
asuntos de fe y costumbres 1.

Estos mismos investigadores hacen ver que al menos des-
pués de la primera guerra mundial surge en Europa Central
una nueva conciencia de Iglesia, lo que Guardini llamé ‘el
despertar de la Iglesia en las almas”, que habrfa comenzado
a“superar esa imagen meramente exterior, social o jurifdica,

(1) Cfr. H. Fries: Cambios en la imagen de la Iglesia y desarrollo
historico-dogmdtico. En: Mysterium Salutis (Madrid 1973),
Vol. IV, Tomo I, 280-283.
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canénica y jerarcologica, acaparada por la idea del poder
papal, conciencia nueva que recibiria oficialmente un fuerte
impulso con la enciclica “Mystici Corporis” de Pro XII
(1943). Desde entonces se habrfa visto desarrollarse una se-
rie de ricas visiones eclesioldgicas que preparaban la nueva
vision del Vaticano II en su constitucién dogmadtica ‘‘Lumen
Gentium™ y en su constitucién pastoral “Gaudium et Spes”’,
donde se habrfa efectuado ‘“‘una consciente recusacién del
motivo del imperio y del triunfo’” y ‘‘una postergacién de
lo juridico”, subordinidndose los restos de la antigua idea

del poder a los ideales del don y del servicio expresados en
la palabra “‘ministerio” 2.

1.2. Por lo que respecta al tema del poder, tratado inde-
pendientemente de la problemitica eclesiastica, podemos
comprobar que las dos guerras mundiales ocasionaron en
las décadas de los afios 30 y 40 de este siglo una fecunda
reflexiéon socio-polftica e incluso filoséfica, con amplia
perspectiva histérica, que ha tenido grande importancia pa-
ra el pensamiento cristiano. Podemos recordar nombres del
dmbito lingiiistico alemén, como H. Plessner 3, J. Burckhardt4
y G. Ritter 5, del 4mbito inglés: B. Russel 6; del 4mbito fran-
cés: B. de Jouvenel 7. Coincidié con esto la investigacion
biblica que dio a conocer el alcance de los conceptos rela-
cionados con el poder en el Nuevo Testamento, investiga-

ci6én recogida y divulgada por la monumental obra del edi-
tor protestante G. Kittel 8.

Con todos estos materiales pudo desarrollarse en el &mbito
alemdn una meditacién filosofico-teolégica acerca del po-
der por parte de pensadores de las dos confesiones cristia-

(2) Ibid. 283-289.

(3) Macht und menschliche Natur. Versuch zur Anthropologie der
geschichtlichen Weltansicht. Berlin 1931.

(4) Kultur und Macht. Postdam 1934,

(5) Dimonie der Macht. Betrachtungen uber Geschichte und Wesen

des Machtproblems im politischen Denken der Neuzeit. Miinchen
1948.

(6) Power. London 1938.
(7) Du pouvoir. Histoire naturelle de sa croissance. Ginebra 1945,

(8) Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament. Stuttgart
1933-1938.
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nas. la cual sc extiende hasta los anos dc} Concilio y nf) xlllnl

ja x‘ie gjercer su influjo sobre éste.EHSbrla quS ?O"Fﬁ{igl? i
antes, las as de E. Brunner -, I'.

.ntre los protestantes, las obras ¢ T R

;{n Thielicke 11 H. Asmussen 12. y entre 11(535 catc;illglots,llgs

dé R. Hauser 13, R. Guardini 14 K. Rahner 12y B. Welte ©5.

1.3. Ya desde la ultima parte de ese _p_erl’odo, pero mzt1§
aim.e‘n el tiempo que ha seguido al Concilio, gnc?engral e;:na
ic BL6 e lugar consagrado dentro de -
reflexion sobre el poder un lug 1 Sk
» maneja ¢l pensamiento catolico, €O
guaje que maneja el pen » g it
dicci {0s ¢ e se generalizan
en los diccionarios cientificos, qu ol
o jucen o se adaptan tamol
do en alemdn y luego se trac Lt e
espafiol Principalmente atienden a estf) glqncu;;t(())r ci;emgi)o
) i ¢ iblico <
»» (Macht, pouvoir) los del campo bt : L
(ellerde (H Haag ¥1)7 y el de X Le6n-Dufour 18;1%61 carlnpo “111-011
sofico, la ob}ita de M. Miller y A. Halder !7, y ¢l manuc

(9) Das Gebot un die Ordnungen. Tibingen 1932. Die Machtfrage.-

iirich 1938. hy _
(10) {gi’l: Power and Justice. London 1954. Die Philosophie der Macht.

Berlin 1956. B "
(11) Therologische Ethik (11/2: Ethik des Politischen). Tibingen 1958.
(12) Uber die Macht. Stuttgart 1960.
itd i 1949.
13) Autoritdt und Macht. Heidelberg . )
((14; Die Macht. Versuch einer Wegweisung. Wiirzburg 1951. (Trad.

. Guadarrama). . _
T)Sg,)r unvollstandige Mensch und die Macht. 1956. (Trad. esp.:

i darrama, Madrid).
El hombre incompleto y el poder. Gua : ! :
(15) Theologie der Macht. En: Schriften zur Theolog}ne IV. (T(rjdqci
esp.: Teologia del poder. En: Escritos de Teologia 1V, Madri

-517). _
(16) 3)%?3‘:,(?15\2%6)“ und den rechten Gebrauch der Macht. Freiburg

) B o, Epsin s 73
?;oixi?at?a(;) Lcclmnc?r)gbre de Dicc;ronario de la Biblia, por S. de Au-

(13) S\jjc)()czf:)l:l]::iia%; l’gl“?zzllg;?e 1;:)11)(‘1“, Paris 1962. (Trad. esp. Bar-

(19) (Ifckr)(?slslgislu)mes philosophisches Worterburch. Freiburg-Basel-
Wien 1958,
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de conceptos fundamentales de filosofia  20: de] campo
teolbgico: los Conceptos Fundamentales de la Teologfa 21
y el Sacramentum Mundi, enciclopedia teolégica 22. Fs.
tos estudios, en sus aspectos biblicos y teol6gicos, abordan
alguna que otra vez, aunque de modo muy tangencial, el te-
ma del poder en la Iglesia, pero reflejan bastante bien las
corrientes de pensamiento dentro de las cuales se ha ido

plasmando una problem4tica conflictiva, agudizada en es-
te ultimo decenio.

1.4. Los manuales de teologfa catolica no parecen haber
avanzado gran cosa en cuanto al estudio del poder en la Igle-
sia: lo enfocan de igual modo, pero desde posiciones encon-
tradas. Los tratados de eclesiologfa posteriores al Vaticano
II, a pesar de ciertas proclamas, siguen considerando este pun-
to bajo el mismo planteamiento teoldgico fundamental como
antes del Concilio, aunque naturalmente en la nueva perspec-
tiva de “Lumen Gentium” y con notable sordina sobre lo
que podrfa aparecer como dominio o triunfalismo: el poder
serfa un bdsico aspecto de lg Iglesia como institucién, que
por consiguiente se complementa o balancea, acaso en su
misma raiz, con otros aspectos de la Iglesia como misterio
de comunién, como Sacramento, como carisma, etc. 23.
Con todo, en un balance reciente, promovido por portavo-

(20) Handbuch philosophischer Grnadbegriffe. Editado por H. Krings
Miinchen 1973. (Con trad. esp.). Allf el articulo de J. Schwar-
tlinder.

(21) Handbuch theologischer Grundbegriffe. Editado por H. Fries.
Miinchen 1963. (Con trad. esp. Madrid 1966). Allf el articulo de
R. Hauser.

(22) Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon fiir die Praxis.
Freiburg-Basel-Wien 1970, (Con trad. esp. Barcelona 1972).
Alli el articulo de K. Hemmerle,

(23) Véase como ejemplo la ya citada obra tan difundida: Mysterium
Salutis. Manual de Teologia como Historia de [a Salvacién. Vol,
IV: Ia Iglesia, el acontecimiento salvifico en la comunidad cris-
tiana. Madrid 1975. ~Después de tratar en el tomo | sobre
Primado y Episcopado, bajo el titulo de la nota de apostolici-
dad, aparece en el tomo 11, en el capitulo IV (aspectos de la Iglc-
sia como institucién) la seccién tercera: el ordenamiento ecle-
sidstico; por P. Huizing (pdgs. 160-184). Aqui se trata lo refe-
rente al derecho, a la potestad, a la autoridad y a la obediencia.

£
N
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ces de la avanzada catblica mds critiga, s_obre el “‘estado ac-
tual de la eclesiologfa”, que se realiza J‘ustamente (‘1€Spl.lés
de dos congresos eclesiolégicos internacionales (el catélico
de Bolonia y el ecuménico de Sao Paulo), se reconoc.e_que“rclio
se ha escrito aun un verdadero tratado post-co_ncmz_a{ e
Ecclesia” y que en el fondo de esta alarmante situacion Zs-
td el problema teolégico del poder en la Igle_su_i, dqtrés 1e
los debatidos planteamientos en torno al ministerio ecle-
sial 24,

Por su parte, los eruditos del Derecho Canénipo obvia-
mente siguen viendo el tema del poder en la Iglg’sm —a tra-
vés de todas las polémicas en torno a la prep‘a}racxon deﬂ nue-
vo Cédigo— como un tema acerca de la pote_stac_l que
por derecho divino (y en parte por derecho _e’cleméstlco po-
sitivo) reside en la Iglesia, segiin la concepcién romano-ca-
tolica de ésta. Una posicion perfectarr_lente 8rtodoxa la en-
contramos, por ejemplo, en el volummpso basamento del
derecho canénico post-conciliar” recién edltafio por un
grupo de peritos alemanes 25. El autor del capltulo_cor‘l_'?s—
pondiente cree comprobar, respecto' de 1la det'ern?mauon
del poder que compete a las au'tqndades eclesidsticas, 1(1in
apreciable cambio desde las posmoneﬁs spbre potestadI e
orden y de jurisdicciébn, propias del ’(’;Odlgo d_e 1917, has-
ta la doctrina sobre la ‘‘sacra potestas’ del Vatlcaqo I1, que
se confiere con el sacramento del orden y que segun el pro-
yecto de nuevo Cédigo —mds alld de las declarqcu.)n_e’s, del
Concilio— se distingue en cuanto ‘‘potestas regiminis’ _de
esa otra potestad que en algunos casos puede transmitirse
también a los laicos.

. Dianich: Estado actual de la eclesiologia. En: C(?ncﬂlum

e g(f\rfils(1[9)81) tom. II, 454462, —Cfr. también G. Alberigo y G.
Gutiérrez en la presentacion de ese nimero 16_6 de la revista:
“Sabemos que ‘eclesiologia’ es un térmno.amblguo, pues en la
evolucion de la teologia ‘latina’ ha equ{va'hdo con frecuencia a
eclesiocentrismo y ha expresado un sentumen.to de’?ode'r y auto-
afirmaci6én de la Iglesia en y sobre la sociedad . (pag. 319}.

(25) Grundriss des nachkonziliaren Kirchenrechts. Editado por J.
Listl, H. Miiller y H. Schmitz. Regensburg 1980. —A"lll, pa;t'e
segunda, primera seccibén, capitulo cuarto: l.’eter 'Kramer,n})e
Vollmacht in der Kirche (Ia potestad en la Iglesia), pags. 166-172.
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Pt o :
Cl_Onse Importante conocer las Ccriticas que desde otras paosi
nuevos Csc’i_hdccn a los documentos preparatorios para el
(Y, 1o Y aerel - 1
BT 0digo de Derecho Canénico. Estas criticas se cep-
Jclaramente en el problema del poder en la Iglesia :
considerado, y llegan a decir 26 que se estd dando ur AR
e s ir - a dando un lamen-
i Sel}-)éasl()) dtras,.lpues la visién de Iglesia en tales documen
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: ; y el concepto jur(d; =
g S eRat pto jurfdico de
a8, con un predominio total de la idea de gobierno y

una retro-traduccién del concepto conciliar de mi

ol nisterio,

‘i
munus”- (don y servici i iej
e L 2/, l<)-,r\./1c1o), hacia el VIEJo concepto
i 5 ds I, ajo el agravante de que la “po-
2 €darfa equiparada 3 > Jurisdiccié
y englobarfa la de magisterio pl Ia_C_it J}{rlSdlCClOn
e y la de santificacién, subdi-

1.5. Mj
tensi?i ijlentfas_tanto, en todo este wltimo decenio se ha in-
s dcado febrilmente 1a reflexién sobre el poder en la so-
ad, dentro de un contexto socio-econémico-politico

8Os progresistas del mis
mo, que ven amenazad
- . - OS
por la Iglesia oficial Y Su mismo poder N

B -
§ asf como se empieza a plantear explicitamente el tema

del poder en Ia Iglesia desde otras perspectivas nuevas. Ca-

3 .

(26) S&.XHI.S R;khpf: La eclesiologia de Ja “Lumen Gentium” de la
DereChoccgsm’e Fugdamentalis” y del “Proyecto de Céd}go de
s ax;omcg7. En: Concilium Xvii (1981), tom. IiI
iy » Pigs. -1 l“l. ~\{é§§e también la Presentacion de’

mero titulado “la revisin dej Derecho Canénico (una

oportunidad perdida?”’ T
pégs. 7-11. por P. Huizing y K. Walf, sobre todo
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racteristico nos parece un artfculo aparecido ya en el nu-
mero 90 de la revista Concilium, que trata sobre “*poder, do-
minio, servicio; problemas éticos del poder” 27. El autor
se pregunta qué sentido puede tener una investigacidon acer-
ca del poder en una revista de teologfa. En efecto, cree que
la reflexion teoldgica sobre el poder se ha efectuado en una
Iglesia que ha ejercido a través de la historia y ejerce todavia
en la actualidad una determinada forma de poder, una lgle-
sia que ha tratado durante largo tiempo y a veces trata toda-
via con el poder politico de potencia a potencia. Es decir
—concluye— que ni siquiera la teologfa, cuando habla del
poder, estd libre de todo presupuesto; por el contrario, tam-
bién su reflexion se lleva a cabo desde el interior de una rela-
cibn de poder. Exige el autor entonces que la reflexion teo-
légica comience preguntindose por su propia concepcion
del poder. ;Qué idea del poder le ha transmitido la tradicién?
;Qué papel ha desempenddo allf la reinterpretacion hist6ri-
ca de la prdctica de Cristo frente al poder? ;Qué funcién han
ejercido las necesidades de supervivencia y desarrollo de la
institucidn eclesial? ;Qué oficio ha desempenado el hecho
de que, dentro de esta institucidn, estuviera establecido un
particular tipo de poder? ;Qué es lo que determina a los
tedlogos a que, en su interpretacion del poder, elijan a esta
o aquella forma polftica? En resumen, reconoce el autor
Qque se trata ahora del tema “poder e ideologia™ como obli-
gado punto de partida. No es dificil identificar aquf, y en
el desarrollo ulterior de estas ideas, conocidas posiciones

marxistas.

En esta misma direccidon avanzan quienes empiezan ya a
cuestionar abiertamente el que se dé cabida en la concep-
cion de Iglesia a la idea misma del poder, que ven ligada a
la idea de institucibn como se ha vivido histéricamente.
Asf, en la misma revista citada hace un momento, ha apa-
recido poco después otro art{culo en que, bajo el tftulo de
“Iglesia e institucion’, se propugna Suprimir la potestad
de la autoridad formal en la concepcion de Iglesia e institu-
cionalizar més bien en ella ciertas ‘‘reglas de juego” que
permitan realizar una ‘‘Iglesia sindominacién” <9,

(27) J. Guichard: Ideologias y poder. En: Concilium, [X (1973)

tom. ]I, $§39-547.
(28) G. Hasenhiittl: lglesia e institucién. En: Concilium X (1974)

tom. I, 18-28.
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Por otra parte, no aparece como nada extrano el que otros
pensadores catdlicos, sin entrar en convivencia con el anar-
quismo ni con el marxismo, se hayan puesto a investigar preo-
cupados el tema que se les propone de las relaciones de po-
der en la Iglesia y entre la Iglesia y la sociedad a lo largo
de los siglos, como presunto supuesto para un estudio
teol6gico del poder en la Iglesia 29.

1.6. Sabemos que en América Latina florecen durante
los afios setenta una teologfa y una filosofia de la libera-
cién, que tienen por transfondo conceptos como los de
opresion, dominacibn e imperialismo, lo que las aboca ne-
cesariamente a ocuparse del tema del poder. Lo hacen en
la misma Ifnea que hemos insinuado, por lo que respecta
a los impulsos provenientes tantc de un pensamiento cato-
lico que pretende inspirarse en el Concilio Vaticano II,
cuanto de un andlisis socio-econ6émico-politico de cardcter

revolucionario y a veces hasta andrquico, que presenta reco-
nocidas afinidades con el marxismo.

Es aqui donde va surgiendo entre nosotros una reflexion,
va no so6lo del poder en la sociedad desde un punto de vista
que, se profesa catoélico, sino también del poder en la Iglesia
catélica. Como un primer fruto, aunque todavia no siste-
mitico, de esta reflexion, puede considerarse el reciente li-
bro de Leonardo Boff, Iglesia: Carisma y Poder 30. Podrfa-

mos sintetizar su pensamiento sobre esta cuestién nuestra
en los siguientes puntos:

a) En general, el Evangelio serfa contrario al poder en la
Iglesia: Jesuis no proclamé un mensaje de poder, no apeld
al poder ni se preocupé de legitimarlo.

b) En particular, la Jerarqufa, como estructurante de la
Iglesia y portadora de una ‘‘sacra potestas”, no tiene un ori-
gen divino sino humano. Como la Iglesia misma, su rafz no
deberfa decirse tanto “‘cristologica” (en el sentido tradicio-
nal estdtico y de autoafirmacién, que se centra en el poder),

{29) Cfr. J.M. Laboa: La violencia en la historia de la Iglesia. En:
Revista Catdlica Internacional COMMUNIO, 2 (1980) 135-150.

(30) Igreja: Carisma e Poder. Ensaios de Eclesiologia Militante. Pe-
trépolis 1981.
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to “pneurr‘latolégica” (en un sentido dindmico defc:llgz-
(x;rl::npara la construccidn del mundo){. {Ja‘J elr)z;%uéi ;emg ci(n;
’ i81C i esia
n una decision de la misma g : :
l1ecsl,eleEsp1'ritu Santo, que repetida hoy y siempre pu;eaieel:(ei_
f/z:ir a revisar todas las estructuras del pasado segun

gencias de la comunidad.

c) Es necesario un mfinimo de ins"u‘mmon'e;:i l: i(g)ljséa;:

nque con caracter derivado ¥y funcional, suje B
oy anente. Por eso s¢ impuso de hecho una 10 el
s%On 'pemll ue i)rolongé y reforz6 una de las tres form
tltl'ls?cglr;zs’ c?n la Iglesia primitiva: al lado de lall es;csrélr(l:l?[i
?;ismatica de las comunidades paulinas, ¥ de rz;,va]ecié g

i al de la comunidad de Jerusalén, p TS

- Sm‘;IgOf centralizada de 1as comunidades de las Lar LR
eStn{c W Catoblicas. Esta s€ adaptaba a las formas au or1 o
by eslo der témporal de entonces; S¢ acen_tuo_desdele _x—
gy % ptontiniano como proceso de pagamzamf)n dgo grls
sy _CI%I:)S 2; se cons’agré finalmente despucs del ago lAmériecr;
galg)iperiencia de la Iglesia con el feuflahs_r(r)mr?. n
Latina actué como legitimadora de dominacion.

d) Hoy dia esta forma estructu_ral (1a del ;;:S:r; o) rk:; rtlg_
mado en la Iglesia las ca.racterfstwas del_ capi g
lista, consumista, ideologico, burocratico y m b OS,
s clase dominadora y explotadora, la (‘16_ los ¢ g1 ;
3?1133 l;)r(lgropia a los laicos de todo el poc_lerbrgllilcg(l)c;’s,o gnd;ua?l y
i i s bienes ‘‘sim , en ali
rznae(ilc?xf Sle cg;??;;ics(;%n e(xile st;) pleno sentido socio-economico-

pol{tico.

e) Pero esta Iglesia como institucion de poderc;:ss;?n S:t}é
do, va a desaparecer. Signo de ello. es pre i
dlecayenden,luestra una preocupacién neurétl_ca por e pcz: om._
Ta ?;llzsia ha hecho del poder el méximg horlzgntf':cgi)grge o
der, asimilar y anunciar el Evangelio; el eJerm‘o o
Pre(;l s? e los mismos criterios que la concepcion g %ece
I\;r)ioge(;rte lgr\: el mundo; la légicl:a del lch;c(ijear,pzrlaNqizteZssi }?e iomo
i j nali ’
‘C‘fsﬁﬁ(‘?:ée’dzs ;ng:gil,ltsofo adiarigida a conservar, defender,

aumentar y glorificar el propio poder.
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poder peligroso de la sociedad. idad y libertad frente al
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culto,_ en la organizacion, en
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2. El aporte de Puebla

rece importante destacar
aplicarse mejor,

hab 1y
propuesto K. Rahner al fina| de Su articulo sobre l:ctseglltjﬁ

gia del poder, citado en Nuestra nota (15)

demonizacién, el de una idolizacidn, y el de una neutraliza-
cion del poder. Estos podrian caracterizarse con los slogans
signientes: 1) “La Iglesia debe renunciar al poder’” (en defi-
nitiva el poder tendrfa un inevitable signo diabdlico). 2) “La
Iglesia es el unico poder salvador en el mundo”™ (el poder se-
rfa divino y por tanto s6lo en la Iglesia se darfa su plenitud).
3) “La Iglesia debe servirse libremente del poder” (aqui se
concibe el poder como neutral y en consecuencia como al-
go sujeto al simple juego de oportunidades).

Haremos ver, pues, que Puebla toma partido frente a la
demonizacién del poder, primero con una clara afirmacién
de las verdaderas relaciones entre el hombre y el poder, que
muestran cémo este es inevitable, necesario y fundamental-
mente bueno, de modo que pueda realizarse auténticamente;
y luego con una serena reflexiéon sobre la forma del poder
social dentro de la Iglesia, especialmente en cuanto es potes-
tad y autoridad proveniente de Dios en manera muy parti-
cular, y hacia fuera de la Iglesia, en las relaciones de ésta con
el pueblo y las comunidades civiles. Sefialaremos después
cémo, frente a la idolizacién del poder, Puebla desenmascara
esta perversion vigente en la sociedad y es muy consciente
del peligro que significa para la concepcion y el ejercicio del
poder en la misma Iglesia. Finalmente, frente a la neutrali-
zacion del poder, recordaremos que Puebla insiste en el carac-
ter ambiguo de éste y en la consiguiente necesidad de discer-
nimiento, aplicando esto mismo a la interpretacién de la pro-
pia historia evangelizadora y a sus proyectos para el futuro
en América Latina.

2.1. Frente a la demonizacion del poder

Ante todo, en un apartado sobre ‘‘el hombre y el
poder’’, Puebla situa ‘‘las diversas formas del poder en la
sociedad” fundamentalmente dentro del orden de la crea-
cién y ve en ellas una ‘“‘bondad esencial” al servicio de la co-
munidad humana (P 498). Este es el (inico apartado en que se
habla del poder en un plano general y de principios. Se insis-
te por lo mismo en la necesidad, legitimidad y obligatoriedad
de la autoridad en toda vida social, dentro de un orden
moral, con referencias a la enseflanza pontificia de ‘‘Pacem
in terris” (P. 499). Se reconoce de inmediato el influjo del
pecado sobre el poder, como veremos mds adelante (P. 500).
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en primer lugar como comunién de fe y amor (en volun-
tad y en verdad); en seguida, como poder sacramental, ac-
tuante ante todo en la Eucaristia; y por ultimo como po-
testad jerdrquica, en fraternidad y servicio, no como ejer-
cicio de un poder arbitrario (P. 246-249).

Se introduce, pues, el tema de la autoridad de los pas-
tores, la cual se precisa mds adelante (P. 256-259) como exi-
da por ese cardcter social-institucional de la Iglesia, que se
manifiesta a través de una estructura visible y ordenada; pero
tal autoridad no existe sino en cuanto es misteriosa partici-
pacibn historica de la de Cristo, Cabeza de la Iglesia, a quien
el Pueblo de Dios reconoce como la Unica autoridad. Por
es0, es mucho mds que una simple potestad juridica y tiene
una realidad de orden sacramental. Originalmente fue co-
municada la Capitalidad de Cristo a los Doce, presididos por
Pedro, y de esta comunioén en el misterio del Hijo de Dios flu-
ye el poder de atar y desatar. En este mismo ministerio je-
rdrquico sacramental y en su poder han sucedido al Colegio
Apostoélico hoy dfa el romano Pontifice y los Obispos, con
sus colaboradores los presbfteros y didconos. Este poder tie-
ne las tres funciones de guiar a la Iglesia, ser en ella maestros
de la verdad y presidir sacerdotalmente el culto divino. Hay
un deber de obediencia del Pueblo de Dios frente a los Pas-
tores, en quienes se da esta presencia sacramental del Sefior.

En forma parecida se establece esta doctrina dentro del
cap{tulo sobre el ministerio jerdrquico. Después de haber se-
fialado que la primacia de la Iglesia Particular en el conjunto
de las comunidades eclesiales se debe al hecho de ‘‘estar pre-
sidida por un Obispo, dotado en forma plena y sacramental
del triple ministerio de Cristo, cabeza del cuerpo mistico,
profeta, sacerdote y pastor” (P. 645), se afirma ahora que “‘el
ministerio jerdrquico, signo sacramental de Cristo Pastor y
Cabeza de la Iglesia, es el principal responsable de la edifi-
cacién de la Iglesia en la comuni6én y de la dinamizacién de
su accién evangelizadora” (P. 659). Lo mds importante para
nuestro tema nos parece estar en la forma muy ponderada
con que se dice luego que ‘‘el ministerio de la comunidad™

(es decir, el ministerio jerarquico que existe en la comunidad)
“implica la participacion en el poder o autoridad que Cristo
comunica mediante la ordenacién y que constituye al sacer-
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la Iglesia “‘ninguna intencién de orden polftico™; pero afiade
entonces la cita de “Gaudium et Spes”; No. 42: *‘precisa-
mente de esta misma misién religiosa derivan funciones, lu-
ces y energlas. .. para establecer y consolidar la comuni-
dad humana seglin laley divina”. Nos parece encontrar aquf
una clara parafrasis de lo que es este poder.

En esta misma linea ha podido decir Puebla, poco antes
(P. 516), que “‘la necesidad de la presencia de la Iglesia en
lo polftico proviene. .. del sefiorfo de Cristo que se extien-
de toda la vida”’: Vimos que el poder de la Iglesia es partici-
pacién en este seflorfo de Cristo; luego aqui también se esta
hablando de poder, cuando se menciona la relacién de la Igle-
sia a la sociedad, entendiéndose en el sano sentido de un
“poder” que hay que reivindicar contra las tendencias a
presentarlo como demonfaco y malo. Por supuesto, se dis-
tinguen entonces las competencias de cada grupo de miem-
bros de la Iglesia en cuanto a la forma de ejercer tal poder
en la sociedad, dentro de la dimensién polftica de esta ul-

tima (P. 520-530).

También el capitulo sobre la ““accion de la Iglesia con los
constructores de la sociedad pluralista en América Latina”
presupone este bien entendido “poder” de la Iglesia en la so-
ciedad, por ejemplo cuando, incluso reconociendo que la Igle-
sia no reclama privilegios ni se atribuye competencia para
proponer modelos alternativos (P. 1211-1212), se exige con
todo el derecho de dar testimonio del mensaje y de usar una
palabra profética de anuncio y denuncia en sentido evangéli-
co (P. 1212); v asf mismo cuando se proclama que, a pesar
de ser el pueblo quien a través de sus organizaciones propias
construye la sociedad pluralista, sin embargo la misién de la
Iglesia no se reduce a exhortar y estimular, sino se extiende
también a promover ‘‘una concientizacién general de res-
ponsabilidad comun” (P. 1220); més aun, se tiene el valor
de expresar sin ambages que en la accién para con los cons-
tructores de la sociedad ‘“hay que trabajar prioritariamente
con los que tienen poder decisorio” (P. 1228).

2.2. Frente a la idolizacién del poder

En primer lugar, recordemos que Puebla acepta como
una de las mds lamentables formas de pecado, que se dan en-
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tre nosotros, aquella que se basa en lo que hemos llamado la
idolizacién del poder. En el apartado sobre ““envangelizacidon
‘liberadora para una convivencia humana digna de hijos de
Dios”, se echa por delante el principio basico: “Nada es divi-
no y adorable fuera de Dios. El hombre cae en la esclavitud
cuando diviniza o absolutiza la riqueza, el poder, el Estado. .”
(P. 491). Mis adelante se habla expresamente de nuestro te-
ma: el pecado corrompe el uso del poder ;esto es mas notorio
en el gjercicio del poder politico, campo que se presta mds
facilmente “‘no so6lo a los abusos de los que detentan el poder,
sino a la absolutizacion del poder mismo™. Afiade: ““Se divini-
za el poder polftico cuando en la prictica se lo tiene como
absoluto. Por eso, el uso totalitario del poder es una forma

de idolatria y como a tal la Iglesia lo rechaza enteramente”
(P. 500 ;con citas de ““Gaudium et Spes”).

Sobre esta base, podemos descubrir en Puebla dos impor-
tantes actitudes de la Iglesia latinoamericana frente a la men-
talidad que idolatra el poder; Por una parte la Iglesia pone
en guardia contra estos abusos del poder polftico, distanciin-
dose ella misma de tales fendmenos condenables. Por otra
parte, la Iglesia reflexiona y toma decisiones para que su pro-
pio ejercicio del poder, al interior de si misma y hacia la so-
ciedad, no caiga en los mismos errores y abusos.

La denuncia del poder idolatrado es un tema recurren-
te en el documento de Puebla: con gran amplitud en la ‘“‘vi-
sibn pastoral” de la primera parte, donde especialmente se
insiste en los abusos de poder tipicos de los regimenes de
fuerza (P. 42, 46, 49, 62. . .); asf mismo en el apartado so-
bre liberacién de idolatrfas, donde se presenta la escalada
de la dominacién de un poder abusivo a nivel internacio-
nal, sobre el transfondo del orden politico mundial (P.
501-502); en la reflexién sobre la violencia polftica (P. 531);
en la condena de las tres principales ideologras reinantes,
cada una de las cuales a su modo representa un someti-
miento del hombre bajo un poder avasallador (P. 549-550);
en el capftulo sobre “accién de la Iglesia por la persona”,
donde se habla de la violencia institucionalizada (P. 1259), de
la concentraciéon del poder por tecnocracias civiles y mili-
tares (P. 1263), del poderio de empresas multinacionales
(P. 1264); e incluso en el capftulo sobre los laicos, en el cual
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hay preocupacion de que éstos hayan sufrido ‘‘represiones
de los grupos de poder” (P. 780).

Es muy comprensible entonces que la ?glesia, segin las
salabras del Papa, ‘‘quiere mantenerse hbr_e frer.\ted alli=)
{os juegos de poder”” (P. 551), quiere tomar distancia de e;e
poder corrompido y corruptor que la tlentaPy %llle lf)rsat(a)lbi :-

lesidstico. Mds aun: en Fuebla
asegurarse el apoyo €¢ ’ stla 0 .
s6lo hay grupos soclale :

pos comprueban queé no /| 0 inles L
S des del catolicismo™ y a

que se crefan adali : R

; Iglesia (P. 79), y por

como abandonados por la _ 1 U T

j incomprensién, con lo cu

alejan de ella llenos de inco ! b 2
' aliada de los pode
biado “la imagen de la Iglesia como e
= ‘no también que es la Iglesia
este mundo” (P. 83), sino : 1 Toes s
ien “ i da dfa mas independiente de
quien “requiere ser ca _ e
El lir su labor apostolica ]
res del mundo’ para cump DOStEllon
ho “se ha ido desligando de quien |
(clIZrh?:ZonE)mico o politico, liberdndose de dependencias Y

prescindiendo de privilegios” (P. 623).

La reflexion eclesial de Puebla saca gonsecuencias tan;bleor;
para su propio ejercicio del poder, § fin i@ag:z r?(l)a‘;?cl:iegad‘
i i idolatrfa denunci
la seduccion de la misma ido : A S0
' atisfaccion que en
civil. Ante todo se comprue_ba con satiss s
i i Medellin, se nota un ¢
rica Latina, desde el Concilio y : g
j toridad dentro ae la
en el modo de ejercer la au | d
Eir:méz ha acentuado su cardcter de serviclo y s:,i,cra;neélg(()),‘
coino también su dimension de elfecltc; C'OIZila,i,m((éri.ca Lai
8 sia
3 y 626). De esta manera "1a Igle A i
Slflra L}Jier}é seguir dando un testimonio dedserch1§Od;s()11r1tzl
mundo domina
resado y abnegado, fren‘Fe a un R
2 lucro, por el ansia de po.der yp : ¢
E(1If’an6§z) El nugvo estilo de autoridad se recoml.enda en pré_
m‘ér térrﬁino al Obispo, quien “hace dg su e}}ltoncé%%,) fe\{fir;go
licamente ejercida, un servicio a la unidad (P.f o ,ara gn (;
al presbftero, quien “cree en la fuerza Eigl Esp i tp =g
caer en la tentacion de hacerse fder p?}1tlco, dirigen (le) irie
o funcionario de un poder tempqralh (P. diggl)éuiloslsacer-
: i hay todavfa el ‘‘autoritarismo n0S ¢ ’
(CJIC)I'S;IS?’Sa(I(’lu%33'y Cfr. 784: ‘“‘cierta mentalidad clgnca.l ), aill
cgmo por' otra’parte hay “tensione_s” de la obediencia :nsus
campo pastoral (P. 673) y hay laicos que se aferran

intereses de poder (P. 824). Por fin se llega incluso a desear
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que “cada comunidad eclesia] deberfa esforzarse por consti-
tufr para el continente un ejemplo de modo de convivencia
donde logren aunarse la libertad y la solidaridad, donde la
autoridad se ejerza con €] Espfritu del Buen Pastor™ (P. 273),
de acuerdo con ese cardcter de “pueblo servidor” que es pro-
pio del Pueblo de Dios con respecto a todos los hombres, es-
pecialmente a los mds pobres y a los que sufren, para condu-
cir el mundo hacia el Reino de Dios, pero de tal modo que,

obrando as{, sélo de] Sefior seamos esclavos, en unién con la
Virgen Marfa (P. 270-271).

Es claro que en todo esto se implica también un cambio
en la forma como el poder de la Iglesia se hace valer en el
mundo: “asi, libre de compromisos, solo con su testimonio
y ensenanza, la Iglesia serd ma4s creible y mejor escuchada.
De este modo, el mismo ejercicio del poder sera evangeliza-
do, en orden al bien comun” (P. 144), “La Iglesia confra
mas en la fuerza de la verdad y en la educacion para la li-

bertad y Ia responsabilidad, que en prohibiciones, pues su
ley es el amor” (P. 149).

2.3. Frente ala nheutralizaciéon del poder

La actitud con que la Iglesia en Puebla se ha acercado
a nuestras realidades mds complejas es profundamente cris-
tiana: sabe de la bondad fundamental que hay en todo lo
creado pero conoce asf mismo la funesta consecuencia de]
pecado sobre el orden de la creacién, que presenta entonces
una ambigiiedad radical. Asf se enfoca la evangelizacidn de
la cultura, tema aglutinador: la Iglesia al evangelizar “‘denun-
cia y corrige la presencia del pecado en las culturas”, hace
una critica de las culturas. “E] reverso del anuncio del Reino
de Dios es la crftica de las idolatrras” (P. 405).

Por tanto, si se ha desenmascarado la idolatria de] poder,
necesariamente queda patente en Puebla también lo ambij-
guo de éste, contra todos los que lo consideran como al-
80 simplemente neutral. En efecto, uno de los fenbmenos que
el capftulo sobre Ia cultura ve, en 1ntima unién con el secy-
larismo ateo, amenazar hoy desde fuera a nuestra cultura Ia-
tinoamericana, es el de “‘una voluntad de poder y de domi-
MOTECR: 453). Precisamente en cuanto el poder se plantea
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i & ienci valo-
bajo un horizonte secularizado y —en apariencia de :m_
racibn neutra, es cuando mds queda al descubierto su
bigiiedad para el cristiano.

La necesidad del discernimiento ante el fendmeno dgl 1();;
der se presenta, por lo den1é§, como una cor.ls'ec_u'en'c(;fl1 o
rechazo por igual a la demomzaqlon y a l'a divinizaci oS
mismo. Hablando de la denunma_ profética, queben e
tiempos suele ir dirigida en especial co‘I}tra los f(ij uscl; il
poder, el capftulo de Puebla acerca de “la verdad so ’rn ;¢
hombre” puntualiza: ‘‘Para que tgdo esto se ha.ga segu o
Espiritu de Cristo, debemos ejercitarnos en el dlscermn; o
to de las situaciones y de los llama'dos copcretos que es_én
flor hace en cada tiempo, lo cua_l exige actitud de cogyer lni-
y apertura, y un serio comprom%so”con lo que se ha discer
do como auténticamente evangélico’ (P. 338).

En ese mismo capftulo hallamqs una fundamer_ltalllmon tz
un desarrollo filoséfico de la aml_)lguedad que es in derense
a todo lo humano, y por consigul.ente también al poder. i
trata de la concepcion sobre la hbe_rtad, don y tabrea a 0
tiempo, en la cual se ve la meta misma c’iel _homdre seger
nuestra fe (P. 321) y que se desqnbe en tgrmmos € 1;10 Ca:
puesto que se dice: ‘““la libertad 1rpp_hca siempre aqu<?n(z;1i 2
pacidad (en el sentido de potencialidad) que en prlf.npde
tenemos todos para disponer de nosotros mismos, a :; e
ir construyendo una comuniéon -y.unz,l’ partu:lpacx/c;r}l1 qg i
de plasmarse en realidades definitivas’ (P. 322)._ Orrables',
se aflade que esto suscede ‘“‘sobre trgs planos 1rjsepa g 1aé
la relacién del hombre con el mun_do, como s'e_:n’c,)r,Pco322)
personas, como hermano; y con Dios como hijo™ ( t.é ) li;
Pero se advierte que en este ultimo pl_ar_lo siempre es o
bertad debatiéndose entre “dos _p051b111dade’s’ ixtrem;zsqsm
la revelacion cristiana llama gracia y_pecado » asitzu ey !
embargo ‘“‘no se realizan, sino extendlendqse simu net i
te a los otros dos planos” (P. 326). Se as1er_1ta con els o ? ;
la libertad humana es esencialmer.lte amblggfi en 03 rfsze
planos de sus relaciones constitutivas, también cuando
las considera como relaciones de poder.

El ejemplo que aparece en el texto se refiere jpstamen—
te al problema del poder, entre otros, _cuando se afirma que:
a la actitud personal de pecado que envilece al hombre (cuan
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do este no ordena su poder con respecto al poder divino),
““corresponde siempre en el plano de las relaciones interper-
sonales la actitud de €gofsmo, de orgullo, de ambicic')n, y en-
vidia, que generan injusticia, dominacion, violencia’; consi-
guientemente, en el plano de las relaciones con el mundo 32
“se establecen situaciones de pecado”, estructuras de de-
pendencia injusta, “que esclavizan a tantos hombres y con-
dicionan adversamente la libertad de todos’ (P. 328).

La otra cara de la medalla, en el ejemplo del poder, la
constituye esa otra posibilidad, la de una realizacion libre
auténtica, la cual en el plano més intimo comienza a desa-
rrollarse desde una “aceptacion filial y fiel de Dios” y su
poder, por la que “entramos en comunién de amor con el
misterio divino” (P. 326); pero desde alli, al pasar al plano
de las relaciones interpersonales con los otros hombres,
esta autorrealizacion libre se vuelve por necesidad ejercicio
de algin tipo de poder social. segiin nuestro puesto en la co-
munidad civil y en Ia Iglesia, para servicio de los demds;
(entre nosotros, “hoy, debe volverse principalmente obra
de justicia para los oprimidos™); y esto a su vez, en el plano
de la relacién al mundo, se convierte “en un justo y frater-
nal sefiorfo del hombre sobre e] mundo™ (P. 327).

La tarea ast planteada, de un discernimiento respecto del
poder, la aplica la Iglesia en Puebla a la dilucidacién de su
propia historia evangelizadora en América Latina. Esta es la
primera gran visién, con que se abre el documento. Detrds
de ésta se hallaba todo el debate que se habifa desencade-
nado durante los tltimos afios anteriores a la Asamblea, en el
cual algunos parecfan mantener actitudes triunfalistas res-
pecto a lo que ha sido el poder de la Iglesia en la gestacion
de nuestros pueblos, Yy Otros por su parte cafan en el criti-
cismo exagerado, achacando a la Iglesia el haber puesto su
poder al servicio de Ia dominacién polftica y aun de la ex-
plotacién econémica perpetradas por los conquistadores

(32) Es un error de la redaccion final del documento de Puebla el ha-
ber escrito aqui “a nivel mundial”, lo cual no tiene ningln sen-
tido, en vez de “en el plano de las relaciones con el mundo”,

como decimos en nuestro texto seglin la intencion original de
los autores.
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y colonizadores. Con la serenidad y graveg_lad de quien Fi"e-
be dar un juicio imparcial en causa propia, pero tamblgp
con la preocupacién de quien conoce las 1r.1tr1ncadasPanﬂlb11‘-
giiedades del poder en la historia, los Obispos en u.u :1
elaboran en paciente esfuerzo el texto que 'ahora.tenai
mos. Allf se reconoce en primer lugar la aniblvalengla de
tema: ‘“‘confluencia, a veces dolorosa, de las ,1’1?é‘s".d1vi:r.sczllls
culturas y razas’’; “envuelta en lqces y sombras’’; ‘SOII’ILEI a
a las vicisitudes historicas™; “acmateada_por las uont{ja ic-
ciones y desgarramientos de aquellos tlempos.fun_da f)res
y en medio de un gigantesco proceso de dominaciones y

culturas, ain no conclufdo” (P. 5-6).

Después viene el balance: “‘Si es cierto que la Igles&a t;n“sti
labor evangelizadora tuvo que soportar el peso de fst'a L__
cimientos, alianzas con los poderes terrenos, incomple %v;
sién pastoral y la fuerza destructom Qel. pecado, taltpt 1ee
se debe reconocer que la Evangelizacién, que cons’ 1’ uly
a América Latina en el ‘continente de la esperanza,dlzi
sido mucho mds poderosa que las sombras que denEro e’1
contexto histérico vivido lamentablemente le acompafiaron

(P. 10; Cfr. 13).

Esta experiencia asi sopesada y aguilatada es la gue permi-
te la inicial labor de la Conferencia de Puebla:_ queremos
aproximarnos. .. a la realidad del hombge latl’I}oamerllze;-
no de hoy, para interpretarlo y gomprenderlp (P. 14
“discernir las interpelaciones de Dlos en los' Signos de o?
tiempos’ (P. 15). Uno de estos signos es ev1dentelmlen.t'e ee
angustiante fenémeno del poderZ con el que %a glesia l)s._
'confronta sin neutralizarlo, sin dlslmular’ la_pehgrosa ambi
gliedad que inevitablemente lleva éste en si mismo.

o
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Maria y la Iglesia

Maria, mujer y pobre, arquetipo de la iglesia,
femenina y pobre
José Luis Idigoras, S.J.

Una de las caracterfsticas m4s peculiares de la Iglesia lati-
noamericana y que pertenece a ‘“‘la identidad propia de estos
pueblos” (DP. 283), es la devocién a Maria. Juan Pablo II
ha visto en la devocién a la Madre de la Iglesia, el funda-
mento de la unidad espiritual de todo nuestro Continente 1.
Si el amor a Marfa es inseparable de toda vivencia del catoli-
cismo, 1o es de manera muy especial del catolicismo popular
latinoamericano, desde sus orfgenes hasta nuestros dias.

Sin embargo, en éste como en otros aspectos, la profunda
devocién que nuestro pueblo siente por Maria necesita una
profunda evangelizacién (DP. 461) que haga que esa piedad
se esclarezca, supere individualismos estrechos y se vincule
mas al misterio de la salvacion en la historia. Pues lo que
debemos buscar es que esa devocién ilumine constantemen-
te la vida de la Iglesia y de los cristianos. No puede ser ge-
nuina una devocién a Maria que se centre exclusivamente
en el logro de favores egofstas o que dispense de un com-
promiso con los hermanos en la fe. Ni lo es tampoco, cuando
se ensalza a Maria, mientras se deprime a los cristianos. Esa
devocién a que alude Eudokimov, de sesudos tedlogos que

(1) Discurso en la basilica de Guadalupe, n. 3.
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ensalzaban a [ Ty
' 1€otokos hasta |
Sl a8 mds elev:
mientra S elevadas cy S
_ $ discurrfan sobre ] gor de la mujer D
31 posefa un alma espiritual 2, Upga Jlt’ Preguntandose
e espaldasc T o . exaltacion de i
paldas a Ia situacion real de mujeres y de hombl;deirla’
en

la Iglesia solo -
e puede contribuf
timientos de inferioridad. " @ Acrecentar deplorables sen-

Por eso en 1a in
no Il 3, eg urgente vincular la dev

nos dice Pablo VI, “p
: »  NO se pued
esta presente Marfa” 4 tamp(I))co s:

3

€omo mujer pobre, ar i :

; i » arquetipo pecul ;

t E 1ar de nue
noamericana, pobre ¥ en bisqueda de Ja liberaf:li[;)?l Tibesga

Marfa, arquetipo de lo femenino y de la Iglesia

(2) P. Eudokimoy:
1970. Pg. 274.

(43‘) Lumen gentium, n. 63.

(4) Marialis cuhtus, n. 28. Citado en DP. n. 29]

La mujer y Ja salvacion del mupdo” Barcelona
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remotos origenes de la creacion ha ido evolucionando y des-
pertando con su atraccion la convergencia de todos los ele-
mentos originarios hacia su centro integrador. Se inspira
en los textos sapienciales, donde la Sabiduria divina se nos
presenta jugando desde los orfgenes entre las masas primor-
diales hasta llegar a poner sus delicias entre los hijos de los
hombres. ‘“‘Situada entre Dios y la tierra, como una regién
de atraccién comin, yo los hago ir el Uno hacia la otra apa-
sionadamente . . ., hasta que tenga lugar en mi el encuentro
en que vengan a consumar la generacién y la plenitud de
Cristo a través de los siglos. Yo soy la lglesia, Esposa de
Jesus. Yo soy la Virgen Maria, Madre de todos los huma-

nos’’ 3.

En forma mas concreta, Gertrudis von le Fort ha expre-
sado el misterio de Maria, como la suprema revelacion de
lo femenino y asf de lo religioso y muy en especial de la
Iglesia. “‘La Iglesia no s6lo ha comparado a la mujer, a toda
mujer, consigo misma en la doctrina del sacramento del ma-
trimonio, sino que también ha proclamado como Reina del
cielo a una mujer”. ““Sélo la Unica (Marfa), aunque es infini-
tamente mucho mds que el simbolo de lo femenino, es tam-
bién simbolo de lo femenino: s6lo en ella y por ella se ha
hecho concebible el misterio metaffsico de la mujer” ©.
También P. Eudokimov presenta a la Theotokos, como ar-
quetipo de lo femenino y muy en especial de la Iglesia 7.

Estas expresiones no hacen sino explicitar lo que nos dice
la tradicién al designar a Marfa como la nueva Eva, es decir,
la mujer en su plenitud escatolégica, la suprema realizacion
de lo femenino . Puebla lo formula asi: Marfa es mujer. Es
la bendita entre todas las mujeres. En ella Dios dignifico a
la mujer en dimensiones insospechadas. En Marfa, el evange-
lio penetrd en la feminidad, la redimi6 y la exalto’ (DP. 229).
Pero no se trata del encumbramiento de una sola mujer, ni
de todas las mujeres en ella. El encumbramiento de lo fe-
menino expresa la elevacion de la Iglesia y con ella de la hu-

(5) Pierre Teilhard de Chardin: “El eterno femenino”, en “‘Escri-
tos de guerra”. Madrid, 1966. Pg. 289.
(6) Gertrudis von le Fort: “La mujer eterna”. Madrid. 1957. Pg. 18.

(7)  Lug. cit. pg. 226.
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manidad. !’ucs la Iglesia lo mismo que Marfa es “una presen-
cia fpmemna que crea el ambiente familiar. Ia voluntad d

acogida, el amor y ¢l respeto por la vida” (D’P 291). En M -
rfa se encumbra esa vertiente eterna de lo fe.menin.o que sae-

manifiesta e A iy
widail en la Iglesia, solicitud de Madre sobre Ia huma-

P(_)r €s0 en Marfa debemos ver no meramente un sfmbol
ocasmnal_ de la mujer que necesita ser liberada en los ambi ;
tes mac]usFaS (DP. 834). Se trata fundamentalmente de] slfen_
bolo esencial de 1a Iglesia entera, varones y mujeres, y de trg:
dos sus valc_>res peculiares en medio de una Civilizac,ic')n téni-
€a y secularizada, antirreligiosa, antifemenina, antieclesial e
debe ser, por tanto, la misma Iglesia la que sé recon'ozca ;?x-
presada en ese sfmbolo femenino y no se deje arrastrar br
los valores dominantes en nuestro medio secularista MaII‘)f
como simbolo privilegiado de lo femenino revela-el m'a,
ten_q de la Iglesia y de su funcion religiosa e’n nuestra civ'lls-
zacion machista y opresora. Nos acercamos asf a esa dimelr::
§ién pr_of_upda de los valores, a esa matriz cultural y religiosa
que, a juicio de Puebla, es generadora de las actitudes fugnd -
mentales de los pueblos. Esa dimension escondida \y ener:-
triz de la que ha brotado Ia identidad de nuestros pﬁeblos

,

simbolizada muy luminosamente en e] i
ria de Guadalupe (DP. 445s). i R

La Iglesia, como Marfa: virgo, mater, sponsa

Marf{a, 001}10 arquetipo de lo femenino, cumple maravi-
llos_a y moFieUcamente los roles esenciales a Ia vida de Ia
muler:~la virgen, la madre, la €sposa. Y en esas tres funcio-
nes sefiala la misién fundamental de una Iglesia, servidora
de los pueblos. A diferencia de cada mujer que,no ued
n}antener simultineamente esa triple mision, lo mismg ItflaGi
ria que la Iglesia las ejercen a la vez, en sl’nte,sis superior. Del
Etgmo Femenino dice Teilhard: “En adelante yo SOy la-Vi -
glm_dad. La Virgen sigue siendo mujer y madre: h i
el signo de los nuevos tiempos” 8 s, 27

(8)  Lug. cit. pg. 286.
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La virginidad es una realidad muy dificil de comprender,
mds ain en nuestro mundo erotizado. Aparece como una re-
serva inuatil de belleza y de energfa vital que se atesora sin que
nadie la consuma. Como un derroche de ideal y de vida que
nadie logra disfrutar. Y ciertamente la mera virginidad es un
desvalor que conlleva renuncia a la vida y a la maternidad.
Y sin embargo esa misma virginidad estd colmada de sentido
humano y evangélico. La virgen significa el valor de la per-
sona por s{ misma, aun desligada de sus relaciones de paren-
tesco que tienden a mirarla desde ¢l plano de la utilidad, La
virgen simboliza la capacidad plena para la accién y la li-
bertad. Es el sefiorfo de la persona, valiosa por si misma.

Ademads para el evangelio, la virginidad va a ser el sfmbolo
de la entrega total, del amor absoluto a Dios, por encima
de los mds sagrados amores humanos a los que se renuncia.
Virginidad evangglica es abstencion, ayuno de amor humano
que simboliza la entrega total de la vida y del amor a Dios.
Expresa ante los hombres una belleza intacta y codiciada
que se aparta, para ser consagrada a Dios y despertar asf en
los hombres el amor a la belleza y bondad de Dios que todo
lo merece. La virginidad es una vida que clama hacia la tras-
cendencia.

Marfa fue siempre virgen. Es un dato que pertenece al dog-
ma cat6lico. 'Los protestantes que s6lo ven en Maria un
medio para el advenimiento de Cristo, se contentan con afir-
mar la virginidad antes de la encarnacién, que es fundamen-
tal para el misterio de Cristo. Pero la Iglesia catélica ha insis-
tido siempre en la virginidad perpetua de Marfa, pues sélo
asi su participacion en el misterio salvador es plenamente
humana. Su virginidad no es meramente la imposicién de
condiciones divinas que se exigfan para el nacimiento del
Hijo de Dios. La virginidad de Marfa significa, a la vez, su
hermosura espiritual que atrae de alguna manera a Dios
mismo, y su entrega generosa e incondicional al mismo Dios,
para no tener otro amor absorbente, fuera de El. Solo asi
podfa consagrarse a Cristo, como a su Gnico amor y envol-
ver en El todos los demdas amores. Ahi estd la razén funda-
mental de una virginidad que debfa ser perpetua 9.

(9) M.J. Nicolas: “Theotokos. El misterio de Marfa”. Barcelona.
1967. Pg. 115 ss.
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manidad. Pues la Iglesia lo mismo que Marfa es “‘una presen-
cia femenina que crea el ambiente familiar, la voluntad de
acogida, el amor vy el respeto por la vida” (DP. 291). En Ma-
rfa se encumbra esa vertiente eterna de lo femenino que se

manifiesta en la Iglesia, solicitud de Madre sobre la huma-
nidad.

Por eso en Maria debemos Ver no meramente un sfmbolo
ocasional de la mujer que necesita ser liberada en los ambien-
tes machistas (DP. 834). Se trata fundamentalmente del sfm-
bolo esencial de la Iglesia entera, varones y mujeres, y de to-
dos sus valores peculiares en medio de una civilizacion téni-
ca y secularizada, antirreligiosa, antifemenina, antieclesial. Y

debe ser, por tanto, la misma Iglesia la que se reconozca ex-

presada en ese sfmbolo femenino y no se deje arrastrar por

los valores dominantes en nuestro medio secularista. Maria,
como simbolo privilegiado de o femenino, revela el mis-
terio de la Iglesia y de su funcioén religiosa en nuestra civili-
zaciéon machista y opresora. Nos acercamos as{ a esa dimen-
$i6n profunda de los valores, a esa matriz cultural y religiosa
que, a juicio de Puebla, es generadora de las actitudes funda-
mentales de los pueblos. Esa dimensioén escondida Y genera-
triz de la que ha brotado Ia identidad de nuestros pueblos,

simbolizada muy luminosamente en el rostro mestizo de Ma-
ria de Guadalupe (DP. 445s).

La Iglesia, como Maria: virgo, mater, sponsa

Marfa, como arquetipo de lo femenino, cumple maravi-
llosa y modélicamente los roles esenciales a la vida de la
mujer: la virgen, la madre, la esposa. Y en esas tres funcio-
nes seflala la misién fundamental de una Iglesia, servidora
de los pueblos. A diferencia de cada mujer que no puede
mantener simultineamente esa triple misién, lo mismo Ma-
ria que la Iglesia las ejercen a la vez, en sfntesis superior. Del
Eterno Femenino dice Teilhard: “‘En adelante yo soy la Vir-

ginidad. La Virgen sigue siendo mujer y madre: he aquf
el signo de los nuevos tiempos™ 8.

(8) Lug. cit. pg. 286.
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La virginidad es una realidad.muy dificil de compren’deri
mads atn en nuestro mundo erotxzaQo. Aparece como ‘L!nd Lee
serva inatil de belleza y de energfa vital que se atesora .sc;n que
nadie la consuma. Como un derroche de 1dea1.3,/_d§dv1d a qun
nadie logra disfrutar. Y ciertamente la_ mera virgini ta eiiiad
desvalor que conlleva renuncia a la v1df1 yala mg em tid(;
Y sin embargo esa misma virglmdaq e_st.a colmada ; s;:‘n i
humano y evangélico. La vi_rgen significa el yalor de aa?en-
sona por si misma, aun desligada de sus relaciones : e pd 5
tesco que tienden a mirarla desde el plano de la L}Flhda 1, 1i
virgen simboliza la capacidad plena para la accion y la
bertad. Es el sefiorio de la persona, valiosa por si misma.

Ademads para el evangelio, la virginidad va aser el sfmb.olo
de la entrega total, del amor absoluto a Dios, por encima
de los mds sagrados amores hur_l}anos a los que se renuncia.
Virginidad evangglica es abstencion, ayuno de amor hurgz.m;)
qﬁe simboliza la entrega fotal de la v1da.y del amor 3 . .1% E;
Expresa ante los hombres una bellezq intacta y co 101ra g
que se aparta, para ser consagrada a Dios y des;?ertar ai go
los hombres el amor a la belleza y bondad de Dios 'qule gas_
lo merece. La virginidad es una vida que clama hacia la
cendencia.

Marfa fue siempre virgen. Es un dato que pertenelc\:/[e a{ dog-
ma catolico. ‘Los protestantes que sélo ven en arla' ft:;)
medio para el advenimiento de Crlsto,_§e contentatp cgn aen_
mar la virginidad antes de la encarnacion, que es1 : unh a1_1r11$is_
tal para el misterio de Cristo. Pero la Iglesia catélica ha ls()lo
tido siempre en la virginidad.perpetua de MarIa,lpuersrl ro
as{ su participacién en el misterio salvador es plenan =
humana. Su virginidad no es meramente la unpo_swltond :
condiciones divinas que se exigfan para t?l nacmilen o] seu
Hijo de Dios. La virginidad de Marfa significa, a la vezlsios
hermosura espiritual que atrae. de al.gl'ma manera aDios
mismo, y su entrega generosa e incondicional al rmsn;ol asf
para no tener otro amor absorbente, fu’er.a de El. So ovol-
podra consagrarse a Cristo, como a su Gnico amor y;zn b
ver en El todos los demds amores. Ahi esta la éaZOn un
mental de una virginidad que debfa ser perpetua 7.

(9) M.J. Nicolas: “Theotokos. El misterio de Marfa”. Barcelona.
1967. Pg. 115 ss.
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Teilhard insiste en la Belleza deslumbrante de lo Feme-
nino concretado en Maria, eh torno al misterio de la en-
carnacion. “mucho antes de que el Hombre pudiera medir
el alcance de mi poder —habla el Eterno Femenino— y di-
vinizar el sentido de mi atraccion, el Sefior me habia ya
concebido por entero en su Sabiduria y yo habia ganado su
Corazén. ;Pensais que de no haber sido por mi pureza para
seducirle hubiera jamds descendido hasta el centro de su crea-
cion? Solo el amor es capaz de mover al ser. Por eso Dios,
para poder salir fuera de sf, tenfa previamente que lanzar
delante de sus pasos un camino de deseo, esparcir ante si
un perfume de belleza” 10,

La virginidad de Maria es belleza y pureza que seducen
de alguna manera a Dios. Y es a la vez respuesta integral
de Maria que no quiere tener otro amor que Dios mismo,
para dedicarse a su Hijo, y sello en la hermosura de su cuer-
po, sefial virginal de su consagracion interior. Ante ese de-
rroche de belleza humana “no utilizada por los hombres”
se descubre el valor independiente de la persona por si mis-
ma y de Dios que merece lo mejor y en entrega total.

Pablo considera a la Iglesia como virgen que consagra su
virginidad a Cristo, en autodonacién total (2Cor. 11, 1ss). Y
es esa Iglesia virgen la que debe comunicar a sus hijos la aspi-
raciéon absoluta hacia Dios, como valor supremo, y la estima
de la persona por sf misma, como dialogante con Dios. En-
framos asf en una de las misiones mas urgentes de la Iglesia
en nuestros dfas. Excitar el deseo de la belleza espiritual en
un mundo obsesionado por los placeres carnales. Despertar
en los corazones la nostalgia de Dios y de los grandes ideales
generosos y universlaes que empujen hacia un mundo donde
El esté presente, en medio de las crueles y mezquinas luchas
por el dinero y el placer que cosifican a las personas. Sedu-
cir con su encanto femenino e ideal hacia metas m4s nobles
de entrega y de sacrificio por las causas justas, en un mundo
que pisotea constantemente esos valores.

La Iglesia ha de atraer a los hombres, como Mar{a atrajo
al mismo Dios. Y les ha de subyugar con la hermosura de

(10) Lug. cit. pg. 288
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sus ideales y su vida consecuente con ellos. Debe ser, en me-
dio de un mundo de pasiones desenfrenadas y eggfstas, una
presencia atractiva y hermosa sobre lgs ob_scemdades del
amor propio y la avaricia. Debe ser dl_namlsmo atrayentp
hacia los valores més generosos y humanizadores. Y €so exi-
ge de la Iglesia una vivencia virginal en constante pur}ﬁca-
cion, frente al modelo siempre deslur_nbrante de Maria, la
Virgen que atrajo a Dios a nuestros caminos.

Pero Marfa no es sé6lo virgen. Es fundamentahpgnte ma-
dre, el arquetipo de ese amor desinteresad_o, SOIICltO,’ pro-
tector e incondicional. La maternidad constituye por si mis-
ma una de las revelaciones mds impresionan_tes del amor de
Dios que ama lo que ha creado hasta lag ﬁltm_las consecuen-
cias, aun por encima de las miserias o ingratitudes del }%1’10
mismo. La pardbola del hijo prédigo es a la vez la revelacién
del amor de Dios y de la madre que aman prefer.entemente
al hijo mas desgraciado, por encima de su propia maldad.
Con razén se ha dicho que el padre de la parabola posee los
rasgos condescendientes y apasionados _de la mad.re. Y es que
la madre, a semejanza de Dios, ha sentido en el tiempo de su
gestacién algo de la experiencia creadora, en forma hun_1ana,
y en su alumbramiento ha experimentado .el desgarramlento
doloroso que significa el darse para producir la vida. Por eso
el amor materno como el de Dios, tiene algo de absoluto e
incondicional y se desborda precisamente en los momentos
de mayor depresién o fracaso del hijo.

Ese rasgo esencial de amor caracteriza tO(_ia la vida de la
madre y de la mujer que es siempre' potenc1alm§n’§e mater-
nal. Gertrudis von le Fort pone como ca_racterlstlca de la
madre que ““no tiene ninguna luz propia, sino _qui slu1 lu“z es
el hijo”. Su vida ‘“‘ya no le pertence, sino a_l hijo . Ser
madre, sentirse maternal quiere decir inclinarse amorosa-
mente hacia los desvalidos y estar dispgestef,ala udar a todo
lo pequefio y débil que hay en la tierra” . Ser madre
€S vivir para proteger, estar swmpre_solfcn:a para amparar
y defender, ayudar a vivir hacia la llbenqd. Y eso supone
siempre un cierto ser para los otros que exige un algo de im-

(11) Lug. cit. pg. 115 s.
(12) Lug. cit. pg. 124.
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personalidad, propio de lo que tiene su centro de gravedad

fuera de sf.

Todos estos Tasgos estdn tan concentrados en Marfa
que con razén podemos verla como arquetipo peculiar de
la maternidad. Asf lo precisa la misma Gertrudis von le Fort:
“La Madonna es portadora de Ia divinidad, igual que un
candelabro que sostiene la luz del mundo. Es pedestal de] ni-
o, no fin en sf misma” 13, Pero su maternidad entregada
a su Hijo posee ademis una nota caracterfstica que la hace
orientadora de la Iglesia y de su mision, Sélo en Maria, en-
tre todas las criaturas y entre todas las madres, el amor a su
hijo se une en sintesis indestructible con el amor a Dios.
Su amor natura] de madre se integra indisolublemente con
Su amor sobrenatural al Hijo de Dios. Esa doble misién del
amor que entre nosotros se ve desagarrada muchas veces
por conflictos de intereses, era en ella unidad compenetrada.

Y vemos asf como, por todas las sendas de la maternidad,
Marfa est4 sefialando los caminos de la Iglesia desde su ele-
vacion inalcanzable. La Iglesia, como Marfa, es esencialmen-
te maternal y debe vivir incesantemente en ese esfuerzo de
autoentrega, de servicio hacia cuantos en su seno ve golpea-
dos por el dolor Y por la opresién. La Iglesia no debe vivir
para si en involucién egofsta, sino para sus innumerables

jos que necesitan del calor maternal y de la proteccién
en situaciones deshumanizadas, Debe poner el centro de su
amor en los mds pobres, ser comunicativa y servidora de tan-
tos hijos desafortunados. Si la Iglesia deja un instante de ser
madre, deja de ser Iglesia. Si olvida a los pobres y desvalidos
traiciona su misién fundamental,

La Iglesia que ha engendrado a sus hijos con dolor y ab-
negaciéon debe amarlos con ese amor incondicional, por en-
cima de sus mismas miserias y pecados. M4s adn, su amor

que sus hijos salgan a la luz y debe sacrificarse sin cesar para

que su vida se desarrolle, esa vida de sus hijos que es Ia suya
propia.

(13) Lug. cit. pg. 120,
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Y el amor de la Iglesia, como el de Mar.l’a, debe tratar de
integrar la doble dimension vertica_l y horizontal; e} amor Z
Dios y a los hombres. Mil tenta01one§ arr_astyap swrnpl)re
la Iglesia a exclusivizar su amor en un Cngto mdlvlldual, a rqntgz
contempla transfigurado y racpante, digno .de }?mor e
noble. Pero otras tantas tentacmx.les la empujan loy a g i
darse del Cristo personal y reducir su amor al de 0s Il)qdral
y desgraciados del mundo. Marfa es también aqui e]'lo ilo
al que siempre ha de tender. Pues e! -amor a Jests dﬁs iga a
del de los pobres no es, sino evasibon apresurada acx:(aj -
Reino definitivo. Mientras que el amor a los pobres y gn_
graciados, desligado del amor a Cristo, tiende 2 .hacer?e io-
teresado e ideoldgico, mds preocupado por el ex1toly ﬁj i
ma del poder que por el bien real y concrfato de los = Jde
del pueblo y de la Iglesia. El -amor eclesial, con[n)q i
Maria, ha de ir a la vez a los hijos humanos y al Dios q

en ellos se revela.

Por ultimo, Marfa se nos revela, la lado de su v1rg1dm:
dad y maternidad, como esposa. La esposa es la cq?ipera oa
ra en la vida, el aspecto oculto, cplaborador y servi 1or l:‘part
la existencia masculina. Como dice Gertrudis vclm e':C c;;i:
la mujer lleva siempre a su esposo, como dote, la o rzli 13
tad del mundo. Gracias a ella puec}e el esposo alcan;ar la ;
talidad y descubrir su propia .reahdad en forma m Es plersle£
La esposa es presencia que hberg de la soledad. Es e1 s
semejante con quien se puede @alogar y ala vezl e !
diferente y misterioso, el silencio enmar_cadqr de 1ast pta %
bras y las acciones. En ella se revela el misterio de la tota

dad de lo humano.

La escena del paraiso nos revela la mision esponsal y coo-
peradora de la mujer. Eva, la compafiera, nace del en?eno
idealizador de Addn, de su anhelo de corr'lpafila,. de su eseYo
de un otro con quien integrarse en unidad Ehalogante.
nace del costado de Addn, del corazén del varon, comohuna
porcidén de su ser con la que ha de complementarse ahora
desde fuera, dialécticamente en el encuentro tenso del amor.
La esposa nueva y en la plenitud hu{nana es Marlfa,Inlue.\;a
Eva. Y. esa esposa, a imitacién de Maria, ha de ser la lgesile,
acompafiante solfcita y cuidadosa de !a_humamdad ala qu
ha de amar, entregidndole la mitad religiosa de la existencia,
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el mundo escondido de la trascendencia, la solicitud y la
presencia silenciosa en todos log tiempos.

Quizds el aspecto esponsal de Maria queda muchas veces
oscurecido por el de sy Mmaternidad. Pero maternidad y es-
ponsabilidad son dimensiones complementarias y en algtin

fiera en las aspiraciones Y tareas que se centran en |a vida
de Jests. Sin la esponsalidad, la maternidad tiende a ha-
cerse absorbente y exclusivista. Con ella adquiere su equili-
brada dimensién Yy su verdadera plenitud,

También Ia esponsalidad de Ia Iglesia debe acompafiar
siempre a sy maternidad esencial. Cristo es el nuevo Addn de
Cuyo costado abierto nace su esposa, la nueva Eva que serd
asi la madre de los nuevos vivientes. Cristo la redime y san-
tifica para hacerla digna de su amor. Y por eso la Iglesia es
la cooperadora en 1a evangelizacion, la que congrega a las

multitudes en el amor al Esposo, la companera fiel a lo lar-
go de la historia.

Pero también podemos ver a la Iglesia como esposa del mis-
mo pueblo en el que simboliza Ia dimensién religiosa y feme-
nina, frente a la masculina de la técnica y el poder. La Iglesia
€S ¢sa compafiera misteriosa y fiel que inspira Yy acompafia
todos los esfuerzos culturales de los pueblos. Es la que aporta
con su entrega la otra mitad del mundo, la més escondida
y trascendente, la del silencio que da relieve a palabras y
acciones. Por eso el menosprecio de la iglesia en la cultura lle-
va a desterrar los valores de la cooperacion y la complementa-
ridad integradora y reduce lo humano al utilitarismo de las
fuerzas deterministas y materiales. Con razén concluye Ger-
trudis von le Fort que “el Ifmite de la cultura designado por
la ausencia de lo femenino coincide necesariamente con el
Ifmite donde empieza la ausencia de Io religioso” 14. Es de-
cir, un mundo donde falta Marfa y la Iglesia y pierde la dimen-

sién esponsal y amorosa, en una nivelacion empobrecedora
de la cultura, objetivadora de todo.

(14) Lug. cit. pe. 80.
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Conocer, ser y obrar de Marfa y de la Iglesia

Hemos tratado de compren@er la relacion entn; Marfaoy;
la Iglesia por una breve reflexion sobre los roles emen;rl:n_
de la virgen, la madre y la esposa. Vamos _ahorzzia prg)re v
dizar un poco mds en esa semejanza, reflexionan o’ SO T
peculiaridad del conocer, del ser y del obra( df_: Mczliréa yse s
[glesia. Vamos a descubrir en la fe, la pecuh?mda e eos 3
nocimiento religioso de Marfa y de la. Iglesia con rasg % e
meninos. El ser de Marfa y de la Igl;gla se nos va a mode AL
en la apertura a la gracia, nota también caracterfstllcas g
femenino. Y por ultimo el obrar de Marfa y de }a gflesu:e ;
a estar caracterizado por el amor, actltgd f(?menmil ren 77
la masculina de la conquista y dominacién del mundo.

Esa triple dimensién la podramo_s concretqr en CISt(;ZI ;rsi,:
atributos que la tradicion ha conf;‘andoa&ll g/i)arfcl)ie); aloamismo
indisti te. En lo que se refiere |
ﬁgﬁzlr;ti;n?: Iglesia sonq Virgo fidelis, gcQgedolr\i d(? la 5:1?2-1-
bra de salvacién. En cuanto al ser,.lo mismo arl;l g sk
Iglesia se nos muestran, como Gratia plena, cor;o o] e
bido de la mano salvadora del Todo_poderoso.. edn cComo
al obrar, lo mismo Marfa que la Igle§1a son demgnalasd. g
Mater misericordiae, que vive y actiia swmprej enda m;en_
sibn de ese amor generoso y entregado que da todo su

tido a la vida.

No cabe duda que la fe es la actitud mﬁ§ car'acteFffsti\iarc};:l
Marfa en su actuacién salvadora en la historia. En dealas
vienen a concentrarse todos lo:s anhelos de salvacion e
generaciones veterotestamentarias y es ella la qut;, COE3 4R
comprometida y valiente dice un si a_cogedcl)\fI af ap i
de las promesas de Dios. Podemos decir que a(ri a nc&e S
que el gran si de la humanidad a la ent.rg‘ga salva ora NS dé
El mismo Lucas coloca en contraposwlon llamaqvada e
Maria y la incredulidad de Zacarias. El sacerdocio eVias
segufa en la dureza de corazéon imte lsrsep(ri:m;zsw g;e i 1};
los signos de salvacién. Marfa, a po Yal , €8
p(;enaggdelidad a la palabra rriister;_?[sa:i 3; c%c;rét('jhc::rt;v?u Sga];l:;;

e credidisti, expresa la actitu :
?aia?eunaarfa que es prototipo de la de Iglesia, ll\llgrl’asaﬁl;,eati
con su mente y con su corazdn y se a_bre ala pz;)la r?n 2
dora que se encarna en su seno. La mujer del pueblo emp
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ya a mostrar que son los pobres los que gozaran de las pro-
mesas de Dios.

Por eso nos dice Puebla que “‘cuando nuestra Iglesia lati-
noamericana quiere dar un nuevo paso de fidelidad a su Se-
fior” mira la figura viviente de Maria (DP. 294). Pues ve en
Marfa a “la creyente en quien resplandece la fe”, “la perfec-
ta discipula que se abre a la palabra y se deja penetrar por
su dinamismo” (DP. 296). Y es que la Iglesia no puede vivir,

sino por la fe que es el origen de su vida y su forma pecu-
liar de conocimiento.

La vivencia de la fe es marial y femenina y expresa un
mundo nuevo del saber contrapuesto al de la moderna civi-
lizacién cientffica y técnica y machista. Para ésta todo el
campo del conocimiento se encierra en el saber experimen-
tal y objetivo, o en las abstracciones generalizadoras que
buscan las leyes de la naturaleza. El saber de la fe queda
asf despreciado, como sentimental y subjetivo, fruto de
intuiciones afectivas que no se pueden manejar objetiva-
mente ni transmitir en forma precisa. Lo considera a lo
Sumo como una forma inferior de conocer emocional que

no puede adquirir el rango supremo del saber sistematizado:
la ciencia.

Por eso el mundo de la fe se minusvalora hoy en nues-
tras culturas. Lo mismo en las dominantes que se apoyan
con orgullo en su ciencia, descubridora de nuevos y porten-
tosos inventos, que en las dominadas que envidian acom-
plejadamente ese saber y lo anhelan, como clave para su
futuro progreso y dominio. Se ensalza el conocimiento cien-
tifico, analftico, dominador y despético de sus objetos y se
desprecia el conocimiento fiducial, intuitivo y sintetizador,
subjetivo y dialogal entre sujetos. El saber cientifico se equi-
para sin mds al saber y el fiducial queda desterrado del cono-

cimiento verdadero y considerado como saber ingenuo y po-
pular.

Es tal el ambiente dominado por esos prejuicios que hasta
la fe y sobre todo la teologfa han pretendido revestirse con
atuendos “‘cientificos”. Tenfan vergilenza de presentarse con
su realidad ante el mundo moderno. Y por eso trataron de di-
simular sus propias formas de conocer intuitivo, sintético y

272

dialogal, donde la verdad surge del encgentro amoroso y no
de la dominacién del objeto por el sujeto, v se disfrazaron
con aparejos cientificos para poder ser admitidas en los am-
bientes prestigiados. Pero el resultado fue que se perdid
muchas veces la riqueza de la fe sin alcanzar la categoria de
la ciencia.

Y es que el conocimiento religioso de la_Iglqsig, como el de
Marfa, mujer del pueblo pero llena de intuicién amorosa,
ha de marchar siempre por sendas fiduciales. Y de hecho esa
es la forma del conocer religioso de nuestros pueblos.
Puebla describe la cultura popular arraigada sobre todo entre
los pobres y que estd “sellada particularmente por el corazén
y su intuicién” y no suele expresarse con las categorfas tf-
picas de las ciencias (DP. 414), Como toda fe‘ v1v_1da’,, la sabi-
durfa popular ““tiene una capacidad de sintesis yltal , Cuyos
valores fundamentales van en la lfnea de la afirmacion de;l
valor de toda persona, como hijo de Dios y de la fraterni-
dad entre todos los hombres, valores propios de las cu!turas
religiosas y fiduciales que se van perdiendo, o redumepdo
a méros enunciados juridicos, en las modernas culturas cien-
tificas y técnicas.

Por eso la fe de Marfa es un llamado incesante a la Iglesia
para no avergonzarse del conocimiento fiducigl,. para Yalo—
rar esa sabiduria del pueblo de raigambre intuitiva y dialo-
gal, para no renegar de una rica trad_icu')p de fe aun en un
mundo que tiende a divinizar la c1ex’1c1a, como el Gnico
modo digno de conocimiento. S6lo asi podrd lg Igle.syf de-
fender nuestra cultura y mantener su abierta disposicion al
‘cristianismo. La fe de Marfa se ha de prolongar en la del
pueblo de Dios, para que éste logre también salir al encuen-
tro de Cristo que nunca cesa de venir salvadoramente.

Gertrudis von le Fort sefiala asf el gran aporte femenino
a la cultura amenazada: “El profundo consuelo que la mu-
jer puede atin proporcionar a la humanidad actual es la.fe
en el inconmensurable efecto de las fuerzas ocultas, la. in-
quebrantable certeza de que no sdlo sostiepe y mar.ltle.n.e
a este mundo puntual visible, sino también uno invisi-
ble” 15, Pero ese apoyo divino sélo puede ser acogido

(15) Lug. cit. pg. 105.



con la fuerza religiosa del fiat mihi de Maria que la Igle-
sia debe continuar.

P. Eudokimov ve también en la mujer el gran aporte
de la fe para nuestra cultura ateizante. “Los hombres son
tardos para creer... Y cuando las mujeres mir6foras que
con t(_)da naturalidad se acuerdan de las palabras del Sefior
anuncian a los apéstoles el mensaje radiante de la resurrec-
cion, éstos lo toman por desatino y no les creen” 16. Maria
es la primera entre las mujeres fieles. “Conserva las pala-
bras del Hijo en su corazén, y asf toda mujer posee una inna-
ta intimidad, casi una complicidad con la tradicién, con la
continuidad de la vida” 17. Y I3 Iglesia se nos muéstra en

esto plenamente femenina con su apego a la tradici
sto cibn y s
fidelidad al mensaje. Qi

Junto a la forma de conocer, es Maria para la Iglesia
modelo en la actitud fundamental ante la vida. Maria es la
que en nombre de toda la humanidad ha recibido la gracia
por excelencia de Dios, que es Cristo. Por eso ella misma es
gratia plena. Toda su existencia se nos presenta como ‘‘vo-
luntad acogida” (DP. 291). La palabra esencial y constitutiva
de Maria en el evangelio es: “H4gase en m{ segin tu palabra”’.
Np se trata de una palabra creadora por propia iniciativa téc-
nica. Es la palabra que expresa el acogimiento del don de
D1_os, de la gracia. Gertrudis von le Fort comenta asf el pa-
saje: “El fiat de la Virgen es pues la manifestacién de lo
autenticamente religioso. Siendo al mismo tiempo como en-
tr.ega la manifestacién de lo femenino, se convierte en ma-
n;festaci()n del espfritu religioso en el hombre” 18, Y Eudo-
3<‘1mov lo expresa con palabras semejantes: La Theotokos

hace _donacic’m de su carne y en ella se implanta luego el
contenido, la palabra, el poder, el acto” 19.

Y es que el varén representa siempre el poder creador
y sus fuer_zas. _La mujer, por el contrario, acoge la vida co-
mo un misterio que ella misma no crea. La recibe como

(16) Lug. cit. pg. 273.

(17) Eudokimov, lug. cit. pg. 241,
(18) Lug. cit. pg. 20.

(19) Lug. cit. pg. 231.
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mansa lluvia que cae del cielo y fecunda en ella ener-
gfas misteriosas. La espera maternal del hijo es la recepcion
progresiva de una gracia que desborda nuestro conocimien-
to y nuestro poder. Y por eso en el alumbramiento recibe
al hijo, como regalo indebido, como gracia de la vida que
nos desborda. Mientras el varon concibe la vida como na-
turaleza dotada de fuerzas méds o menos conocidas, la mu-
jer experimenta la vida como don recibido, como gracia so-
brenatural que reclama acogida.

Por eso la actitud religiosa se simboliza en la feminidad
abierta a los dones de la gracia. Y el mundo moderno
y las herejfas propenden a rechazar esa dimension femeni-
na y emular el masculinismo de la naturaleza. ‘““Mientras
el ascetismo, come fuerza y lucha, es esencialmente violen-
to y, en esta forma, esencialmente masculino, la pureza in-
manente y la intuicion inmediata de la belleza son propias
de lo femenino. El hombre logra adquirirlas tras denodados
esfuerzos y con el sudor de su frente, mientras la mujer, pue-
de expresarlas inmediatamente por la pura gracia de su na-
turaleza” 20, Maria vivio la vida como aceptacién de la su-
prema gracia de la historia de la salvaciéon. Y la recibi6 sin el
esfuerzo del ascetismo o de la técnica. Como regalo sorpren-
dente y sobrenatural que aparece milagrosamente en su se-
no y en su corazéon como la lluvia fecundadora del cielo.

También la Iglesia posee aquf una existencia peculiar
que podemos designar como marial y femenina en la cul-
tura. Frente a la civilizacibn dominante que estd formada
por la accién técnica y la conquista de la naturaleza que
brotan del propio esfuerzo, o frente al ascetismo que trata
de alcanzar la gracia con el propio trabajo y sacrificio, la
Iglesia es portadora de la palabra de Dios que ha recibido
como gracia entre todas las gracias. Frente al prometefsmo
moderno que rehusa el auxilio divino y se lanza a la aven-
tura de la creacién técnica, la Iglesia ha de imitar la actitud
de Marra, acogedora de la gracia, como don. La Iglesia no
puede moverse por los cauces titdnicos de la moderna civili-
zacion, sino por los del acogimiento humilde de la gracia,
Y en ese mismo orden, la Iglesia debe ser protagonista en la

(20) Eudokimov, lug. cit. pg. 233s.



cultura, enriqueciéndola con la dimensién de la acogida de
aquellos dones que no hemos trabajado, de las cosechas
que no hemos hecho crecer. La existencia de la Iglesia, como
la de Maria, se desarrolla en la espera anhelante, en la oracion
confiada, en la apertura espiritual que propicia el regalo
siempre indebido, en la pasividad dindmica frente al Tu, da-
dor de toda vida.

La Iglesia popular latinoamericana tiene también esas ca-
racteristicas de una tradicién recibida y transmitida fielmen-
te, como don de la cultura y de la evangelizacién. Como la
cultura “‘contiene encarnada la Palabra de Dios” el pue-
blo se evangeliza continuamente a s{ mismo (DP. 450). Por
eso tiene una sensibilidad propia sobre el valor de la oracién
y una honda *‘capacidad de sufrimiento y herofsmo” (DP.
454). Posee un hondo sentimiento de lo divino y toma la
vida con actitud tfpicamente contemplativa. Por eso un alto
sentimiento de la propia dignidad, aun por encima de las
condiciones de pobreza (DP. 413), pues valora mis el don
recibido de la vida que los bienes que se pueden conquistar
con el esfuerzo o la técnica.

Por eso la amenaza de la nueva civilizacién se cierne sobre
la Iglesia y sobre la cultura popular. Los nuevos valores ab-
solutizan el poder de la técnica y desprecian las actitudes
contemplativas, receptivas o femeninas. Eudokimov ve en
la masculinizacién de nuestro mundo el peligro de ‘‘un mun-
do sin Dios, puesto que es un mundo sin Madre Theotokos
y Dios no puede nacer en é1” 21, Lo masculino, abstracto
y frfo “sintiéndose empantanado en su propia impotencia
tedrica, se rebela contra la materia, contra la carne, la hace
objeto de su menosprecio gnostico y entroniza ese mismo
menosprecio en las formas desviadas de un ascetismo inhu-
mano” 22, El hombre est4 llamado ciertamente a dominar
la naturaleza y a descifrar sus misterios. Pero por el camino
de un neopelagianismo sélo alcanzard la dominacién frfa
de un mundo sin alma y sin trascendencia.

Y no es sblo el ascetismo, como forma masculinizante
de la religién, sino el ascetismo secularizado de la moder-

(21) Lug. cit. pg. 272.
(22) Lug.cit. pg. 231.
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na técnica, controladora de la naturaleza entera. ‘““La fe en
la redencién por los propios medios, como fe creadora,
es la locura masculina de nuestro tiempo secularizado y
al mismo tiempo la explicacién de todos sus fracasos”. “Tam-
bién el hombre recibe el genio creador en el signo de Maria
con humildad y entrega” 23. ““El hombre creador que ya no
concede a Dios el honor, se exalta a s{ mismo y entonces jun-
to con lo religioso, debe excluir prdcticamente también lo
femenino en la Ifnea de la cultura” 24.

Nuestro mundo secularizado de rechazar a Maria, aun
dentro del mismo cristianismo. Y es que en ella la exaltacién
de la receptividad acogedora y de la espera femenina de lo‘s
dones de Dios se ha convertido en prototipo supremo. El
rechazo de Marfa significa asf el rechazo de la Iglesia que en
la cultura mantiene los valores de la oracion, de la contem-
placién, de la tradicién, de la espera y de lq gr.acia' §i11 exi-
gencias. Y es natural que por eso mismo la civilizacidén con-
tempordnea desprecie la fe de nuestro pueblo apegado a esa
sabidurfa tradicional donde lo religioso y lo femenino con-
tindan ejerciendo un influjo decisivo. Y es que an'tepor@
siempre las realizaciones exteriores y llamativas a la vivencia
en interioridad contemplativa y expectacién amorosa.

También en el plano de la accién, Marfa se nos presenta
como modelo orientador de la Iglesia. Mientras en la civili-
zacion dominante, la accidén se manifiesta fundamentalmente
en la lucha por el poder econémico y politico, Marl'a_se nos
presenta como la madre de misericordia, dominada siempre
por el amor y la compasién, tratando de unir a los hombres
enfrentados por sus confrontaciones egoistas. También la
Iglesia ha de ser la madre de la misericordia en nuestro mun-
do frfo y deshumanizado. Portadora del amor compasivo y
de la conciliacion en medio de la lucha fratricida.

Los cristianos siempre hemos invocado a Maria, como la

mater misericordiae. No s6lo madre del amor, sino especi_a!-
mente de la misericordia que es la inclinacibn amorosa diri-

gida hacia los mds débiles y necesitados. Maria se nos pre-
senta como la madre solicita de Jesis en su amor y en su en-

(23) Gertrudis von le Fort, lug. cit. pg. 33.
(24) Lug. cit. pg. 86.



trega. Asi la descubrimos en Ia escena del pesebre de Belén,
cuando acoge la vida débil y tierna del Hijo de Dios. Y de
Manera mds impresionante aun en |a escena de la pasion,
Junto a la cruz. Marfa ests allf junto a su hijo moribundo,
de pie, hecha toda compasion por su hijo crucificado y por
la Iglesia que nace de su costado. Su presencia expresa su
modo de actividad. No estj allf defendiendo polftica o mi-
litarmente a su hijo de los adversarios que lo torturan. Su
presencia es silenciosa con la intimidad del amor. Pero s
un amor que habla mds elocuentemente que muchas accio-
nes guerreras. Habla a Jesis que de esa mancra se siente
acompanado en el momento de su prueba suprema, y rom-
pe su soledad angustiada con su presencia compasiva. Y ha-
bla también a los Judios victoriosos en su mezquina ven-
ganza. La presencia de un sincero dolor y de unas l4gri-
mas junto al Justo que muere les reprochan su crueldad y
Su injusticia. ;Cudnto hubieran deseado ellos ver a Jesus
del todo desamparado! EJ amor fiel de Marfa los acusa y tes-
tifica la bondad del que muere en la cruz.

Y asi nacelalglesia en ese contexto de amor y de com-
pasion. No sélo de la entrega generosa de Jesis por los hom-
bres, sino también de Ia compasion acogedora de Maria.
Nace representada por la persona de Maria en sy compromi-
S0 amoroso y fiel con el Salvador. Y si en Marfa descubrimos
la presencia sacramental de los rasgos maternales de Dios
(DP. 291), eso mismo debemos descubrir en Ja lglesia con
respecto a su pueblo. Marfa, como madre, “‘despierta el co-
razén filial que hay en cada hombre” y lo llama a esa di-
mension amorosa (DP. 295). Dondequiera que hay entre-
ga y amor descubrimos un rayo del misterio de Maria, la
madre, y de la Iglesia maternal 25,

La accion de Maria va siempre por el amor. Y en eso nos
revela también el arquetipo de lo femenino. Mientras la
accion del vardn se mueve en torno al poder y a la domi-
nacioén y por eso son la economia y la politica sus campos
preferidos, la accion femenina se desenvuelve en el plano del
amor, més intimo e invisible, pero que a la larga posee una
eficacia nueva y superior. Negocios, planes de gobierno,

(25) Gertrudis von le Fort, lug. ¢it, Pg- 25. Ver L. Boff: “El rostro ma-
terno de Dios. Madrid. 1979. Pg. 99ss,
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guerras son actividades tl'PiClet‘l‘ltC lnqgculi:}us‘l Lo tl:‘]l]f-
;ino y maternal se juega en_las rafces rchg;osu’s de ]’4 f'“” uu]x
menos sensibles a primera vista, pero dotadas de una influer
cia abarcante y dinamizadora.

Y esa debe ser siempre la accién de la iglesia que h? (ljcl sc’r
como alma del mundo, inspiradora de amor y congrugd’cgr{
en la comunién aun de aquellos que se h_allan confron;d (o}
por conflictos violentos. Por €so la Iglesia, como Mar al {10
ha de actuar en el plano exterior dp lo p(?lftlcq o) lo‘bc l(,O;
Su influencia ha de ser mas escondida, mds de 1mpag};>l mgr
ral, mas influenciada directamentq por el amor y Ilor Ll am‘n_
misericordioso que se inclina hacia los mads .polbrgs y lose y
fermos. Y su extensién mds univcrs'al. no lnmt_ada a‘ losdm
tereses de grupo, de clase o de nac@n, sino abierta a t(f) oS
los hombres con marcada preferencia por los que sufren.

También aqui como en otros aspectos, la mo'dcrna‘ \C”(/il_
lizacion rechaza la acciéon de Marfa y de la Iglcs_xa y tllcgg
consiguientemente a empobrecerse con la' umla'tcral a
de lakacci()n exterior y el olvido de l_o mterlg)r_y amorosc;.
Como sefiala G. Von le Fort, ““determinar ?1 limite detla cul-
tura palpitante por medio Qe la presencia del lmys er;ggl
caritatis quiere decir determinarlo por medio de res‘;‘)el de:
mientras que en nuestro mundo lo que prevalece es “‘e
seo de dominacion” 26, Cuanto una cultura brote n'}és pu-
jantemente de sus raices religiosas, mas respctuosg serd QG tq-
do lo humano. La nuestra, impulsada por ¢l ansia de dc‘)nz]r
nacidén, es avasalladora lo mismo.de la natur:aleza qual, el
los ]‘1ombres. Lo religioso, lo eclesial, lo fe.memno, lo maria
es rechazado, como carente de poder. Y sin en}bgrgq, coOmo
precisa G. Von le Fort, lo religioso no es lo deb'l,l,zs;no qL;e
al contrario es el poder oculto de toda cultura s E‘s a
fuerza invisible y escondida, pero a la’ vez omnipresente
y alentadora de la vida que surge de sus raices.

No nos puede por tanto extrafiar que en aml_)lientesldlo—
minados por el ansia de poder y la lucha, tambu?n la fgde'-
sia se sienta tentada de actuar en ese plano, deslumbrada

(26) Lug. cit. pg. 80.
(27) Lug. cit. pg. 85.




por los visos de eficacia y de dominacién que ella preten-
de utilizar para el bien y la justicia. Pero cuando Ia Iglesia
cde en semejante tentacion se deshumaniza y deshumani-
za la cultura entera, desprovista ya de la dimensiéon m4s
intima y amorosa. Por eso la Iglesia necesita siempre la
presencia vivificadora de Marfa, como modelo e ideal in-
fluyentes en su accién. Pues, como nos dice magistralmen-
te Puebla, “‘sin Marfa, el evangelio se desencarna, se desfi-
gura y se transforma en ideologia, en racionalismo espiri-
tualista” (DP. 301). Marfa es la dimensiéon maternal de la
compasion amorosa que hace viva y evangélica la accion
cristiana, amenazada siempre por la eficacia politica
0 por la estructuracion ideolégica. Para no incurrir en esas
carceles de la razon asfixiante o de la praxis determinis-
ta aun en su afin liberador, es urgente que la Iglesia viva cl
evangelio con la presencia amorosa y compasiva de Marfa
que da_calor de humanidad y sentimiento de ternura a

las elucubraciones Y précticas de una razén fria y obsesio-
nada por el poder.

So6lo en esa dimensién podrd hoy la Iglesia mostrar su
genuina originalidad. Cuando se entromete en el campo
de la politica, le sucede lo mismo que cuando incursiona
en el campo de la ciencia. Queda relegada a esfuerzos pseu-
docientificos y pseudopolfticos de escaso valor v eficacia.
Aparte de que su desercion deja desierto el campo del amor
compasivo y de la ternura maternal tan urgentes en nuestro
mundo, por mds que se trate de manifestar lo contrario. Co-
mo dice P. Eudokimov, por mas arrogante que se nos pre-
sente ¢l mundo, no deja de seguir siendo un nifio que nece-
sita del calor humano y maternal, lo mismo en el plano indi-
vidual que en el cultural.

Tipos corrompidos de Ia Iglesia: La bruja, 1a feminista,
la prostituta

Vamos ahora a desarrollar de nuevo el mismo tema, enfo-
cdndolo desde sus modelos deformados. La Iglesia por su di-
mension humana esencial se ha alejado muchas veces de su
mision maternal y evangélica. Mirdndola en esas sus degene-
raciones, volvemos de nuevo a comprender su gran misién.
Y las desviaciones de la Iglesia s6lo se llegan a comprender
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en su profundidad, cuando se miran en contrg§te C?n Mg:
ria, su prototipo ideal e inmaculaglo. La perversion dc‘lsu 1111
sion fiducial, acogedora de la gracia y amorosa se revela mis
acusadamente ante la fidelidad siempre amorosa de Maria.

Una de las formas mds tipicas de la deforme_m(’)q feme-
nina que ha suscitado horror a_!o largo_ de la hxstorlia es la
bruja. Y la bruja es una desviacién religiosa de la mujer qule
se puede extender a la Iglesia, en contraste con lg figura fi-
ducial de Marfa. Hemos visto que Marfa a.trae a Dios con su
hermosura virginal y acoge su palabra hum_lldemente para que
Dios acttie en ella con soberania. La bruja es de alguna ma-
nera la deformacién de la mujer que ha p§rd1do su belleza y
su encanto y que quiere sin embargo seguir sed1_101endo a los
hombres. Al haber perdido su encanto femenino, acude a
los encantamientos madgicos y trata de mantener de esa m?—
nera un poder y una influencia que se le escapan. Como la
mujer, también la Iglesia se ha se'njudo arrastrada al recurs'o
de los poderes mdgicos y supersticiosos con los que ha tlra-
tado de mantener su influencia seductora sobre el pueblo.

La Sagrada Escritura prohibfa ya rigurqsamente la prla)c—
tica de la hechicerfa o de la magia. Lo mismo la Ley (ht'.
18, 10ss) que las reformas religiosas (2Cr.on. 33, §ss) ero i-
bieron tajantemente todo tipq de préctlcas’ m'f’lglcas. €s
que la brujerfa y la magia significaban _la ant1te§1s del mensa-
je bfblico de salvacion. En este la actitud radical dg los is-
raclitas debfa ser la fe acogedora de_ la Palabra Eeflcaz de
Dios: actitud femenina que descubrimos e§clar601damente
en Marfa. En la brujerfa son los encantamientos humanos
los que alcanzan los efectos sobrenat'urales. De esa mane-
ra, lejos de poner en contacto con Dios, seducen_a sus}fe-
guidores, suplantindolo con los efectos de mecanismos hu-

manos enganosos.

La pitonisa de Endor es una de las ﬁguras més tipicas
de este tipo de deformacién en la Escritura. Sf: nos pre-
senta en una impresionante escena, en _lg que Saul, desesp;’:—
rado, en basqueda de respuestas religiosas, recurre a la
nigromante, después de haberle fallado los medl_os ordina-
rios de comunicacidon con Dios. Aun cu_ando .qu1zas lla na-
rracion pretende hallar una nueva conf1rmac161_1‘de a tre—
probacién de Saul, lo que nos interesa es la prictica de estos
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ritos oscuros para conseguir los planes divinos en forma ob-
jetiva, sin la dimensién de confianza y acogida propias de
la oracion. Y es precisamente una mujer la portadora de
€80s poderes magicos.

Gertrudis von le Fort insiste en la trascendencia del pecado
de la mujer que contrasta con la Santidad de Marfa, la in-
maculada™. ““la caida de Ia mujer no es en realidad la cafda
de la criatura a la tierra, sino que es mas bien la caida de la
tierra, por cuanto ésta significa también lo femenino, la dis-
posicion humilde. La cafda en |a escena del parafso no est4
motivada por la tentacién del dulce fruto, ni tampoco por
una curiosidad intelectual, sino por el ‘seréis iguales a Dios’
en contraposicion al fiat de Ia Virgen. Por ello el auténtico
pecado cae dentro de la esfera de lo religioso, por ello sig-
nifica hasta lo m4s profundo la caida de la mujer. Y la sig-
nifica, no porque Eva fuera la primera en tomar la man-
zana, sino porque siendo mujer la tom6” 28, Y nos hace ver
que el horror ante la bruja significa en el fondo el horror an-
te la mujer infiel a su determinacién metaffsica 29 No han
faltado exégetas que hayan defendido que el pecado de Eva
en el parafso haya sido precisamente un pecado de magia.
El esfuerzo por alcanzar, por la manipulacién de las fuer-

zas misteriosas, el saber escondido que sélo le pertenece a
Dios 30,

Ese pecado femenino es el que alcanza de manera mds
profunda a la Iglesia, cuando se aparta del ideal de la fe aco-
gedora que le muestra Marfa. Cuando la Iglesia pierde sus
encantos religiosos que estimulan al hombre, cuando sus
atractivos espirituales se marchitan, recurre con frecuen-
cia a la seducciéon de las pricticas maégicas, m4s faciles de
controlar y que producen efectos maravillosos. La hermo-
sura de los grandes ideales, que encienden los corazones
humanos y los arrebatan hacia metas siempre més altas, se
sustituye por el encantamiento opaco Yy manipulable, por
ritos dadores de falsa seguridad, por los milagros enganosos

(28) Lug. cit. pg. 25s.

(29) Lug. cit. pg. 27.

(30) A Colunga y Maximiliano Cordero: “Biblia comentada. |. Penta-
teuco™. Madrid. 1962. pg. 85 ss.
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que hipnotizan mds que movil'iz_an. La hi’st«orm‘c‘lﬁl Jflit:;
nismo, como la de todas las rehglones,resta (.Ollt}ld .s‘rz;,S o
manifestaciones abusivas y deformaptes. Lasd rcln ;ada 5
tre la virgen y la bruja, entre el estlr/m_xloﬁar 191)1 e bt
Dios siempre mayor y los recursos magicos y nigrom

han sido con frecuencia muy ambiguas.

En concreto en nuestra Iglesia latinoamericana nos en-
contramos con muchos de esos elerr_lentos d_efoimadoingo-{
los que nuestro pueblo busca seg:u-rldades rltuazies )i/a Pugé-
cas v los pastores muestran una fac.xl'gondescen ef?c .OS e
bla no duda en reconocer en la rellg}on popular“shg;?.t 78
desgaste y de deformacion’. Mds aun, se da?‘ _ Su?tlislrlnos
aberrantes” de la verdadera religiébn y sm(;rc s
regresivos” (DP. 453). Y se enumeran entre ellos e(;:me B
de “‘supersticidn, magia fatalismo, idolatrfa del po err,1 e
chismo y ritualismo” (DP. 456_). En muchos.casos sed'a i
en el fondo una gran ignorancia d.el evangeho en meElo >
arcafsmos estaticos y reinterpr@tamones smcrietlsﬁas.t Shl(l)?-a
larga tradiciébn de magia y brujerfa que se acrecien ? go i
con las nuevas supersticiones aureo.ladas con el prestigi o
los centros de poder de donde provienen y con los atuendo
pseudocient{ficos de que se visten.

Por eso nuestra Iglesia latinoamericana, en sus afan;jls re-
novadores, ha de tener siempre delante Ia’tlf,n_Jra de darlzi
y su fe confiada y abierta. Todos los demads signos y _fe.vo-
ciones populares habrdn de ser Constantemgnterurl 1ctaO
dos a la luz de la ejemplaridad de la fe ma.rlal. cu"an
mis se alcance esa meta, mds pura y evangélica logrard ser
nuestra Iglesia.

Junto a la deformacién de la br_uja. nos encqntfamos
también con la de la feminista radical (ppes existe unz;
feminista auténtica que lucha por de§cubr1r el nuevo Iros
de la mujer en una sociedad industrial y por v;cﬂncer il?o
prejuicios machistas) que se revela contra sul.ser S?n;ﬁ: e
y lo quiere nivelar a toda costa con el_mascu ino. Sie bl
chazo instintivo ante la actitud femenina de la espera Sltui-
ciosa y del acogimiento del'do.n que se’ 'le ofrece gruando
tamente, y anhela la acciébn técnica y polltlca en un m 3
indiferenciado. Quiere ser protagonista y no p_res§n§
acompafiante y misteriosa que hace eco con su acogida a to-
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da la creacion masculina. Rehusa ser mujer y quiere ser igual
al varén en la competencia diaria de la vida. Y rechaza por
eso la maternidad como un obstaculo en la carrera competiti-
va, como una esclavizacién en una situacion de espera, de-
jando a la naturaleza que actie, mientras ella se asombra in-
cesantemente del misterio que surge en su interior.

Se trata de un fen6meno tipico de la cultura modemna, pe-
ro que no deja de tener sus antecedentes en las viejas culturas.
Las mujeres libertinas de Corinto parecfan rechazar toda for-
ma de comportamiento femenino y emular la independencia
viril, por encima de toda costumbre o tradicion. Pablo reac-
ciona y, aunque reconoce la libertad de la mujer para hablar
publicamente en las asambleas y aun para profetizar, exige
el stmbolo del velo que expresa de alguna manera el misterio
y la trascendencia de lo femenino.

Pero el problema es caracterfstico de nuestra época. Frente
a la figura de Marfa que es esencialmente madre y dirigida
esencialmente hacia su Hijo, una cierta feminidad —radical—
rechaza esa imagen modélica y quiere concebirse como inde-
pendencia y libertad, sin distincion alguna con la conducta
varonil. Gertrudis von le Fort ve en la caida del velo un sfm-
bolo profundo de la deshumanizacién femenina y de la des-
humanizacién, en general, al arrancarse a la cultura su dimen-
sion de misterio. No es la cuestion del velo facial que hemos
visto renovarse en nuestros dias en la revolucién iran{. Se tra-
ta de actitudes femeninas fundamentales ante la vida, como

la intimidad y el respeto, que representan valores esenciales
para la cultura.

Y en ese despojo de la intimidad femenina es donde se des-
cubre una de las més dolorosas imdgenes del atefsmo mo-
derno. ““‘Aqui ya no nos contempla el rostro infantil, ingenuo
de la vanidad femenina, sino que aquf se eleva banal y fantas-
magorico, el rostro que representa la plena oposicién a la
imagen divina. La mdscara sin rostro de lo femenino. Esta
y no el rostro desfigurado por el hambre y el odio del proleta-
riado bolchevique, es la auténtica expresion del atefsmo
moderno” 31. Y ve en el dogma de la Inmaculada, la ex-

(31) Gertrudis von le Fort, lug. cit. pg. 30.
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presion contrapuesta que nos habla de la Cooperadora en la
obra de la redencién.

En la misma direccidén ve P. Eudokimov la deshumaniza-
cién que nos asalta por la desfiguracion de la_m_ujer y de lo
religioso, simbolizado en ella. *“El alma es crlst_lang por na-
turaleza  —expresion de Tertuliano— se refiere primordial-
mente al alma de las mujeres. Los marxista_s lo han com-
prendido a fondo. La emancipacién de las mujeres y la igual-
dad de los sexos estdn en el primer plano de sus preocupa-
ciones. Con la virilizacibn de la mujer intentan modl‘flca’r
su tipo antropolégico, hacerla interiormente, en su psique,
idéntica al hombre. Este proyecto de nivelacién denuncia,
no obstante, la lucha mads virulenta jamés eptablada contra
la ley de Dios, ya que persigue el aniquilamlentp del estado
carismatico femenino” 32. Pero estd convencido del fra-
caso de esa experiencia y se complace con ejemplos de la mu-
jer rusa que trata de interiorizar la verdad que lee en los
iconos de la Theotokos.

El feminismo radical comporta siempre la desaparicié’n
de lo femenino y de la maternidad, como su expresibn mas
sublime y misteriosa. Desaparece de esa manera, en.forma
radical, el cardcter prototipico de la imagen de Marfa siempre
femenina y siempre madre. Y de esa manera se trata_de redu-
cir la vida al plano de lo mds activo y técnico, desalojando las
dimensiones mds misteriosas y acogedoras de los dones de
Dios. La naturaleza trata asf de desplazar a la gracia y se logra
una nivelacién en el plano més exterior y sensible, _donde lo
misterioso y sobrenatural queda descartado. La mujer queda
reducida a lo varonil y la Iglesia al mundo y a sus tareas.

Y realmente esa ha sido una de las tentaciones mds apre-
miantes que ha sufrido nuestta Iglesia latinaorr.le‘r’icana yen la
que frecuentemente ha sucumbido. La mision religiosa,
escondida en las rafces mds profundas de la cultura, ha apare-
cido con frecuencia como algo evasivo ante las a_premlante’s
exigencias exteriores y mundanas. Por eso la Iglesm ha rehui-
*do en no pocos casos su propia misién evangehzadpra y se ha
'implicado en las tareas socio-polfticas con la confianza de al-

(32) Lug. cit. pg. 290,
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canzar en ese terreno una eficacia que no descubria dentro
de su propia misién. Poreso saludé a Ia politica como el nue-
vo campo liberador y dejo descuidada su propia mision por
la que sentfa un cierto complejo de inferioridad, como las
feministas ante su propio sexo.

La Iglesia latinoamericana creyo asf en no pocos casos Do-
der ser mds fiel al mensaje liberador, en la lucha directa y en
los compromisos politicos. En ocasiones tratéd de reves-
tir la polftica con caracteres salvadores, para poder asi
consagrarse a ella con mayor integridad y sin vacilacio-
nes de conciencia. Y como le sucede a la mujer que trata
de equipararse con los varones, también la Iglesia sinti¢ su
propia impotencia en el nuevo campo que desbordaba su mi-
sion y en el que se Jugaba con reglas muy distintas a las su-
yas. Y por eso también como sucede a muchas mujeres ra-
dicalmente feministas, la Iglesia hubo de sentir el duro fra-
Caso y la amarga experiencia de verse seducida por pode-
res mds astutos y violentos.

Ha sido la moderna civilizacion y las ideologfas las que
han significado la tentacion imitativa para la Iglesia. Al peli-
gro que venia de fuera se unio en algunos casos la traicién
de la propia Iglesia a su misién y de esa manera las raices
mismas de nuestra cultura quedaron amenazadas (DP. 418).
En su nuevo rol de aparente independencia, la Iglesia fue
instrumentalizada por los partidos o grupos poljticos, lo
mismo los revolucionarios que los integristas (DP. 560).
En ambos casos surgfan nuevas formas de neoconstantinis-
mo por los que la Iglesia trataba de asumir un papel diri-
gente y activo en las tareas directamente politicas. Fueron
numerosos los fracasos que contribuyeron al arrepenti-
miento y Puebla precisé ya en forma nftida la competen-
cia propia y la misién evangelizadora de la Iglesia.

La tercera forma como la Iglesia se degenera y se aleja del
prototipo ideal de Marfa es quizas la mds abominable y la
que rebaja a la mujer y a la Iglesia a los estados m4s abyec-
tos. Es la figura tradicional de la prostituta, como corrupcion
simultinea de la mujer y de la Iglesia. Se trata aquf de una co-
ITupcién que reviste cierta semejanza con la anterior. Pero
es aqur menos cerebral e ideolégica y m4s sensual y pragméti-
ca. Por eso su situacion es mis llamativamente repugnante,
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aunque quizds no llegue a una perversion tan radical como
la anteior mds espiritualizada.

LLa imagen de la prostituta para designar.la degcncragon
femenina y religiosa es antiqufsima. Han sido 'lf)s profetas
los que la han utilizado para expresar la. corrupcién de la es-
posa de Yahweh y en ella de la dlmens@n religiosa del pue-
blo. La prostitucién es signo de infidelidad en el amor, del
desprecio de la misibn maternal y gsponsal, para qlcgnzar los
pobres placeres de la came y del dmer_g. La prostl'tu'ta_es por
eso la antitesis de Marfa, la corrupcion de lZ:l v1rg}m1dad y
de la maternidad simultdneamente y por el {nteres vil de!
placer o la plata. Para los profetas los‘nuevos 1dol.os tras los
que se prostituye el pueblo son los .dloscsj’extrar‘uc.:ros, pero
no meramente concebidos en su dimension religiosa, sino
también como nuevos ideales supremos de la cultura: el_pla—
cer, el lucro, el poder polftico, o los valores de la fecundidad
pagana y disoluta.

Las palabras de“los profetas dirigidas al pueblo y a su Igle-
sia son virulentas. * jAcusad a _vuestra madre,.ac'usf'idla,
porque ella ya no es mi mujer, ni yo soy su marido! ;Que
quite de su rostro sus prostituciones y de entre su§ pe(':!los su:c,
adulterios!” (Os. 2, 4). Y el motivo de la prostltumop esta
mostrando su patente mezquindad. Eg la madre prostitufda
A la que exclama: “Me iré detrds de nps_amantps lo§ que me
dan mi pan y mi agua, mi lana y mi lino, mi ’acelte y mis
bebidas” (Os. 2,7). Y Ezequiel acusa a Jerusalén, la madre
de los pueblos. “Te pagaste de tu' belleza, te aprovechaste
de tu fama para prostitufrte, prodlgaste tus excesos a to@o
transeunte entregdndote a é1” (Ez. 16, 15). Y .el Apocalip-
sis en la lucha simbolica y definitiva entrg el blc_n y ¢l mal,
no puede menos de contraponer a la mujer vestida de_l sol,
madre del que ha de regir la tierra, con la gran prqstntuta.
Marfa es el simbolo fiel de la Iglesia. La gran prostituta es
Roma la que contribuy6 a las idolatrias de todos Iqs pue-
blos. Por eso es madre de las rameras y de las abominacio-
nes de la tierra entera (Ap. 17, 5).

Esa contraposicién se ha hecho tan _célcbre en la tradi-
cidbn que se ha podido hablar de la Iglg;lg como c{z;sta merizl
trix, expresando el contraste de su mision virgina y .maf i
con su corrupcién pecadora y traidora al amor desintere-
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sado. Dionisio el Cartujano nos habla de la “Iglesia sin man-
cha” y de “la Iglesia degenerada”, de la que es a la vez vir-
gen y ramera, pues ‘‘a un todo compuesto se le pueden dar
nombres contrarios, segtin la diversidad de sus partes”.
“La lglesia se llama pues degenerada, desviada, exangiie,
ramera, en relacion a los creyentes que no muestran amor
ni obras, mds aun, estdn manchados por vicios, y cuyas al-
mas no son esposas de Cristo, sino adulteras del diablo” 33

Gertrudis von le Fort ve las consecuencias culturales de ese
dominio de la mujer prostitufda. “La prostituta ya no sirve
como colaboradora en el espfritu del amor y de la sumisi6n,
Sino que sirve como puro instrumento. Y el instrumento se
venga dominando. Sobre el hombre cafdo en el imperio
de las fuerzas se eleva triunfante la esclavizadora de sus ins-
tintos. De la misma manera que la prostituta como infecun-
didad absoluta significa la imagen de la muerte, como domi-
nadora significa el dominio de la perdicién” 34

A lo largo de toda la historia de la Iglesia podemos decir
que la tentacion que mds amenazadoramente la ha acechado
ha sido la prostitucién. Y es que la Iglesia no se puede sentir
tentada por la dominacién directa de los pueblos, ya que ca-
rece de ejércitos y de armamentos. La Iglesia no ha podido
sentir la tentacion del gobierno directo de las naciones, pues
éstas han estado en manos de los mis poderosos de la tierra
con los que no era ficil competir. Tampoco en el plano de
las grandes empresas financieras o econdémicas ha podido la
Iglesia verse llamada a Ia dominacion, pues sus medios siem-
pre han sido reducidos en comparacion con los de los gran-
des magnates y poderosos.

La tentacion de Ia Iglesia no ha corrido por la Ifnea mascu-
lina de la conquista del poder o el dominio econémico, en
forma directa. Ha sido mds bien femenina por la vfa de la se-
duccién de los poderosos. Con la belleza de sus ideales reli-
giosos ha tratado de ganarse el favor de emperadores y ca-

(33) H. Urs von Balthasar: “Ensayos teolégicos. 1. Sponsa Verbi™.
Madrid. 1965. pg. 280.

(34) Ver Max Thurian: “Maria, Madre del Senor y figura de la Iglesia™,
Zaragoza. 1966, pg. 41 ss.
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pitalistas. Es decir, su corrupcién ha ido por la pros_ti_tucu’)n
de su propio ser. En lugar de emplear su poder eSplr.lt.lfal y
sus valores evangélicos al servicio del pueblo, prefirib6 en
muchos casos venderse a los poderosos, para alcanzar asf{
un poder econ6émico y politico que no era capaz de alcan-
zar por sus propios medios. Se prostituia asi con sus valo-
res espirituales que no redundaban en servicio de los po-
bres y de los oprimidos, sino se instrumentalizaban para en-
cubrir las injusticias del sistema.

De esa manera, la Iglesia se ha aliado a lo largo de la hJ_s-
toria con los grandes de la tierra, para a_lcar}zar as{ una serie
de privilegios y favores con que le retribuian los_ que saca-
ban partido de sus nobles ideales y de su mensaje evangéli-
co. En lugar de comprometerse evangéhcamgn_te con los
pobres frente a los poderosos, como lo.ma.mflesta Marf_a
en su cintico, contribuyé a ocultar la miseria de los opri-
midos y prostituy6 el evangelio para .fc.>mentar una sumi-
sién resignada. Y del fruto de esa traicion pu:dg fomentar
cultos, crear instituciones y sustentar a sus ministros. Pero
era con el precio de sus prostituciones.

Con razén Puebla ha hecho notar que “la Iglesia requiere
ser cada dfa m4s independiente de los podergs del mundo,
para asf disponer de un amplio espacio de libertad que le
permita cumplir su labor sin interferencias” (144). Y llama
a un sincero reconocimiento de los propios errores (DP. 209)
y a un compromiso valiente con los mas pobres, donde no
hay peligro de prostituciéon, pues carecen de los medios
necesarios para comprar el mensaje. Al unirse a ellos, al com-
partir su suerte, la Iglesia vuelve a su raigambre evangélica
y se aparta de esa tentacién que destrgye su ser de esposa
y de madre al mismo tiempo. Su fidelidad mz_itgrnal a Cris-
to y a los pobres le exige el sacrificio y el servicio generoso.

Marfa, mujer pobre, arquetipo de 1a Iglesia latinoamericana

Hemos visto hasta ahora en Marfa el arquetipo de lg Iglesia
femenina. Pero acercdndonos un poco mds a la realidad de
nuestra Iglesia latinoamericana, vamos a fijarnos en l.a pobre-
za de Marfa que posee rasgos modélicos muy especiales para
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nuestra Iglesia. Y eso no significa que la pobreza evangélica
se haya de circunscribir a los paises pobres. Significa que
nuestra situaciéon ambiental de pobreza acerca de modo pecu-
liar a nuestros pueblos hacia la mmagen de Maria pobre que
los simboliza y alienta por las duras rutas de su caminar.

De hecho Puebla nos ha hecho reconocer que son los pue-
blos pobres y sencillos de nuestro Continente los que tienen
una devocion més sincera a Marfa. Por €50 ve en el amor a
Marfa uno de los rasgos tipicos de la religion popular. Y
citando palabras de Juan Pablo II, nos advierte que Ella y
‘‘sus misterios pertenecen a la identidad propia de estos
pueblos y caracterizan su piedad popular” (DP. 454). Las
€lites mds ilustradas estin mucho maés influenciadas por la
secularizaciéon y miran con cierta desconfianza los rasgos
populares y filiales de la devocién a Marfa. Ellas han racio-
nalizado la vivencia religiosa y la han despojado de ese halo
maternal en que la vive el pueblo. Si Maria es la estrella de la
evangelizacién y la madre de los pueblos latinoamericanos
(DP. 168), 1o es precisamente de los mas pobres y abando-
nados que forma las mayortas.

Marfa en el evangelio se nos presenta como modelo de
mujer pobre. La hermosa teologfa lucana la envuelve en sus
dos primeros capftulos, en el perfume de los pobres de
Yahweh que son los que acogen gozosamente el evangelio,
cerrado a los poderosos de este mundo. La escena del na-
cimiento refleja como pocas la pobreza plena de Marfa que
es as{ transmisora de su propia pobreza a su Hijo. Puebla
nos habla de Marra, como “mujer fuerte que conocié la po-
breza y el sufrimiento, la hurda y el exilio” (DP. 302; 294).
Y de nuevo la escena de la cruz vuelve a poner de relieve la
suprema pobreza de Maria, en medio del abandono de los
amigos y el odio de los perseguidores. Su tnica riqueza, su
Hijo, muere ajusticiado y escarnecido por las mismas autori-
dades religiosas. Y es asf, sola, viuda y desamparada, como

simboliza el nacimiento de la Iglesia y le transmite su propia
pobreza.

Maria es pobre, en primer lugar, en el sentido inmediato
de su pobreza real y de la carencia de los bienes de este mun-
do. Toda concepcién de Ia pobreza, al margen de esa caren-
cia real tiende a hacerse evasiva. Ser pobre en el evangelio
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siempre se halla vinculado a la ausencia de determinados
bienes y seguridades. Maria pertenecio a un pueblo empo-
brecido econdémicamente por una situacién _de subdesarrq-
llo v dependencia. Y aunque no podemqs ﬁja_r con exacti-
tud el nivel de vida de su familia campesina, mertamente_ se
movia entre una clase media modesta y una clase campesina
subdesarrollada. El mismo pueblo de Nazaret en que vivia
y el oficio de José lo confirman. Y no se puede olvidar que
la pobreza solfa visitar endémicamente a todas las t_“amll%as
de aquellos pueblos por las sequias, las plagas o las invasio-
nes militares.

Pero, al lado de esa pobreza real que confiere a.Marfa mu-
chos de los sentimientos de humildad y de solidaridad que se
dan entre los pobres, descubrimos otros aspectos mas esp1.r1tu3-
les de su pobreza. Uno muy destacado es el de la humildad,
simbolizada en la virginidad. La virginidad es como la pobre-
za espiritual de la mujer, o del pueblo, que no tiene apoyo
humano y deposita toda su confianza en Dios. La virgini-
dad expresa la vacuidad, la apertura indlgefnte del que esta
en manos de la providencia. Es la sitgacmn del que no se
siente ligado con lazos eréticos o jurtdicos con nadie y per-
manece en la soledad, seguro de que Dios no lo abandonar4.
Es la expresion plena de la incapacidad h_umana para la obra
de la salvacion, y el simbolo de la humilde confianza en la
accion liberadora de Dios 34,

Esa humildad creatural es la ant{tesis de las ideglogfas so-
berbias que todo lo pueden por sus p‘ropios medlps. Marf{a
reconoce que su grandeza no es m4s que la graciosa com-
placencia divina que quiso mostrarle_sus rparavﬂlas. No son
obra suya, sino del Sefior que escogié el instrumento dqcﬂ
a su gracia. Su virginidad nos habla dF la soberanfa del Dios
salvador que otorga sus dones precnsamenfce a los pob.res,
mientras deja vacfos los corazones fie los ricos y soberbios,
seguros en su propio poder. Fue Dios el que mir6 complg-
cido a su esclava y obro6 en ella los nuevos portentos de la li-
beracion.

Pero a esos aspectos hay que afiadir la pobreza eYangellca
de Marfa que resuena por primera vez en su cdntico. E!la
es la primera bienaventurada del evangelu_), la llena de gracia,
la que fue objeto del favor decisivo de Dios, la que fue pro-
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clamada feliz precisamente por su pobreza. En su propia feli-
cidad Maria descubre los planes del Sefior que derriba a los
poderosos, para exaltar a los humildes y a los pobres (Lc.
I, 51ss). El amor misericordioso que se revelard en la predi-
cacion de Jesds ya aparece aquf presente. Los escogidos de
Dios son precisamente los pobres, los extrafios a los bienes
de este mundo, los que no se sienten apoyados por los ejér-
citos y los millones, los que no adoran al dios dinero, los que
descubren la dicha evangélica de la comunicacién de los bie-
nes hacia la plena comunién.

La Iglesia latinoamericana se mira en Maria pobre y ve en
ella la imagen de innumerables pueblos sumidos en la pobre-
za material, muchas veces inhumana. Y sin embargo han sido
esos pueblos los conservadores de nuestra cultura popular y
religiosa que les ha conferido, aun en medio de su miseria,
sentimientos de dignidad, de solidaridad y de fratema cola-
boracién. Y no podemos prestar oidos a los que pronosti-
can utépicamente cambios decisivos que desterraran pronto
esa pobreza. La realidad de nuestras economf{as, su estado
de dependencia, el crecimiento poblacional y otros factores
nos inclinan a pensar que la actual situacién no serd ficil-
mente superable, sea cual sea la via polftica que el pueblo
pueda escoger. Durante largo tiempo habremos de confron-
tar la actual situacion de pobreza, deteriorada ademis por
la creciente pérdida de muchos de los valores culturales del
pueblo.

Y esa Iglesia popular aun en medio de sus problemas y
carencias conserva la fe y la confianza en el Sefior. A imij-
tacion de la virginidad de Marfa, nuestros pueblos carecen
de la fuerza politica y econémica para su liberaciéon. Y por
eso ponen en El su esperanza. No se dejan seducir ni por las
promesas engafiosas que les aseguran que su poder es superior
y llevard necesariamente a la victoria, ni por el fatalismo re-
signado ante su suerte desgraciada. La verdadera confianza
en Dios, es como en Maria, luz en la vida y fuerza dinamiza-
dora para toda accion.

Por dltimo también en la Iglesia de nuestros pueblos la
pobreza se vive con sentido evangélico. Uno de los grandes
descubrimientos en estos ultimos afios ha sido el potencial
evangelizador de los pobres (DP. 1147), ya que en su vida

292

sencilla se revelan valores que impulsan a todos a la conver-
sion, como ‘‘solidaridad, servicio, sencillez y dispoplblll-
dad para acoger el don de Dios”. Y muchas de esas actitudes
propias de la pobreza evangélica se dan preferentemente en-
tre las crecientes clases medias modestas de nuestros pue-
blos (DP. 1151). Sin embargo debido a la falta de una debi-
da evangelizacién, junto a esas actitudes cristianas, se dan
otras muchas supersticiosas o ideologizadas que ponen de re-
lieve el pecado en la Iglesia.

En esa situacién de gracia y de pecado en nuestra Iglesia,
la figura de Marfa llama incesantemente a la ver_dadera. evan-
gelizacién de los pobres. Y es que la maternidad v1_rgu_1a1
de Maria estd indisolublemente unida a la pobreza e invita
a la Iglesia por el mismo sendero. Mientras_en el mupdo
predomina el amor erético que impulsa hacia laE culmina-
cién de nuestros anhelos de belleza, poder y armonia, el amor
maternal de Marfa se mueve en la Ifnea del 4gape evangélico
que es autoentrega para proteger a los pobres y a los nece-
sitados. Frente a las aspiraciones eréticas hacia lo perfecto
y sublime, el 4gape inclina hacia lo pobre, lo débil y lo an-
gustiado. Marfa madre se presenta a la Iglesia como arqueti-
po supremo del dgape evangélico, en lo humano, y por tan-
to de compromiso con los pobres y los enfermos.

Por eso la Iglesia, como Marfa, no podrd ser fiel a su
misién sin una estrecha vinculacion con el mundo_d.e' la
pobreza. A los ojos interesados de la moderna civiliza-
cion y de las ideologfas, muchos hombres pobres de nues-
tro pueblo aparecen como utiles para sus planes,_ como
piezas desechables para sus construcciones, como incapa-
ces de provocar el amor erotico de pod_er o de gloria. La
Iglesia, como Maria madre, ha de sentir su amor pr'efe’-
rencial precisamente por los que se sienten mds destitui-
dos y necesitados de su amparo. Los que para el eros pue-
den ser despreciables son los preferidos para el dgape evangé-
lico pues es a través de ellos como se despierta el verdadero
sentido de la vida y del hombre.

Marfa junto a su Hijo moribundo en la cruz, la Iglesi_a
inclinada hacia los pobres y oprimidos de._nuest‘ro Conti-
nente, o la madre que se desvive junto al lll']O e.niem_lo son
expresiones sublimes del amor evangelico siempre vincula-
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do al dolor y a la pobreza. En ellas se descubre el genuino
valor del ser humano en su propia condicién e independien-

temente de aditamentos ulteriores, como la salud, la rique-
za o el poder.

También Maria gufa a la Iglesia en las vras de la evangeli-
zacion liberadora. Su misién, a lo largo de la vida de Jesus
pobre, no fue precisamente la de organizar su defensa 0 mo-
vilizar al pueblo que acompafiaba a su Hijo. Si se hubiera des-
lizado a ese tipo de actividad, habrfa abandonado su misién
femenina y maternal, para colocarse en gl plano de lo polf-
tico y de lo técnico. Y Maria fue siempre fiel a su vocacion

maternal que debe interpelar constantemente a la Iglesia
€n sus caminos.

La accién de Maria consistié fundamentalmente en vivir
con los pobres y sentirse estrechamente vinculada a sus angus-
tias, esperanzas ¥ proyectos. Marra pobre hizo suya la causa
de los pobres que era también la de Jesus. Desarrollo entre
ellos su amor inundante y los dignifico con su presencia
amiga y solicita. Contribuyé de esa manera a que se sien-
tieran felices, no con la resignacién fantastica y evasiva, si-
no con la confianza puesta en Dios que dignifica y libera
a los pobres, incitdndoles sin CEsar a una genuina superacion

de su condicién deprimida, aunque sin actitudes fandticas
ni luchas fratricidas absoluy tizadas.

Por eso Puebla nos presenta a Marfa como “algo del todo
distinto de una mujer pasivamente remisiva o de religiosidad
alienante” (DP., 293). Su actitud es de confianza activa y de
cooperacion estrecha con Jesiis Yy con su naciente Iglesia.
Y la llama desde un comienzo a la accién en favor de los
pobres y de su dignificacion. A colaborar en la liberacion de
nuestros pueblos, con entrega generosa de madre que lucha
por sus hijos, pero sin caer en Ia dependencia servil de ideo-
logras anticristianas que utilizan al pueblo como instrumen-
to para conquistar un poder absoluto.

Maria, la mujer pobre y compafiera de su pueblo hacia
la salvacién es por eso para la Iglesia “la figura concreta en que
culmina toda liberacién y santificacién” (DP. 333). Marfa
ha de ser reconocida como liberadora en una Iglesia que se
siente apasionadamente llamada a la liberacién del pueblo.
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Pero en ella hemos de descubrir los verdaderos cm‘mn‘os l'1-
beradores. La liberaciébn no pucde‘estar exenta Qe {ylullas api-
sionadas. Y de hecho la misma h_gura de Marla se.'no‘s prg{-
senta en el Apocalipsis en situacidon de l_)ellger_ancm Lont{d
la serpiente que entrega sus poderes al imperio. Ijal mujer
vestida de sol y coronada de estrel_las se enfrenta a ?_s pg—
deres del mal, como nuestra Iglesia pobre se ve implicada
en dolorosas luchas.

Pero no se puede reducir el sentido de ese co_nﬂlcthtgpo-
calfptico al nivel empfirico fje las’ luchas 50010-301 1(;212:
Eso seria despojarlo de su dqnensmn mas profm'l ae m_'
trumentalizarlo para las ambiguas batallas de l,d llnstorm
en las que con los mejores de_seos se ha.!levado a los pl:e:
blos a nuevas formas de opresién. También aqgf la pres?n'
cia maternal y amorosa de Marre_l ha de ser an_tldot(.)’con r‘j
las ideologizaciones y deformaciones de la liberacion que
promueve la Iglesia.

Y no pretendemos olvidar que las luchas liberad_oras dse
habrdn de dar en todos los campos de la cultur;_a. Si su di-
mensién quiere ser integral no podré' abgn_donar nmgunadpari
cela de la realidad. Sélo queremos insistir en que, desde e
punto de vista mariano y eclesial, la lucha fundamental pé)r
la liberacion se centra fundamentalmente en la defensla de
la cultura religiosa y popular frente gl dragon del secularis-
mo y el ateismo. Es ah{ donde se defiende la genuina ((ijlgm—
dad del pueblo, su amor a la vida aun en conghcmnesl epi?-
midas, su esperanza en un futuro abierto a Dios y a la acti-
tud fraterna y solidaria ante los hombres.

De esa manera, Marfa nos simbolizg frepte al dragbn luim
cultura integral, masculina y femeniqa, inspirada por una | gte-
sia virgen, madre y esposa, y dmamxzadpra de accmnei inte
gralmente liberadoras. El dragbén simboliza, por el %onlrar;gs:
los imperios de todos los tiempos y de todas las i eé) quo-
que centralizan todo absolutizadoramente en el poder g
bre la naturaleza y sobre los homb_res y rechazap la presulil—
cia femenina, inspiradora, compasiva y'humamzador'a. a
lucha es por tanto entre un mundo religioso y humano yl
otro al servicio de la técnica y del poder que d_evo'ra‘r_l’a
hombre. Ahr estd el conflicto de la genuina liberacion.
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Eclesiologia y Conflictualidad

Mons. Alfonso Lopez Trujillo
Arzobispo de Medellin
Presidente del CELAM

Introduccion

No abordaremos los conflictos en general, variados e histo-
ricamente situados. La historia tiene ejemplos abundantes.
Seguiremos las pistas, mds bien, de una modalidad de estos con-
flictos, que estid a la raiz de muchos otros, en la Iglesia y
que amenaza con dividir 1a comunidad cristiana y con desco-
nocer su naturaleza y misién.

Asi como alguien decia que no hay nada que enfrfe mds
que la frialdad, dirfamos que no hay algo mas conflictivo
que la conflictualidad, y ésta elevada al rango de ley socio-
légica, o de imperativo ético, o de via de recreacion del
Pueblo de Dios.

Hay un problema teol6gico de base: como conciliar, des-
de la fe una forma de conflictualidad con el misterio de la
Iglesia, Sacramento de comunidn salvifica?

Presento algunos- elementos de tan seria cuestién. Hasta
qué punto la vfa programdtica de la conflictualidad es, para
usar palabras de Pablo VI, “una pretension de atentar con-
tra la unidad de la Iglesia”, socavdndola desde dentro? (Cfr.
Paterna cum benevolentia, N. 3).
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1. Visi6én panordmica

Se ha dicho con razén que la ‘“‘institucionalizacién del
conflicto ‘“‘es una de las patologias de América Latina.
No por mera casualidad en los Gltimeos afios éste y problemas
afines han sido objeto de especial reflexién. Ya el CELAM,
en Septiembre de 1974, habia dedicado un encuentro a tra-
tar El ““Conflicto y Compromiso Social en América Latina”,
del cual fue publicado el libro correspondiente.

Desde entonces la cuestion se ha vuelto mds aguda y can-
dente si se quiere. Invade todos los campos y ocupa un lugar
destacado de controversia en la teologfa y en la pastoral. Hay,

bien lo sabemos, muy graves asuntos envueltos en esta refle-
Xién.

La III Conferencia del Episcopado Latinoamericano reco-
gid estas preocupaciones y observé el hecho de la conflictua-
lidad, no sélo en general, refiriéndose a lo propiamente so-
cial, sino m4ds en particular, en relaciébn con algunas tesis y

opciones en lo teolégico y en lo pastoral (N. 1139). Se produ-
ce el escdndalo de la desunién. (N. 243).

La asuncién estratégica del conflicto, en una de sus for-
mas, se ha manifestado en radicalizacion politica dentro de
la Iglesia, fenomeno nuevo y preocupante, de ‘‘parte de sa-
cerdotes’ que participan en polftica partidista. . . Como gru-
pos de presién, y la aplicacién a la accidn pastoral en ciertos

casos de andlisis sociales con fuerte connotacién politica”
(N. 91).

A qué clase de Analisis sociales se refiere Puebla? Cudles
son estos grupos de presion. Nadie se llamaba a engafio cuan-
do, sin decir su nombre, se sefialaban algunos suficientemente

conocidos y encuadrados en el Anadlisis Marxista y en los
“Cristianos por el Socialismo”.

Que se hiciera directa referencia al Andlisis Marxista, no es
algo dudoso. Estaba en boga “una praxis que recurre al anali-
sis marxista” en la reflexiéon teolégica y que tiene como con-
secuencia ‘“‘la total politizacion de la existencia cristiana, la
disolucién del lenguaje de la fe en el de las ciencias sociales
y el vaciamiento de la dimensién trascendental de la salvacion
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ristiana” (N. 543). Es una extrafia novedad. “‘No se trata
;a;a ellos solamente de ser marxista, sino de ser marxista
en nombre de la fe” (N. 561).

_ Se conocfa ampliamente que und de las coment?so}iteiréz
Teologia de la Liberacién no se limitaba a ha((:fr unaanei;a(:ién
defensa de los pobres 0 a buscqr su adecua fd organ st
para el respeto de su dignidad, sino que asum{a una pcristia-
t{picamente marxista, no ar'momz.able con una ;/'118'101’1 e
na. Por eso se exigio “una_hberiambp que sabe u 112&56 i
evangélicos, con su peculx_ar eflca_cxa’ y que nl? lacu1 i
guna clase de violencia ni a la dialéctica de la uc;_‘ Bl
ses. ..” (n. 486). Y Pablo VI hab{a puesto’ e_n' guardia e
este riesgo al alentar una liberacion evangghgc‘xtcolnlzlslia per-
te propio y especifico, pues, de lo contrario ~'La gde libgra-
derta su significacion mads profpnda; su mensaje e
cién no tendrfa ninguna origma_lldad y se pres@arla a 1503 *
parado y manipulado por los sistemas 1deolofg,)1l§:o§1y 5, e?N
tidos politicos” (E.N. N. 32), asumido por ruebia € y

483.

Esta seria preocupacion se manifestaba tanto en l'os taapcci)(r):
tes de las Conferencias Episcopales como en las odn(—:nf G
nes del CELAM. Es revelador de un malestar queb. eslag Cy
nadamente no ha sido superado_, lo que expresa &e “(z)lt(;
A. Lorscheider, entonces presidente del CELAM: . ra
problema es.la actividad de quienes tratan (’ic crear u'ntc Hg
revolucionario violento para llegar. a una smtgm_s. Traban‘ e]
agudizar los conflictos, las situaciones c_onflmtwas, gsr(;la(;
la solucion en la lucha de cla;es. No' quieren (?1 rpadrx(;s Se:
pero alaban y apoyan el andlisis mar‘msta.d’e }a socieda E &
o0n este analisis, intentan crearuna praxis liberadora. 1s :
Eroblema de los cristianos para el ’soc1ahsmp 0] m{}s € a;?a
mente para el marxismo. La teo}ogla de 1:& hberacxc;n, prin_
ellos tiene un sentido muy partlculara 'el‘ 1ns"[ru1.nte'n %npda_
cipal de interpretacion social es el andlisis marxis a.h =
ve marxista se lee el Evangelio; se exalta el a.spect'o umesto
de Cristo, a quien se le ve como un revolucionario opu .
a los sistemas polfticos de su tiempo; Su .m_uerte els’tgo :
cuencia de su conflicto con los pqderes civiles, pO} IC'Oio?;
econémicos de entonces. La Iglesia, d'en'?f) de §Sti't\$zi()11
cristologica, aparece cOmo una orggmzauor\ o] 1;}3 1once .
al servicio de una liberacion més bien polftica. X C p
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tos como ‘pobre’, ‘Iglesia popular’, tienen un sentido muy
preciso para ellos, pero en realidad bastante ambiguo. El
‘pobre’ es el proletario, el explotado; la ‘Iglesia popular’
no es propiamente la Iglesia del Pueblo de Dios, sino la
Iglesia de los proletarios, que toman conciencia de sus de-
rechos y se unen para una liberacién principalmente polf-
tica. Las mismas comunidades eclesiales de base son vis-
tas mds bien como comunidades sélo de base y no como
comunidades eclesiales de base. La idea de comunién, de
amor fraterno, no se toma en consideracion, sino m4s bien
la idea de lucha, de lucha de clase, de conflicto. En el
fondo es la agudizacion de Ia dialéctica marxista para lle-
gar a una sintesis en que todos sean iguales. No se puede ne-
gar que hoy en Ameérica Latina este problema doctrinal es
muy serio y hay que decir con toda sinceridad que quiz4
este problema doctrinal es actualmente el problema de
base de América Latina”. (Véase el texto y su contexto en
el Boletin CELAM - Septiembre de 1978, p. 18).

No estamos ante un problema secundario. Bien se 1o ca-
lifica de problema de base en América Latina.

No serfa adecuado decir que, €n un primer momento, a la
altura del Documento de Consulta, el problema eje habrra
sido el de la secularizacién y que, luego, en Puebla, hubiera
sido reemplazado por el de la justicia. Siempre la cuesti6n
de la secularizacién ocupé el primer plano y las opciones
secularizadas, las ideologizaciones, fueron abordadas rigu-
rosamente por la Asmablea. Hay una concepcién de la jus-
ticia que para el cristiano tiene radicales exigencias, algunas
de las cuales quedan en el aire en una visién secularizada.
Tampoco es aceptable la disyuntiva, tfpicamente seculari-
zada: o Dios o el hombre ; lo religioso o los derechos huma-
nos; los derechos de Dios o los del hombre: se ve el hombre
desde Dios, desde la fe y se comprende mejor su realidad.

El Andlisis Marxista con su contenido de lucha de clases
fue asumido claramente por los liberacionistas. Unos con
consecuencias mds radicales en la expresidon, que otros.
Muy semejantes en los contenidos. Asf Hugo Assmann, Gus-
tavo Gutiérrez. Otros, como Rolando Mufioz, asumfan la
revolucién proletaria como imperativo y criterio ético. Su
real alcance parece, sin embargo que era mds discreto. Hay
diferencias apreciables entre autores.
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Son posiciones que desafortunadamente desppés de Pue-
bla, a pesar de las esperanza, no se vieron modlflcadas. E_s-
tipico el planteamiento reciente de Pablo Rlchard. No fieja
duda: “Yo recorro las universidadf:s, los colegios, etc. y les
hago discursos de marxismo, leninlsmo, etc. Lo que m~as les
pega a los muchachos es que yo le_s diga: bueng, compafieros.
Y por lo demds, hace diez afios hice una opcién marxista-le-
ninista que ha supuesto para _mf una riqueza enorme f.ie
espiritualidad cristiana. Lo ternbje es que te siguen (Dis-
logo Social, Panama - Marzo 1982). Es una opc.16n que hace
metastasis desde un analisis social hasta el mte{lor de.la Igle.-
sia, llevando su dindmica de conflictualidad. Afiade nghard.
“A nosotros nos interesa recuperar esa zona d.e la Iglesia que
estd con el poder. Nosotros no nos vamos a ir de la Iglesia.
Les haremos la vida imposible para que se vayan ellos. . .
Nos interesa vivir ese conflicto al interior de la Ig.]esm .......
El conflicto que tuvo Cristo hay que reproducirlo, hay que
institucionalizarlo. . .”.

Para J. Comblin, en Teologfa de la Revoluci()p’, la teologia
de la liberacién no se podrfa hacer sin la 'liberac_l’on de la teo-
jogia, por el camino indispensable de la hberaglon _de la Iglel:-
sia. Esta liberacién de la Iglesia supone el conflicto interno 1.

Los participantes del Encuentro de Teologfa de Managua,
1980: ““Solo a través de la lucha interna es como se consigue
cambiar la Iglesia™.

En el campo de la cristologfa, revélase en América Latm_a,
en obras recientes algo similar. Primero se su_bra_ya la copfhg-
tualidad en general y luego se pasa asu aplicacién. Asi opi-
n6 Juan Luis Segundo: “Ahora bien, en nuestro mundq li-
mitado es diffcil imaginar un apasionamiento, un entusias-
mo, un interés profundo, que no sea, de algur_la manera con-
flictivo. . . Algo que no divide tampoco entusiasma ni engen-
dra militancia, ni compromiso”. Alude a la conﬂlf:,tualldad
de Jesus quien vino ‘‘no a traer la paz s@po la espada”, y a en-
frentar al hombre con su padre, a la hija con su madre (Mt.
10,34; Lc. 12, 51-33). Hay un conflicto c'op’scwnte entre los
grupos, por lo cual, en contra de la posicidon d_e }?qltmann
(para quien ‘“‘la muerte de Jesus serfa, hab!ando hxsto'r’lcamen-
te, un destino estipido”, por una falsa interpretacion polf-
tica de su actividad), fue el conflicto polftico lo que llevé a
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Jesis a la cruz. De hecho, observa, “‘tenemos que admitir
que el Jestus de los sindpticos se presenta desde el comienzo
al fin de su ministerio y con la proclamacion central de su
mensaje, como alguien que pretende —y consigue— agudizar
los principales conflictos latentes en la sociedad de Israel.
No obstante que Jestis no hubiere sido un zelota, su profe-
tismo (a la manera de Elfas y Jeremias), es de conflicto el
poder. Por ende, también en la eclesiologia, contra una ficil
unidad, como la que intentaria G.S. 42, el conflicto impide
“‘una facil universalidad unificadora”. La Iglesia como
Jesus tiene un profetismo revelado ‘‘en categorfas preferente-
mente polfticas” (Cfr. Juan Luis Segundo, El hombre de hoy
ante Jesas de Nazaret, II/1, Edic. Cristiandad, Madrid, 1982,
pp. 105-125.) No es de extrafiar que rechace la oportuna y
fuerte observacion del Papa en el Discurso Inaugural de Pue-
bla e invite a “evitar las trampas que nos tiende el lenguaje
con sus lugares comunes” 2. Sin embargo no se le podria
atribufr un tipo de conflictualidad marxista.

El lenguaje de la conflictualidad hizo también su ingreso
solemne en la Liturgia. Abundan los cantos “lithrgicos”,
los folletos en los que, de ser tomados en serio, hay una real
provocaciéon. Los cantos de guerrilla, penetrados de odio; se
aducen como ingrediente dé “‘cristianos comprometidos’ en
el 4mbito mismo de la Eucaristfa. Son cantos de lucha, de
revancha, de venganza, inspirados e inspiradores de una lu-
cha de clases sin cuartel, con altas dosis de maniqueismo:
todo el mal estd en el ‘‘enemigo’ al que se desprecia y busca
aniquilar. Es la met4stasis liturgica de una teologia y eclesio-
logia militantes. Ya se habia acufiado el lema, por la pluma

de Girardi: “A los pobres se los ama liberandolos; a los ricos
combatiéndolos”.

Se ha elaborado un martirologio de la conflictualidad. Apa-
recen junto a nombres que trabajaron por la causa del Evan-
gelio o que fueron perseguidos por causa de la justicia (Mt.
5,10), (que es menester interpretar en el sentido biblico),
otros que ‘‘se fueron al monte’’; se integraron a la lucha ar-

mada, *a la guerrilla o dedicaron sus fuerzas a exacerbar
los conflictos.

Un modo de .exacerbar los conflictos ha sido el camino
desviado para interpretar la opcion preferencial por los po-
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bres. Amparandose en esta opcion cvan'gélica y alim.ent_a-
dos para la reaccion por integrismos de impronta capitalis-
ta, se ponen las bases para la lucha de clases y se destroza_,
de hecho, una eclesiologra de comunioén, trasladando al f,1-
nal la exigencia de unidad. Unidad que solo se obtendria
por la mediacion del conflicto.

Si la Iglesia, sacramento de comunion univers_al, tiene en
la Eucaristia una privilegiada expresion de umgl:ad, no es
de extrafiar que el debilitamiento de una concepcion deﬁlgle-
sia, de tono conciliar, repercuta en la concepcion de la Euca-
ristia. La lucha de clases, trasplantada al seno de la comu-
nidad cristiana, impedirfa la celebracion d‘? la FEucaristia.
Cémo puede significar auténticamente la unidad una comu-
nidad dividida entre explotadores y explotados? Sélo digna-
mente la Eucaristia se celebra cuando hay una b_ase de uni-
dad social, es decir, cuando la unidad de la Iglesia se Y,ue}v_e
unidad proletaria. De lo contrario, se ha proclamado incisi-
vamente, la unidad es un mito. “La unidad de la lgle_sm
es considerada, con razén, por L. Althusser,.como un mxto
que debe desaparecer si se quiere que la Iglesia se re?‘or‘xyler-
ta al servicio de los trabajadores en lucha de clas'es Sop
cada vez mds los cristianos que piensan que la autt'entlca uni-
dad de la Iglesia pasa necesariamente por la .opc1én de los
oprimidos y explotados de este mundo” (Gutiérrez G., Teo-
Jogfa de la Liberacion, pp. 346, 347) s Assmann sostler}e
que “Hay que reconceptualizar la unidad mt_egrando _la d1§-
funcionalidad conflictiva y llenando de realidad sociolégi-
ca lo que significa el pueblo de Dios” (Assma.n‘p, H.: E)pr_<?-
si6n - Liberaciéon, pag. 181). En nada ha modmcad(_) -(’xutle—
rrez su posicion ““Querer cubrir piadosamente €sa €sCision SO~
cial con una unidad ficticia y de etiqueta es escamotear una
realidad diffcil y conflictual, y tomar partido.,’en dpﬁmtwa
por la clase dominante” (Teologia de la Liberacion, pag. 243).

Hay que dejar constancia de que desd_e l_a comunién de fe,
desde la koinonfa eucarfstica, debe el cristiano luchar por la
justicia, por la igualdad, por el respeto. df:l hombre. Pero
poner en duda la urgencia de la Eucaristia o apla_zarla en
nombre de la conflictividad es condenar las comunidades o
facciones sectarias en las que la fe queda devorada por la
politica.



Es necesario aclarar, por parte, el sentido del término con-
flicto. Es de suyo sumamente gelatinoso.

2. Conflictos y Conflicto

En algunas tendencias en la Iglesia existe una aguda procli-
vidad a favorecer el simplismo, a fabricar faciles slogans.

El conflicto social, se afirma, es un hecho. La Iglesia no
puede sustraerse a algo tan evidente. Tiene que tomar parti-
do. De lo contrario incurriria en una neutralidad aparente y
pecaminosa. En una indiferencia refiida con el Evangelio. En
otros momentos se recurrié a simplificaciones como esto:
“Todo es politica. Luego, el Evangelio y la Iglesia son poli-
ticos”. Cudnto ha costado palpar una distincion tan sencilla
como la que imponen diferentes significaciones del concepto
politica! Se ha jugado también con las palabras al decir que
“la lucha de clases’” es un hecho, sin buscar precisar este
concepto y lo que para el marxismo implica esta opcién pro-
gramatica.

Ocurre otro tanto con el término “conflicto”! Quién pue-
de negar que existen conflictos sociales?’ Cémo poner en tela
de juicio que hay penosos desgarramientos sociales? Cémo
negar el hecho de injusticias escandalosas? Hecho y fuente
permanente de conflictos es la brecha que se abre entre ricos
y pobres. Caldo de cultivo para la emergencia de las ideolo-
gias es la negacion del hombre, la conculcacion de la digni-
dad del trabajador.

Hay una ‘‘sociologfa del conflicto”. Coser es uno de sus
grandes exponentes. Se observa que una sociedad sin con-
flictos se fosiliza. El organismo se mantiene vivo cuando
hay tensiones, desafios, busqueda de solucién. So'o los ca-
déveres carecen de capacidad reactiva.

Juan Pablo Il en la Enciclica Laborem Exercens reconoce
la justicia de la reaccién histérica de los trabajadores en la
cuestion social. Sin esta reaccidén necesarias modificaciones,
justisimas reivindicaciones y conquistas sociales no habrian
tenido lugar. Los poderosos no suelen ser los primeros en ac-
tuar y se requieren fuertes presiones para motivarlos.
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Todo esto lo damos por supuesto. Y, sin embargos, al re-
conocer la existencia del conflicto, sin ulteriores aclaraciones,
no se ha obtenido un adecuado planteamiento del problema.
Porque cuando se habla de conflicto y de conflictualidad se
enfocan las cosas de modo muy especial y plagado de conse-
cuencias. Se suele mirar un tipo de conflicto y es el peculiar
del Andlisis Marxista.

Cémo caracterizarlo? Serfa preciso hacer toda una sinte-
sis de los elementos del Andlisis Marxista 4. No es aqui el
caso. Limitémonos a recordar algunos aspectos.

— Es un conflicto que nace en el campo de lo econémico, en
la médula del modo de produccién, de tal forma que entre
quienes detentan la propiedad privada de los medios de pro-
duccién y quienes de ella carecen se produce una brecha, un
juego de solidaridades de clase en gestacion y la consecuente
oposicion.

— La oposicién de este conflicto es antagénica, total y no
existe otra posibilidad que la desaparicion de una de las cla-
ses, por la abolicién de la propiedad privada de los medios
de produccion. Por ende se busca una sociedad sin clases.

— Esta oposicién que en su origen es econoémica en una eta-
pa se vuelve politica, y en todas las etapas es catalizada por
una inspiracién ideologica. El conflicto entre amigo-enemigo,
corresponde a una sociedad encendida en la que el hombre
es enemigo del hombre, “Homo, homini lupus”.

— Es un conflicto estructural, de sistemas, sin conciliaciébn
posible.

Es muy importante distinguir esta clase de conflicto ca-
racteristico de la lucha marxista de clases, de otros conflic-
tos que revisten otras modalidades.

Por tanto, antes de aceptar que el conflicto y la conflic-
tualidad es un hecho se debe especificar cudl es la clase de
conflicto que se indica.

Este conflicto antag6nico sirve de clave para la lectura
de la historia y de la sociedad. Es peculiar de una lectura del
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materialismo dialéctico y condiciona la forma de aproxima-
cién y de apreciacion de los fenémenos sociales.

En el andlisis marxista la metodologia exclusiva serd la
de buscar el nudo de las contradicciones sociales, en lo cual
son nuestros, L. Althusser y los estrategas y agitadores. Se
provoca una actitud de ruptura, de rechazo, frente al sis-

tema, al poder, a todo poder, por sucesivas ampliaciones si-
cologicas.

3. El conflicto en la Eclesiologia

Este recuento no representa novedad alguna. Lo novedo-
so y desconcertante radica en que este instrumental se vuel-
va la metodologfa declarada como ‘‘cientffica”, salvadora y
exclusiva por algunos tedlogos y que sea recomendada como
apoyo necesario para la Teologfa de la Liberacion. Mds peno-
so todavia es que se pretenda introducir de espaldas al magis-
terio social como la forma de reflexién adecuada para los mis-
mos Obispos. No han faltado los intentos de asumir este es-
quema en seminarios y de convertir en hilo conductor de la
formacion sacerdotal este discutible anilisis.

Lo novedoso y penoso a la vez es que se introduzca esta
conflictualidad en la teologfa y en la catequesis.

En la teologfa, hay que repetirlo, han sido dos tratados
fundamentales los mds afectos: la cristologia y la eclesiolo-
gia.

Ya no es larvada una eclesiologfa calcada de lo conflictual.
Lo fue en los inicios de la llamada “Iglesia Popular”. Se pro-
cedia entonces con suma cautela. Era indispensable allegar
indicios, datos y juntar perfiles dispersos para armar el es-
quema. No fue imposible elaborar la ficha de identifica-
cién. Hoy, es también algo nuevo, lo que aparecfa como ras-

gos brumosos, no lo es mds, a pesar de Puebla. La semblanza
es clara..

Se darfa una ‘“eclesiogénesis”. Serfa una Iglesia en naci-
miento, en proceso evolutivo, al margen de las ‘‘patologias”™
de una Iglesia concebida como “‘poder” 3.

306

|

Reaparece una corriente ‘“Joaquinista”. Para Joaquin
de Friore el estadio final es el de la Iglesia del Espiritu, opues-
ta y diferente de la del Padre y del Hijo. Es el choque contra
lo institucional bajo la ‘“‘inspiracién del Espfritu. Ya Tertu-
liano habfa hablado de una Iglesia comunién y otra, *‘Colec-
ciobn de Obispos”. Se opone lo carismdtico a lo institucio-
nal y se apela a la caricatura. Profecfa por un lado, Anqui-
losamiento y postracién, por otro. Es menester dejar un es-
pacio legftimo a lo carismdtico, al servicio de la profecia,
incluso cuando se vuelve critica de aspectos de la institucion,
sin olvidar que también el servicio jerdrquico es carismdtico
y que no es dable negarle contextura profética. El problema
con los antiguos y recientes discfpulos de Fiore consiste en
la falta de una visién integradora.

Se introduce el Anélisis Marxista en la eclesiologia y se
transplanta la lucha de clases. Se busca que estalle el con-
flicto entre revolucionarios y ‘‘conservadores’.

Se atribuyen mecanismos del modo de produccién a la
“produccién teolégica”. Habria una producciéon teologica
del sistema, de inspiraci6én ‘‘capitalista”. Se apropiarfa in-
debidamente el evangelio. A su servicio estarfa la burgue-
sia eclesial, sin profetismo. Al margen de ella, tangencial-
mente, en el ‘“‘pueblo” (con evidente connotaciébn socio-
politico) nacerfa la verdadera Iglesia.

La eclesiologfa tradicional, la del Concilio, es declara-
da como superada y la exigencia de la unidad redimensiona-
da. O es declarada “mito”, o la unidad de fe es sefialada
como del todo insuficiente, porque serfa fe “ideologizada”.

Extrafias combinaciones de autores y tesis han configura-
do este estado de cosas; combinaciones que no se daban en
los planteamientos originales. Por ejemplo, en Hans Kiing, el
debilitamiento eclesiolégico proviene de un ecumenismo, en
el cual la preocupaci6on social es inexistente. No hay ni re-
motos indicios de una simpatfa por la conflictualidad marxis-
ta. Su preocupacién es de otro género. Entre los liberacionis-
tas en América Latina, el inicio, las hipotesis de H. Kiing, no
eran seguidas con simpatfa. Les intersaba el Andélisis Marxis-
ta y la liberacibn proletaria. Pasaron los afios y se produjo
una inusitada mezcla de intereses hasta gestarse una eclesio-
logfa de cabeza secular y de corazén ideologico.
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La sacramentalidad de la Iglesia se evapora. La fuerza de
su casualidad es negada. Queda el signo recortado. Ese
signo estallarfa all{ donde, poco importa si se es creyente o
no, se lucha por la justicia.

La eclesiologfa conflictual conduce a una catequesis con la
misma semblanza. Con licencia o sin ella se hacen ensayos pa-
ra producir una mentalidad affn. Son reveladores los ensayos
de catecismos sandinistas, pero hay otros que siguen la mis-
ma senda.

4. Eclesiologia conflictual y Comunidades Eclesiales de Base

En otra publicacion he tratado el asunto con mayor am-
plitud y detalle 6. Debo aqui restringirme a algunas obser-
vaciones.

Las CEB crecieron, se indica en Puebla, y han aportado
experiencias positivas. Se ha asistido a una renovacibn pas-
toral que en algunos paises se atribufa al auge de las CEB.
Otros han sido menos entusiastas en las apreciaciones y més
perspicaces en cuanto a la multitud de CEB que habrfa en
nuestro continente. Tal vez, se dice, ha habido el transito
a la hipérbole.

Puebla llama la atencidn ante algunos fen6menos alarman-
tes en algunas experiencias: 7

Bdsicamente son dos los riesgos denunciados: la politi-
zacibn y la conflictualizacion. Puede llegarse incluso a una
sistematica desfiguracion.

Expliquémonos: la queja no consiste en desconocer la inci-
dencia “‘politica” de las CEB. Una formacion de la concien-
cia polftica de sus integrantes es algo util. Seria ideal que es-
to se hiciera con la Doctrina Social de la Iglesia como fuente
inspiradora de primer orden. Ni siquiera causa malestar al-
guna forma de organizacidon politica. Puede haber suspica-
cias y choques al respecto en paises en los que la democracia
estd o negada o recortada. El reproche radica en la politiza-
cion de las mismas. Esta expresién tiene sentido negativo.
Lo politico, en su sentido estricto, se torna lo principal. Lo
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propiamente religioso, subsidiario. La Jerarqufa de valores
se altera. La primacfa la adquiere la accion polftica.

Si a lo politico se le agrega lo conflictual, en la forma
atrds explicada, las CEB pierden su sentido y destinacion
originales. Serfan més bien grupos de ‘‘concientizacién”,
de choque, amparadas en “‘la pastoral” y tendrfan la ventaja
de ser menos vulnerables al ataque de gobiernos autoritario
o totalitarios.

Cuando esa conflictualidad se dirige e impulsa contra la je-
rarquia, cuaja, por asi decirlo, un temor que ya afloraba en el
Stnodo de la Evangelizacion y en la Evangelii Nuntiandi. Se-
rfan CEB de espiritu contestario.

Se ha divulgado un manifiesto de CEB de Nicaragua contra
los Obispos. Es un magnifico ejemplo de vaciamiento en gru-
pos de obediencia sandinista.

Hoy se procura cambiar incluso su denominacion. Se las
apela Comunidades Populares. Cae, (y estd muy bien!) el
calificativo eclesiales, porque su gran laguna es la ausencia
de eclesialidad. Pero resulta que el sustantivo Comunidades,
en la perspectiva original, conllevaba la caracterfstica de ecle-
sialidad. No eran cualquier clase de comunidad. Ademds,
la especificacion de la eclesialidad provenfa también del con-
cepto “Base”. Y Puebla se encarga de arrojar luz sobre este
término. La Base es base eclesial. No polftica 8.

Hay detras de esto un mar de fondo. Las ‘“‘Comunidades”
Populares”, politizadas y conflictivas, canales de una ecle-
siologia gravemente mutilada, podrian exhibir una legitima
carta de ciudadanfa en el concierto del Pueblo de Dios?

Los Pastores estamos no solo obligados a acompafiar la
CEB, cuando merecen este nombre, sino a denunciar su
tergiversacién cudndo aparecen comunidades radicalizadas?
Podrfamos ser ‘“‘pastores mudos”?

Es este el marco, me parece, de la categbrica y oportuna
aseveracién de Juan Pablo II, al final de su visita a Brasil:
“Juzgo conveniente llamar la atencion sobre aquella dimen-
sibn que ‘mé4s profundamente las define y sin la cual se eva-
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poraria su identidad: La Eclesialidad’ (n. 3). “‘Ser eclesiales
en su modo de existir y de operar. Se forman en comunidades
orgdnicas para ser mejor Iglesia. Y la base a que se refieren es
de caricter nitidamente eclesial y no meramente sociologi-
co o de otro estilo. Subrayo también esta eclesialidad porque
el peligro de atenaur esta dimension, si no de dejarla desa-
parccer en beneficio de otras, no es irreal ni remoto, sino
muy actual. Es particularmente insistente el riesgo de intro-
misién de lo politico. Esta intromisién puede darse en la pro-
pia génesis y formacion de las comunidades, que se congre-
garfan no a partir de una visién de Iglesia, sino con criterios
y objetivos de ideologfa politica. Tal intromisién puede tam-
bién darse bajo la forma de instrumentalizacion politica de
comunidades, que habia nacido en una perspectiva ecle-
sial”” (N. 3).

5. Espada o Paz?

De la institucionalizacion de la conflictualidad se ha
pasado a la mistica de la misma adoptando para tal fin un
conjunto de relecturas de textos Biblicos.

Uno de los textos favoritos, naturalmente, es el de Mt
10, 34-35: “No creais que he venido a traer la paz a la tie-
ITa, no vine a traer la paz, sino espada. Porque vine a enfren-
tar al hombre con su Padre, a la hija con su madre, a la

nuera con su suegra, y serdn enemigos del hombre los de
mi propia casa”.

Para el profeta Miqueas, a quien Jeslis tiene ante sus
ojos, el hombre se hace enemigo del hombre, en la medi-
da en que se aleja de Dios (Cfr. Miq. 7, 1-7). Es el descon-
cierto total: “Se retuerce la bondad como espinas y la rec-
titud como zarzales. El dfa de la cuenta que anuncia el
centinela llegard” (v. 3, 4). La corrupcion es general: “Han
desaparecido del pafs los hombres leales, no queda un hom-
bre honrado; todos acechan para matar” (v. 2). Como conse-
cuencia crece la desconfianza: “no os fieis del projimo, no
confieis en el amigo. . . el hijo deshonra al padre: se levanta
la hija contra la madre, la nuera contra la suegra. ..” (v. 6).

La promesa del juicio de Dios llega con el Reino de Dios
que irrumpe en Jesis. Viene como espada: la del juicio. Este
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es el comentario penetrante de Wolfgang Trilling: “Es la es-
pada del juicio, que separa lo malo de lo bueno, los creyen-
tes de los que rehtisan creer. También es la espada d}: la de-
cisioén, ante la que se pone el hombre’. Es €l conflicto dpl
pecado y el juicio de Dios sobre el mismo, y no el poteng}a-
miento de la conflictualidad. Es la aceptacién o la negacion
de Dios, ante quien es preciso decidirse, tomando la cruz y
haciéndose digno de é1 (Mt. 10, 37). Decisién que supone el
conflicto de las rupturas; primero en nuestro propio ser Ys
luego, con todo lo que se oponga a la coherencia de esa f;—
delidad incluso con sus propios parientes. Bien observa T_rl-
lling que la separacion que cntrafia la opcion ‘‘no puede.mg—
nificar que el discipulo de Jesis deba adoptar una actitud
hostil o irreconciliable. Nunca se puede abusar de estas pa-
labras del Sefior para falsear el mensaje de la Paz”.

En todo caso, nada hay de una conflictualidad polftica
programada, contra la cual estd mé4s bien el espiritu n_lismo
del Sermén de la Montafia. Allf se cimenta la exigencia del
amor a los enemigos, el perdén, de tal forma que puedan pa-
recer insensatos a la l6gica del mundo.

Si la cruz es la consecuencia del conflicto, respecto de la
decisiéon por Dios, ella es fuente de paz, profundamente pa-
cificadora y reconciliadora. Por eso Jesis es “‘nuestra recon-
ciliacién” y “‘nuestra paz”. Es la idea de acercamiento y co-
munién de la carta a los Efesios, en la paz de la cruz”. . . por
la sangre del Mesias, porque €l es nuestra paz; él, que de dos
pueblos hizo uno y derribé la barrera divisoria, la hostilidad
(el odio). . .” (Ef. 2.14).

Para quienes sustentan el lenguaje de la conflictividad, el
de la reconciliacién resulta sospechoso. Sin embargo, la Igle-
sia es comunidad de convertidos y de reconciliacién, ‘‘nos re-
concilié consigo a través del Mesias. .. mediante el Mesias
estaba reconciliando al mundo consigo, cancelando la deu-
da de los delitos humanos...” (Il Cor. 5, 19). San Pablo
podré decir que Ef: “nos recomendd el servicio de !a re-
conciliacién”, poniendo en nuestras manos el mensaje de
la reconciliacion” (Ib.).

Verdad es que se trata de la reconciliacion fundamental
con Dios. Pero el encuentro pacificador con Dios nuestro Pa-
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dre, genera una- dindmica de purificacién de nuestras rela-
ciones con nuestros hermanos.

Podrfa decirse que aquf el acento se pone sobre lo perso-
nal, con olvido del conflicto estructural. Es un riesgo. No hay
que desconocer la existencia en grados variables de conflic-
tos estructurales. Pero las estructuras no estin definititiva-
mente al margen, no deben estarlo, de la voluntad de los
hombres, quienes las construyen y son a su vez sus victimas.
La respuesta que dio ya Medellfn es clara de tal manera que
sin ignorar estas realidades se vaya hacia las mismas desde la
acentuaciéon del polo personal. Uno de los aspectos mds pe-
ligrosos del empleo del Andlisis Marxista es precisamente la
despersonalizacion y la progresiva sustraccién de responsabi-
lidades personales que son transferidas a los mecanismos de
un engranaje del cual el hombre serfa como un apéndice. Es
una critica que con sobrada razén es formulada en la Enci-
clica Laborem Exercens. No hay en el Marxismo propiamen-
te, al menos en los escritos del Marx maduro, reconvencion
propiamente ética, ni un lenguaje peculiar de virtudes cristia-
nas. Anota el Padre Dognin que para Marx esto serfa como
pretender apoyarse en su propia sombra. Los resortes éticos
son, no obstante, imaginados por algunos cristianos, como si
existiera en el analisis marxista.

“La espada” que llega con el Reino de los Cielos que
se hace manifiesto en Jests, hay ademds que interpretarla en
el amplio contexto del Evangelio. El mejor criterio es captar
lo que la Iglesia vio, recibi6 e interpeté de Jesus. A pesar de
las notas caracterrsticas del Evangelio, c6mo negar que es
muy grande la convergencia para mostrarnos un Cristo, no
s6lo no Zelota, revolucionario, (lo cual es evidente hasta para
los liberacionistas, en su versibn mds matizada y sobria), sino
que es preciso introducir muchas aclaraciones para captar el
sentido de un cierto “‘compromiso” politico, siguiendo la
distinciéon en su momento propuesto por el P. Congar. Que
el Evangelio tenga repercusiones politicas no es algo pues-
to en duda. Pero esto es bien diferente a otorgar una finali-

dad directamente politica al mismo o a la accién y obra de
Cristo.

Provoca extrafieza y hasta desconcierto que no se tomen
el trabajo ciertos autores de echar mano de la esencial pun-
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tualizacién entre polftica cn sentido amplio y en sentido es-
tricto recordada por Puebla. Y digo recordada porque ya,
con las mismas palabras y contenidos, habfa sido propuesta
por el CELAM en el libro *‘Iglesia y Polftica”, (Coleccion
CELAM, N. 13). Hay en Jesiis un cierto compromiso por la
polftica en su sentido amplio, pero no directamente como
tampoco en la Iglesia, en el sentido estricto.

El acceso a Jesus ensefla que su conducta no fue la pro-
gramacién del conflicto sino la Ilamada a la conversion, en
la mejor versién profética, y al amor: no vino a buscar la
muerte del pecador sino su conversion y su vida.

Jeremfas, cuya conflictualidad politica es tan exaltada,
anuncia ‘“Dios en un Dios de paz. Tiene designios de paz y
no de afliccion” (21.11). Es una paz en la que Dios estd in-
clufdo y que hace felices a los pacificos, a los que ponen
paz entre Dios y los hombres. Los evangelizadores son anun-
ciadores de esa paz. Por eso se alaban los pies de los que traen
la Buena Nueva, quienes desde Dios, con un corazon lleno de
Dios, son sembradores artesanos de paz (Mt. 5, 9).

La paz Biblica es muy rica en su contenido. El ‘“‘Schalom”
coincide con la abundancia, con la plenitud, con el logro de
las esperanzas.

Serfa un trabajo prolijo seguir el proceso bfblico de todo
lo que es dable llamar, en contraposicion a la (_iialéctica con-
flictud, que supone una antropologia, condicmnada_por la
ideologfa, la dialéctica del amor. Al término'de la misma se
halla la plenitud del Reino, la plena realizacion de la unidad.
Es el encuentro definitivo con Dios, cuando ya serdn supera-
dos los conflictos, las penas , los dolores, ni hard falta enjugar
las ldgrimas de los ojos.

CONCLUSION

La unidad esencial de la Iglesia puede verse seriamt_ente
afectada por la institucionalizaciéon de la conflictuahda_d
en el teclado de la lucha de clases. No son pocos los testi-
monios que presentan de bulto escritos y actividadgs que so-
cavan la unidad. Y no en episodios circunstanciales, por
tanto transitorios, sino en la misma concepcién estructural
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de una eclesiologia no espontdnea o silvestre sino ligada a
irrelegables criterios.

Aun en medio de los peores conflictos, aun en medio
de la guerra, la Iglesia se levanta, no como un ‘‘viejo bla-
sén medioeval’’, como alguien ha dicho, sino como ban-
dera de unidad, de reconciliacién, de esperanza, precisa-

mente por ser signo eficaz de comunion con Dios y con la
humanidad (Cfr. L.G. 1).

Como misterio de comunién, su unidad de fe es fuen-
te: es Iglesia de convocados, congregados por el Espfritu en
torno del Resucitado. Es la reunién de los que en la fe res-
ponden a la llamada de Dios. Es una unidad que viene de
Dios y que suscita en los fieles la voluntad de unidad. Puebla
expresa grificamente como es unidad que se anuda funda-
mentalmente hacia arriba (No. 248).

Es una unidad que se mantiene ain sobre el drama y la
divisién de las guerras. Y urge para la fraternidad y la paz.
Por eso la IIlI Conferencia del Episcopado Latinomericano
expresa que como pueblo universal no entra en pugna con
ningtin otro pueblo. Es mansién del didlogo, en la expresion

de Pablo VI, y lugar donde los hombres se hacen familia de
Dios (Pb. No. 240).

De la misma manera como es grave vaciamiento de la no-
cibn de Pueblo de Dios atribuirle al “‘pueblo” una mera con-
notacién socio-politica, desvinculada de la fe, de la cons-
ciente pertenencia a Dios, es también grave atentado sustitufr
el sentido de su unidad esencial con Dios y con la humanidad,
con otra clase de “‘unidad™ de lucha politica.

Tiene gran valor una unidad de opcién en el amor prefe-
rencial por los pobres. Hace parte integrante de la evangeli-
zacion y es nota de la autenticidad en el comportamiento
de la comunidad, *“‘de la sinceridad de vuestra caridad’ (Il
Cor. 8, 9), de una caridad que tiene su ejemplo perfecto
es quien siendo rico se hizo pobre. No es ni mucho menos
indiferente el sentido de fraternidad, de solidaridad, de igual-

dad: “El que mucho recogié no tuvo de mds:y, el que poco,
no tuvo menos” (II. Cor. 8, 14).
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La ruptura de la fraternidad, por la injusticia, es rechazo
del don de Dios. Es pecado. La cerrazén de quien no acude
a responder a la necesidad del hermano es pecado. Por €so
San Pablo, en un contexto social pide que no haya este tipo
de divisiones de tal forma que haya unos hambrientos y
otros repletos: “Desprecidis a la Iglesia de Dios y queréis
afrentar a los que nada tienen” (I Cor. XI, 21, 22). Condena
San Pablo vigorosamente semejantes actitudes en algunos
cristianos de Corinto: ‘‘Cada uno se apresura a Comer su pro-
pio alimento, de suerte que uno tiene hambre, pero el otro
estd borracho” (I Cor. 12, 21). No es en tal caso digno el
cristiano de celebrar la Eucaristia (I Cor. 11, 27). Es el con-
flicto del pecado el que aleja del hermano y de la Fraccion
del Pan. El pecado es una forma de division.

Pero no es esta una conflictualidad segin el esquema de
la lucha de clases. Es un conflicto que encuentra abiertas las
puertas del perdon, de la conversion, de la reconf:iliacién
con Dios y con la comunidad, a diferencia del conflicto pro-
pio del Andlisis Marxista.

Por otra parte la Eucaristia es también llamada a la conver-
si6n y causa de la misma. Puede ser sefial de una eclesiologia
maltrecha al extremar el conflicto. Caso tipico escoger como
una visién adecuada ésta: “la comunidad cristiana no puede
ofrecer en forma auténtica el sacrificio si antes no ha reali-
zado en forma efectiva, el precepto del amor al préjimo’.
Se aplaude esta argumentacion en parte vélida, (como es vé-
lida la advertencia de Mateo (5, 38-24), en un contexto Eu-
caristico, sobre la exigencia de reconciliacién con el her-
mano), hasta concluir que estd bien “‘sacrificar el derecho del
culto externo de la Iglesia, para crear condiciones que hacen
m4s auténtico ese culto”.

['s certera la llamada del Episcopado frances. La Eucaristia
es un compromiso de reconciliacién en la que adn los adver-
sarios opuestos pueden afirmar juntos ante la faz del mundo,
en un momento de fiesta, que llegard el término final en que
los enemigos se volverdn companeros vy los adversarl_os se
reconocerdn como hermanos’ (Pour une Pratique chrétienne
de la Politique, I, 3).



El amor universal de la Iglesia esta sobre las divisiones. Lo
ha subrayado admirablemente Juan Pablo II en su Discurso al
Episcopado Argentino,en su reciente visita.

La unidad de la Iglesia, de diversidad, y no de uniformi-

dad, es fuerza de cohesién en medio de conflictos y tensio-
nes (Pb. 246).

Conserva toda su validez la ensefianza del Papa en Puebla:

“Se engendra en algunos casos una actitud de desconfian-
za hacia la Iglesia ‘““institucional’ u “oficial”, calificada como
alienante, a la que se opondria otra Iglesia popular “‘que nace
del pueblo” y se concreta a los pobres. Estas posiciones po-
drian tener grados diferentes, no siempre faciles de precisar
de conocidos condicionamientos ideolégicos. El Concilio ha
hecho presente cudl es la naturaleza y mision de la Iglesia.
Y como se contribuye a su unidad profunda Yy @ su permanen-
te construccién por parte de quienes tienen a su cargo el mi-
nisterio de la comunidad, y han de contar con la colaboraciéon
de todo el Pueblo de Dios. En efecto, “‘si el evangelio que
proclamamos aparece desgarrado por querellas doctrinales,
por polarizaciones ideol6gicas o por condenas reciprocas
entre cristianos, al antojo de sus diferentes teorfas sobre
Cristo y sobre la Iglesia e incluso a causa de sus distintas
concepciones de la sociedad y de las instituciones huma-
nas. ;Coémo pretender que aquellos a los que se dirige nues-
tra predicacién no se muestren perturbados, desorientados
si no €scandalizados?” (Evangelii Nuntiandi, n. 77) (1.8).

Qué importante seria acoger las obligantes invitaciones
de Puebla para revisar la asunciéon del Andlisis Marxista y
hacer posible un didlogo que abrirfa grandes esperanzas a
un mds rico aporte teoldgico latinoamericano. Tantos va-
lores, tantos aspectos muy valiosos y positivos de algunos
autores y experiencias pastorales, se podrian integrar en
una proyeccion de promisoria renovacion.

Renovaciéon que, a nivel teologico urge el didlogo, el cual
no puede ser exigido a nadie a costa de la demolicion de las
identidades. Didlogo que supone una visiébn critica y un es-
fuerzo de comprension. Y una atmosfera sustrafda de faciles
conciliaciones y de una conflictualidad aumentada. Ojal4 esto
sea posible, con el criterio bésico de la seriedad cientifica y
del respeto al Magisterio de la Iglesia.

316

_ e

NOTAS

(1) Es abundante el material teologico de este autor belga que trapaja
desde hace aflos en América Latina, en Brasil y en Chile. Tiene
obras de importancia. Algunas son de valor dispar. No es propia-
mente la misma posicion la de su ““Teologfa de la Revolucién” ¥ lg
de su “‘Teologia de la Praxis Revolucionaria™. El segundq es criti-
co, exigente y toma claras distancias respecto d(fl marxismo que
rechaza y de una Teologia de la liberaci6n , acritica del Analisis
Marxista. Parece no obstante, que a veces retornan temas de su teo-
logia de la Revoluciéon, menos claros y en casos nebuloso.

(2) A pesar de que Juan L. Segundo parece segun la I’fnea de la con-
flictualidad, su inquietud primera no parece ser ésta. Surge mds
bien en escritos polémicos. Hay otros que no lo son tanto. Entre
su altima voluminosa obra, sobre aspectos de cristologia, con con-
sideraciones valiosas y lo que fue, hace afios una conferencia suya
en El Escorial hay diferencias. Su obra es, asi parece, un esfuerzo
de dialogo con el secularismo. Le gustarfa metodolégfcamente, es
un sintoma, segun ¢l camino de Machovech, En ““Cristo para los
ateos”.

(3) La misma tendencia reaparece en escritos mds recientes como .\{ig?’-
rosa afirmacion. Si a la altura de su “Teologfa de la Liberacion™,
importante recoleccion de articulos de ocasién, dispe.rsos _en.el
tiempo, eran un cometido de didlogo con el mundo umvers'ltarlo,
en un trabajo de frontera, sus articulos, nuevamente recop.nlados-,
tienen ante la vista un interlocutor mds amplio. La_conﬂ;ctqu!-
dad aparece par doquiera y la acogida a la “racxonalndaq c'1<’ant|f1-
ca” del Andlisis Marxista. Sustenta, bien se sabe, la distincion en-
tre su nivel cientifico y su nivel ideoldgico. Hay, no obstante, dife-
rencias de estilo y de intencionalidad pastoral, que no lo hacen del
todo semejante a Assmann, reconocidamente radicai.

(4) Este estudio lo he realizado en: “Liberacion Cristianz.i y Liberacién
Marxista”, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1974, pp.
207-273.

Hay dos autores brasilefios que han desarrollado més tan espinosa

cuestibn y que merecian un estudio aparte. Es una p.rueba mds de
la actualidad del tema. Son Leonardo Boff y Libanio. El mds re-

17



318

ciente es el libro de J.B. Libanio, “Pastoral Numa Sociedade de
Conlflittos™, Coedicion de Vozes y CRB (Confer. Relig. de Brasil),
Petrépolis, 1982. El capitulo IV estd consagrado a “‘una aproxima-
cion dialéctico-estructural’” (pp. 97-136). Lo pertinente estd con-
signado en la ‘‘caracterizacién” de la “Introduccién” (pp. 97-
103 y 122-136). En este capitulo no es camino despejado enten-
der qué entiende el autor por la mencionada aproximacién ‘‘dia-
léctica-estructural”. A ratos deja la impresion de seguir la senda del
Anélisis Marxista. A ratos no. Supone, en todo caso la necesidad
del conflicto (p. 99) y busca entender su estructura con finalidad
pastoral. A la base de la estructura conflictual se hallarian la exis-
tencia de grupos o intereses antagbnicos. Procura sefialar el lado
objetivo, no subjetivo del mismo. “No se trata de cuestién de per-
sonas individuales. . . Supone que se comprenda la sociedad dividi-
da en clases, en grupos de poder y dominio...” (p. 101). Hace
referencia al “conflicto de clases”. El modo de produccién estd
a la base y las clases sociales son expresién de las relaciones anta-
gonicas. Alude a la conocida distincién: clase “‘en si”’ y ““para si”’.

La comunicacién del Padre Arrupe sobre el Andlisis Marxista es,
en parte tenida en cuenta, en el sentido de que hay muchos otros
conflictos y otras causas diferentes a las indicadas por el marxismo
(P. 126). Abundan los factores de estratificaciéon y no se puede
sostener que haya solo dos clases. Sin embargo se queja de que
haya en la Iglesia quienes impiden o dificultan “percibir la reali-
dad del conflicto, sobre todo bajo la forma de Iucha de clases”
(p. 132). E insiste en que “el lugar social” en el que se actia cons-
tituye el mds fuerte condicionamiento para comprometerse en el
conflicto (p. 134-136),

Si hay que analizar seriamente algunas afirmaciones que me
parecen poco sostenibles, en torno del hecho de la lucha de clases,
hay valiosas y hasta valientes observaciones cuando deja mayor es-
pacio a la critica. Es bien interesante el liberal ¢) “Lucha de clases”
(pp. 222-233). Explica oportunamente el motivo por el cual pre-
fiere emplear la expresion ““conflicto de clases” y no “lucha de cla-
ses”, por la inspiracién marxista de ésta. Sus reparos estin orienta-
dos, en buena perspectiva al Analisis Marxista como categoria de
léctura de la historia y como método-estrategia de accién. La lec-
tura de la historia, con toda razén, le parece, “monétona y pobre,
reduciendo la complejidad de los factores, de un lado y deturpando
la comprensién de otros” (pp. 228-229). Puede sf servir para enten-
der algunos planteamientos. Es categérico el rechazo al uso de la
lucha de clases, como método y estrategia de accién, tanto por ra-
zones cientificas, como por motivos éticos (pp. 231). No respon-
de a las exigencias cristianas y “no es cristiano alimentar la lucha
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de clases (en ningun sentido: ni a favor del marxismo ni del capi-
talismo. Es la mente del autor) sea para mantener, sea para trans-
formar la realidad™ (p. 233).

Estas pistas de Libanio son un buen fruto de las apreciaciones del
P. Arrupe. Pienso que se abre un amplio panorama para el dislo-
g0, hasta hace alg@in tiempo, poco despejado.

Las razones para mis reparos al reconocimiento de la lucha de cla-
ses como “‘un hecho”, se hallan en “Opciones e Interpretaciones a
la luz de Puebla”, en observaciones formuladas al P. Ricardo An-
toncich, (pp. 68-71).

Mientras en Libanio se aprecia este evidente progreso, que seria ma-
yor de haber tenido en sus manos la Enciclica Laborem Exercens,
en Boff, menos familiarizado con esta problemética filosofica, qui-
zds, se percibe una asuncién muy poco critica del Analitisis Marxis-
ta, mds bien, por razones de tipo emotivo-€tico que por lo que
implica un anilisis necesario propiamente cientifico. La lectura
de Libanio podria serle Gtil porque, hay que repetirlo mil veces,
el corazén del Andlisis Marxista es la lucha de clases. Ha acogido
Fray Leonardo el Anilisis dialéctico, de cufio marxista con sufi-
ciente claridad en la expresion. Es reconocida su fecundidad teo-
l6gica. He aqui lo que expresa: “Aqui entra en cuestion la defini-
cibn del lugar social y la determinacion que hacemos del analisis:
en funcién de la liberacidn de los oprimidos. De las dos tendencias
bdsicas en el anlisis social —la funcionalista que ve la sociedad
principalmente como un todo orgdnico y LA DIALECTICA que
ve la sociedad, de modo especial como un conjunto de fuerza en
tensién y conflicto, por causa de la divergencia de intereses— nos
parece que EL ANALISIS DIALECTICO ATIENDE MEJOR A
LOS ANHELOS DE LOS POBRES Y SIN PODER. La primera es
reformista porque se preocupa con el funcionamiento y la mejorfa
de un sistema que juzga bueno y debe ser mantenido, la segunda
es dialéctica, atiende a los conflictos y a los desequilibrios que
afectan a los empobrecidos y postula una reformulacién del siste-
ma social de manera que se logre m4s simetria y justicia para todos.
En este punto la teologia de la liberacién tiene privilegiado EL
ANALISIS DIALECTICO DE LA REALIDAD SOCIAL porque
corresponde mejor a los objetivos enfocados por la fe y por la prac-
tica cristiana. ES AQUI DONDE SE HACE UNA UTILIZACION
NO SERVIL DEL INSTRUMENTAL ANALITICO ELABORADO
POR LA TRADICION MARXISTA (Marx y las varias contribucio-
nes al socialismo de Gamsci, de Althusser y de varios otros tedri-
cos), desvinculado de sus presupuestos filosoficos (materialismo
dialéctico). En este punto se trata de ciencia (saber controlado por
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la experimentacion y verificacidon) y no de filosofia (interpretacién
universalizante del ser y de la historia global). (Leonardo Boff,
Articulo ““La Salvacién en las Liberaciones”, en el Libro “De la
Liberacién: Lo teologico de las liberaciones socio-histoéricas, Ed.
vozes, pp. 50-52). Cfr. Opciones e Interpretaciones a la luz de
Puebla, pp. 54-55).

Es muy variada la obra, ya numerosa de L. Boff. Hay obras, me
parece que no ofrecen mayores reparos y que son sugerentes y uti-
les. Es el caso del ““Cristo Liberador”. Es su libro mas conocido.
Curiosamente mientras algunos se desmiden en elogios, otros, de
su misma linea son criticos, como Juan Luis Segundo (o.c.p. 27).

Aqui interesa seguir el hilo de la conflictualidad. La ha llevado a
su mas apasionada expresion, en el molde del Anailisis Marxista,
en su libro desconcertante: “IGREJA, CARISMA E PODER™.
Ed. Vozes, Petropolis, 1981, Hay todo un capitulo consagrado al
tema en su repercusion al interior de la Iglesia, lo que genera una
eclesiologia militante mejor ain, conflictual. Prefiero no intentar
un resumen del C. VIII *“Caracteristicas DA IGREJA NUMA SO-
CIEDADE DE CLASSES”, (pp. 172-195). Me embargaria el temor
de ser acusado de umna lectura ligera, recortada o prejuiciada. Mds
bien invito al lector a hacer esta lectura y a preguntarse, si es del
caso: No liga Fray Leonardo en amplia medida a la Iglesia con el
modo, el proceso de produccién como lo describe el Analisis Mar-
xista? (p. 175). No la presenta demasiado limitada, condicionada
y orientadora por el modo de produccién, en concreto, por el capi-
talismo? (pp. 176-177-178). No resuena un cierto masoquismo de
una eorriente de Teologia de la liberacién que se complace en am-
pliar y generalizar llagas posibles de la Iglesia, hasta verla postrada,
prostitufda, de brazo del “‘poder”, de la {hegemonia dominante’.
Ella estd atravesada por los conflictos de clase y se vuelve ya en lo
religioso, en un sector, expropiadora. Es la expropiacion del clero
en detrimento del laico (p. 179). La Iglesia domesticada por el ca-
pitalismo pretende negar el conflicto, con un discurso unitario y
ambiguo sobre temas no conflictivos, que privilegian la armonia,
niega la divisién de clases y la legitimidad de sus luchas. .. (p.
181). La libertad como la santidad quedan secuestradas por la
clase dominante, por el poder. No queda la impresién, pregun-
taria al atento lector, de que el pueblo se torna clase subalter-
na ante una jerarquia que monopoliza el poder sagrado? (p. 185).
No alaba, a pesar de lo expresado por el Papa y por Puebla, la
“Iglesia Popular’’, contra la Iglesia social? (p. 188). Sustenta o no
Boff unas comunidades eclesiales de base que adquieren un va-
lor eminente politico. Es la impresién de una dolorosa divisién en
la Iglesia, contra un poder exacerbado, segin él, en la que toma

(6)

(7

(8)

partido segun los intereses de una clase que abre la esperanza del
Socialismo (p. 192, 211).

Cabe esperar que Boff, mds tedlogo que filésofo, revise esta me-

tdstasisdel Analisis Marxista que conduce a esta caricatura de la
Iglesia

“Opciones e Interpretaciones a la luz de Puebla”, Consejo Epis-
copal Latinoamericano, pp. 1-24.

Los aspectos positivos han sido indicados en los Nos. 96, 87,

156. Las llamadas de atenci6on se hallan en el No. 98: “Es lamen-

table que en algunos lugares intereses claramente politicos preten-
dan manipularlas y apartarlas de la auténtica comunién con los
Obispos™. No. 630: ‘“No han faltado. . . miembros de comunidades
o comunidades enteras que, atraidas por instituciones puramente
laicas o radicalizadas ideolégicamente, van perdiendo el sentido
auténtico eclesial”,

“De Base”, consiste “‘en estar constituida por pocos miembros en
forma permanente y a manera de célula de la gran comunidad”
(Pb 641). Es algo diferente del concepto de base, v.g. en Gutié-
rrez: “Nos referimos a la base social, a los sectores populares y mar-
ginados. . . insertos en ese mundo de marginacién y opresion, en
ese pueblo explotado y creyente” (Ponencia en la Asamblea Mun-
dial de Paz Romana, Nov. 1 - 7, 1979, p. 5).
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Momentos de Iglesia
en la Historia de América Latina

Alberto Methol Ferré

Nos interesa aquf la Iglesia, su autoconciencia, en las di-
versas épocas o etapas de la historia latinoamericana. No pre-
tendemos ninguna historia eclesial, ningun seguir minucioso
de su acontecer histérico. Se trata mas bien de sefalar
algunos momentos muy significativos de esa historia en rela-
cibn al desarrollo de la ““eclesiologia”. Significativos no solo
por si mismos, sino especialmente para nosotros, en cuanto
pueden ser elementos para una mejor comprension de la Igle-
sia latinoamericana de hoy. Nos importa la historia, por nues-
fra actualidad. La necesidad de comprender nuestro tiempo
nos empuja a la revision histérica. Nuestros problemas y
desafios tienen lejanas vertientes. Si no se sabe de ellas, de
Sus razones, nos exponemos a una mala inteligencia de noso-
tros mismos. Por eso, esos “momentos significativos” de la
historia eclesial latinoamericana son luz o sombra de nues-
tra propia autocomprensién actual, contemporédnea.

1. En la Fundacion eclesial latinoamericana

Los origenes son siempre decisivos. Nos condicionan para.
siempre, aunque de diferentes maneras. Nuestros orfgenes
eclesiales estdn en la Europa de los siglos XV y XVI, mds
particularmente en Espafia y Portugal. Como no conozco
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suficientemente la historia portuguesa, me limitaré a la de
Espafia. Nuestros orfgenes estdn en las modalidades eclesia-
les que toma la evangelizacién de las culturas indigenas ame-
ricanas, en sus modos iniciales de relaciéon. Estos dos aspec-
tos serdn nuestro primer ‘“momento’’.

Primero nos preocupa qué Iglesia viene aqui. En Europa
se. estdn gestando los primeros Estados nacionales, por so-
bre la dispersion feudal o las ciudades libres. Aparece de mo-
do cada vez mds intenso la reflexion sobre la soberania del
Estado en relacion a la Iglesia. Autonomia que se vuelve en
muchos superioridad sobre la Iglesia, sujecién de la Iglesia al
Estado. De modo paralelo a la configuraciéon propia del Es-
tado, comienza a tomar relieve la autoconciencia diferencia-
da de la Iglesia como tal, la reflexion sobre su autonomf{a, su
independencia respecto del Estado y el sentido de su superio-
ridad. Desde el seno de una ‘““cristiandad’ abarcadora, se di-
ferencian mds y mds, como en contracanto reciproco, el Im-
perio o la Monarqufa del Papado. Porque es singular: s6lo
puede ser igual al Estado otro Estado. No hay igualdad entre
Iglesia y Estado, pues no son de la misma naturaleza. Si no
es asi, la Iglesia que siempre estd dentro de la esfera del Esta-
do, o estd sometida al Estado —que tiene la potestad tempo-
ral mdxima— o es independiente del Estado (dentro del Es-
tado). Esto altimo s6lo puede ser posible si en alglin sentido
la Iglesia es superior al Estado, si es portadora de valores que
trascienden al Estado. La relacion de Iglesia y Estado que ba-
jo un aspecto pone a la Iglesia en inferioridad, siempre
sometida a la potestad del Estado en algtin sentido; o bajo
otro aspecto, la ponen en superioridad, trascendiendo al
Estado en algin sentido, es tension que estalla intensamente
en los tiempos del descubrimiento y la conquista americana.
Hay multiples posibilidades y respuestas para esa extrafia
dialéctica de diferencia entre la Iglesia y el Estado por
“superioridad” e ‘‘inferioridad” recfprocas desde 4ngulos
distintos. Es una relacién inevitable, forzosa; una dialéctica
de contrarios muy extraordinaria. Asf, el nacimiento de la
teorra del Estado coincide, no por azar, con el surgimiento de
la Eclesiologta. La formacién del Estado nacional en Espafia
que culmina con los Reyes Catolicos, en el siglo XV, es
contempordnea de una de las primeras eclesiologias, la
“Summa Eclessia” (1453), de Juan de Torquemada.
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El dominico Juan de Torquemada proviene, en sus pers-
pectivas eclesiologicas, de Santo Tomds y Viterbo. Es crfti-
co de las visiones nominalistas de la Iglesia que la desgrana-
ban en la multitud de los fieles individuales. Apela a la teo-
rfa de las cuatro causas para la comprensioén de la Iglesia
como “cuerpo mfstico”: causa eficiente (principal Cristo:
instrumental, sacramentos), causa material (fieles) causa fi-
na! (participaci6én en la Gloria) causa formal (unidad de
Cristo por medio de la Fe). Pero el énfasis principal no es-
td en el misterio de la Iglesia, sino en el Primado Romano,
los concilios, el cisma y la herejfa. Esto es bien explicable.
Si la Iglesia debfa afirmarse en su propio ser visible ante el
Emperador o el Rey —encarnaciones visibles de la suma po-
testad del Estado— debfa centrarse en su propia autoridad
visible suprema, el Pontificado. De lo contrario se esfuma-
ba en pura invisibilidad o se desgranaba en Iglesias naciona-
les, episcopales, perdiendo su “catolicidad” encarnada. La
individuacién de los Estados en multiples soberanfas, lle-
vaba necesariamente al acento catélico concreto en el Pon-
tificado. Esta serd una linea que ird acentudndose progresi-
vamente desde el dominico Cayetano hasta los jesuftas
Sudrez y Bellarmino, en el siglo XVIIL. Se configura as{ uno
de los elementos esenciales de la mentalidad eclesiologi-
ca del tiempo fundacional de América Latina.

Pero la historia no es tan sencilla. Si el nacimiento de
12'1 eclesiologia responde ante todo a una lucha de la Igle-
Sia por‘mantener su independencia e identidad en relacién
a los poderes de este mundo, su independencia siempre es
relativa y frdgil. Pues la Iglesia s6lo existe concretamente
en la esfera de autoridad del Estado, soportando la presion
Incesante del Estado que tiende naturalmente a subordinar
tf)da sociedad que forme parte de su Sociedad. En esta dia-
lc_ectica incesante a que estd sometida la accién de la Igle-
sia en el mundo (siempre dentro de Estados determinados)
su independencia tomaba ahora una forma de dependencia
concreta: el Patronato Regio. No olvidemos que en el mun-
do todas las independencias tienen dependencias; que éstas
toman distintos rostros y formas en el curso de la historia,
pero‘que jamds desaparecen. Sélo Dios es cabalmente inde-
pendiente.

La aparicion del Patronato Regio se inscribe aqui den-
tro de la dindmica rival hispano-lusitana en los descubri-
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mientos y conquistas africanas, por la implantacién de las
Iglesias en ellas y el recurso a la Santa Sede, habitual en-
tonces. Esto culmina en la reparticiéon del Papa Alejandro
y los tratados de Tordesillas. No es posible, ni interesa aho-
ra, historiar las vicisitudes de la obtenciéon del Patronato
Regio por los Reyes de Portugal, Castilla y Aragbn. Respec-
to de los Reyes Catélicos tenfa en su transfondo la parado-
jica aceptacion de la ‘‘donacidn pontificia”” como titulo
de dominio sobre tierras americanas. Los contrastes no fal-
tan, la consolidacion del Patronato Regio acaeci6é bajo el Pa-
pa Julio II, que pretendié justamente resistirlo méas. Fue
cuando Julio II promulgo la bula de ereccién de las primeras
didcesis de América. Allf se jugd la batalla decisiva y final. El
Papa no mencionaba ninglin derecho de patronato real, Fer-
nando bloque¢ la bula. El Rey explicd a su embajador ante
la Santa Sede: ‘“Yo mandé ver las bulas que se expidieron
para la creacidén y provision de arzobispados de la Espafiola;
en los cuales no se nos concede el patronazgo de los dichos
arzobispados y obispados, ni de las dignidades y canonjias,
raciones y beneficios con cura o sin cura que en la dicha Is-
la Espafiola se han de erigir. Es menester que Su Santidad
conceda el dicho patronazgo de todo ello perpetuamente a
mf y a los reyes que en estos reinos de Castilla y de Le6tn
sucedieren” (Ver Lopetegui y Zubilla “Historia de la Iglesia
en la América Espafiola”, BAC, tomo I, pg. 127). Exigié
también tres concesiones: “concesidén perpetua del patrona-
to para la ereccidén y provisién de todos los beneficios ecle-
sidsticos; orden de que los obispos y beneficiados no percibi-
rian més que aquella parte de los diezmos que constaran en
la donacion de ellos que los reyes hicieren; poder de que el
rey pudiera precisar los limites de la diocesis’’. Y ello no s6-
lo para la Isla Espafiola, sino para las otras sedes de ‘“‘las
otras islas y tierra firme del mar Océano que son y fueren
erigidas”. Y manifestaba su absoluta resolucién en no admi-
tir componendas, (Idem, pg. 127-128). Hubo un forcejeo
de tres afios. El Papado se encontraba impotente para erigir
la jerarqufa; finalmente Julio II capitula, concediendo a Fer-
nando los privilegios en la bula ‘“Universalis Ecclessiae regi-
minis” (1508). Asf se afirmo el Patronato Regio para las
Indias.

i Si serdn importantes los origenes !. El Patronato Regio
fue concesiéon cuando todavia no se tenfa ni idea que

576

América fuera un nuevo continente y Espafia s6lo dominaba
unas islas en el Caribe. Sin embargo, las consecuencias de esta
concesion pontificia fueron tan grandes como prolongadas.
Pasaron —a pesar, otra vez, de la resistencia pontificia— a los
nuevos Estados americanos independientes en el siglo XIX;
solo en nuestros dfas los ultimos Estados han renunciado al
Patronato. Claro, el Patronato tuvo en la historia distintas
implicaciones, diferentes significados. Condicion6
fuertemente la vida de la Iglesia, pero no es la vida de la
Iglesia. Acotemos que en relacién al reino de Portugal, el
Patronato Regio fue configurdndose desde las bulas pontifi-
cias de 1455 y 1456 hasta la culminacién en 1514 (imitando
la victoria de Fernando) por concesién de Leén X.

El Patronato Regio incluye el derecho de presentaciéon
para el nombramiento de obispos por el Pontifice. El Estado
siempre tuvo interés —especialmente en tiempos de cristian-
dad— de controlar a sus episcopados. Es cuestién siempre
latente, con tensiones intensas de tanto en tanto, y que hoy
acaece no sblo con Estados confesionales ateos (como los
marxistas) sino incluso con Estados que se proclaman no-confe-
sionales. Lo cierto es que los “reyes catolicos” (asi designa-
dos por el Papa Borgia) tuvieron especial cuidado de realizar
una verdadera ‘“reforma del episcopado”, en el sentido de
preocuparse por presentar muy buenos candidatos. Esto po-
sibilité luego la “reforma de los conventos” y monasterios
de monjas, impulsada sobre todo por el notable Francisco
Jiménez de Cisneros, con el apoyo de la monarquia. Cisne-
ros fue fraile franciscano de estricta observancia. Llevd a
cabo la reforma de la vida religiosa que pasaba por un perfo-
do de relajacién, con mano dura y rigorista. Pero no se tra-
t6 s6lo de una reforma disciplinaria, sino que calé profun-
damente y se hizo también reforma cultural y cient{fica.
N_unca hay plena reforma religiosa sin reforma de los estu-
dios. De tal modo, sostenido por los reyes catdlicos, el car-
denal Cisneros llevarfa a cabo una extraordinaria “reforma
catélica” que no sdlo evité la *“‘reforma protestante’ en la
peninsula ibérica, sino que dio energfas a la Iglesia para la
gran reafirmacién y reforma del Concilio de Trento. Las re-
formas de Cisneros alcanzaron su apogeo con la Universidad
de Alcald, con su educacién humanista, con la obra monu-
mental, la Biblia “Polfglota complutense”, como sostén de
los colegios de formacién sacerdotal, sin los cuales no habfa
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reforma eclesidstica. En la dialéctica entre las universidades
de Alcald y Salamanca, surgié la gran escoléstica espafiola
—bajo el signo de Santo Tomds—, con Vitoria, Melchor Ca-
no, Soto, etc. De esta atmosfera espiritual-intelectual, saldrdn
desde los Bartolomé de las Casas hasta los Santo Toribio de
Mogrovejo. De la reforma de Cisneros viene energfa tanto
para la ‘“‘evangelizacion constituyente” en América, como
para la respuesta de Trento en Europa. Tenemos ya una
cierta noticia de la Iglesia que llega al mundo americano,
la que enfrenta las tareas inéditas de la evangelizacién de so-
ciedades indfgenas totalmente desconocidas. Para la evangeli-
zacién un desaffo hasta entonces insolito, dentro de muy es-
pecificas condiciones politicas.

La Iglesia real no coincide nunca con las ‘‘eclesiologias”,
pues las desborda siempre, tanto en su ser como en su ac-
cién. La realidad de la Iglesia es mucho més rica que las
eclesiologfas, que son reflexibn segunda. Estas son deci-
sivamente determinadas por el repertorio de problemas
relevantes y urgentes de un determinado tiempo. Ponen
a la luz algunos aspectos, pasan a la sombra otros, lo que
no significa que estos dltimos no existan, que no operen
en la realidad. En la misma praxis eclesial —que es plural—
hay muchas veces perspectivas eclesiologicas implicitas,
que no llegan a tematizarse, que no se autoformulan cons-
cientemente. La evangelizacibn no es tampoco cuestién
de sola predicacién, asunto de la “palabra’, del Logos. Es
también cuestiébn de praxis, acciones, gestos, ritos, litur-
gia, procesiéon, fiesta. Implica siempre una exigencia de jus-
ticia, de amor concreto, personal y social. De tal modo,
los motivos eclesiolégicos que determinaron la evolucién
eclesial en Europa y que fueron sf claramente explicitados,
no eran los mismos que surgieron en la experiencia america-
na. S6lo que aqui, por la inevitable dependencia inicial del
centro europeo, no alcanzaron formulaciones eclesiologicas.
Hubo nuevos planteos pastorales. Pero si las diversas pasto-
rales implican distintas eclesiologfas, aqui no se pudieron
extraer de las pastorales los nuevos acentos eclesiologicos
correspondientes. Por eso nos limitaremos a sefialar singu-
lares situaciones pastorales que pudieron tener consecuen-
cias eclesiologicas. Cierto, nada se pierde, y pueden ingre-
sar en la reflexién eclesiologica de hoy.
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Corresponeden sélo breves anotaciones, como estimu-
lo a la reflexién.

En primer lugar, la predicacion. Ella irrumpié en su es-
plendor, con la Orden de los Predicadores, los dominicos.
Cuando era general de la orden el cardenal Cayetano, vinie-
ron los primeros predicadores. El sermén de Montesinos de-
sencadené la lucha por la justicia en América en favor de
los indios. Del que viene Bartolomé de las Casas. Su génesis
estd sin duda en la tradicién de los grandes predicadores po-
pulares de los mendicantes. M4s concretamente, viene de
un profeta desarmado, Savonarola, ya muerto en 1a hoguera,
que tenfa gran influencia en los dominicos espafioles de en-
tonces. Pienso que en el sermén de Montesinos hay ecos
de Savonarola. La repercusién fue inmensa. Desencadené la
disputa teol6gica mds intensa sobre el Nuevo Mundo. Incidié
en la legislacién social, en la actitud del Estado, especialmen-
te en las Leyes Nuevas de 1542. La evangelizacién afectaba a
las instituciones sociales, no se concentraba sblo en la con:
version personal. De hecho, no hay evangelizacion sino por
la conversién personal; esto puede acaecer en cualquier es-
tructura social. Pero las estructuras sociales son formas ha-
bituales de relaci6n entre las personas; residen, viven en las
personas. Tocar una, implica afectar la otra, a mediano o lar-
go plazo. La teologia se vio conmovida por estas cuestiones,

pero la verdad es que no se integraron explicitamente en la
reflexion eclesiolégica.

Los franciscanos tuvieron otras perspectivas. Buscaron la
inculturaciéon. Penetraron més profundamente en las cultu-
ras indfgenas. Quisieron asumir més a fondo al mundo indio.
Asf, manifestaron una gran curiosidad por las culturas pre-
colombinas. Por un lado, fueron mds conformistas con las
instituciones dadas, como Motolinfa, confiado en el fermen-
to paciente del evangelio; por otro lado, acariciaron la idea
de una renovacioén de la Iglesia en el Nuevo Mundo, mds
pura que la de Europa que sentian decadente. En esto pa-
rece haber estado los franciscanos de México, al principio,
hasta la liquidacién del complot de Martin Cortés en 1565-66.
Esto ha dado lugar a los estudios sobre el ““milenarismo”’ y
aan del “joaquinismo” (de Joaquin de Fiori) de los francis-
canos, incluso de los que apoyaron a Colén en el convento de
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la R4bida. El mismo Colén no era ajeno a tales visiones. Los
estudios de J, Phelan y Marcel Bataillon abren rumbos toda-

via no suficientemente recorridos.

De este espfritu franciscano y del humanismo de la re-
forma de Cisneros venfan impregnados los primeros grandes
obispos, Zumarraga y Vasco de Quiroga. Zumérraga persi-
gui6 la idolatrfa, hizo una gran destruccion de {dolos, a la vez
que protegfa a los indios. Su amigo Vasco de Quiroga fue
més lejos y fund6 los célebres ‘‘pueblos hospitales’” en
Michoac4n, intentando realizar con los indios la Utopfa
de Santo Tomés Moro. Evangelizar llevaba al mismo episco-
pado a intentar transformar las condiciones sociales del in-
dfgena. En ese sentido se encaminan los Concilios Provincia-
les de México (1554-65y 85)y de Lima (51-67-82). El obis-
po Santo Toribio Mogrovejo, formado en el espiritu de Tren-
to, serd su mds alta expresion.

El III Concilio de Lima es muy claro en su designio pasto-
ral. Quiere que, como adecuado método de evangelizacion,
se formen ‘‘reducciones” con los indios. Es decir, busca lle-
var a los indios dispersos a la vida de “ciudad”. Esto tiene
una perspectiva tomista muy clara: el hombre es un animal
polfti¢o, habitante de la ciudad. S6lo en la vida de la ciudad
el hombre puede alcanzar su posibilidad de realizacion ple-
namente humana. Por eso habfa que introducir a los indios
en la vida poliftica. De tal modo, evangelizar implicaba reu-
nir a los indios en pueblos, villas, ciudades. Hay aqui una
{ntima unidad entre promocién y evangelizacion. Este de-
signio pastoral del episcopado condensa toda una serie de
experiencias evangelizadoras, ya iniciadas por el mismo Bar-
tolomé de las Casas que argiifa sobre la plena humanidad
de los indios, porque eran capaces de “construir ciudades”.
Encontrard luego su culminacién en las reducciones francis-
canas y jesuitas, principalmente estas ultimas, que lograran
la mds alta experiencia misionera de la formacién de Amé-

rica Latina.

Como se ve, un conjunto de lfneas pastorales que se dife-
rencian, se entrecruzan, chocan, se heredan y alimentan mu-
tuamente. Experiencias muy diversas de las europeas. Una
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problemdtica difefente, que fue aprovechada por la Iglesia
ante todo en el dmbito misionero de los nuevos continen-
tgs que se abrfan a [a acci6n apostoélica, pero que no se vol-
vi6 reflexién eclesiolégica. Las tensiones con los Estados
y con la reforma protestante siguieron dando la toénica fun-
damental de la eclesiologfa naciente. No era para menos
pues all{ estaba en peligro la existencia misma de la Iglesia’
Era asunt_o de vida o muerte, en tanto que lo americano —de:
inmensa unpo_rtancia evangelizadora— no amenazaba, dirfa-
mos, el Ser mismo de la Iglesia, sino que requerfa su’accién
y comprensién mds o menos profundas. .

Creo que tenemos ya un esbozo, una imagen de la Iglesia
en su primer momente significativo de la formacién de Amé-
rica Latina. Tenemos una nocién de su complejidad. Siempre
se puede proseguir, de modo interminable. . .

2. En la Iustracion

Un segundo momento eclesial altamente significati
Ilustracion. Desde el angulo de América Lating?la Iellltxls‘;:?azisgz
abarca c!aramente de mediados del siglo XVIII hasta la Inde-
pendenc_la, o sea el primer tercio del siglo XIX. Luego, las
tendencu}s eclesiolégicas irdn cambiando su direccién a p;rtir
del Pontlﬁcho de Gregorio XVI, en 1831, es decir desde
el ref:onocumgnto pontificio de las nuevas repiblicas america-
nas mdepenc.hentes. Las tendencias eclesiolégicas del tiempo
de la Ilustracién toman una direccién contraria ala de Torque-
mada,_ Cayetar}o, Vitoria, Cano, Sudrez, Bellarmino, que ca-
racterizé el primer momento significativo, renacenti;ta y ba-
ITOCO. Muchps nombres pueden caracterizar este segundo mo-
mento_ecl.esml; jansenismo, regatismo, galicanismo, josefismo
febr_omafl‘lsmq, etc. Preferimos sintetizarlo en una’ sola desig:
nacién: ‘“‘neojansenismo’’, que se diferencia del ‘‘jansenismo”

F;;I;l;)ﬁvo’ de Indole teolégica, por ser mdis de acento eclesio-

Vimos ya en el primer momento significativo como un
doble movimiento contradictorio. La afirmacién del Estado
de las teorfas del Estado y su soberanfa, con el movimient(;
paralelo y contrario de la Eclesiologfa, con la reafirmacién
de' la centralidad catélica en el Pontificado. De una parte,
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en la Iglesia Catélica se acentuaba el centro Pontificio, la uni-
dad de la Iglesia, el esfuerzo de centralizacion eclesial. Por
otra parte,’los Estados tendfan mds y mds, a] control total
de sus Iglesias nacionales. En los estados protestantes, el
“‘cujus regio, ejus religio” no ofrecfa problema, puesto que
no habfa exigencia de “catolicidad’ visible y las Iglesias po-
dian dividirse al infinito. Pero en los Estados catélicos sf
habfa problema: debfan sostener simultdneamente la ‘“‘cato-
licidad™ visible a la vez que tendian al control total de sus
Iglesias locales contra la Santa Sede. Esta contradiccién se
manifiesta, por ejemplo, en sostenerse por un lado las ecle-
siologias de Cayetano, Vitoria, Cano, Sudrez y Bellarmino;
las reformas de Trento, y a la vez afirmar el Patronato Regio.
Respecto de América Latina se expresa también, por ejem-
plo, en el conflicto de Felipe II y el Papado. Este se negaba
a dar prerrogativas al Patriarcado de las Indias concedido a
Madrid, temeroso de que se terminara en nuevo ‘‘cisma” tipo
Bizancio. De tal modo, el Patriarcado de las Indias qued6 ra-
quftico y puramente honorffico. En contra-réplica, Felipe II
impidi6 el envfo de ningin Nuncio papal a las Indias, mantu-
vo a las Iglesias americanas sin comunicacién directa con Ro-
ma, monopolizé firmemente toda la conduccién eclesial den-
tro del Imperio. El ultimo obispo que mantuvo relaciones
directa con Roma, con graves conflictos con las autoridades
civiles, fue Santo Toribio de Mogrovejo. Luego, una cortina
de hierro regalista separ6 a las Iglesias de las Indias de la San-
ta Sede. Pero como €l conjunto de la sociedad era catblica —y
los monarcas también— se mantuvo un equilibrio inestable
entre esas dos tendencias contradictorias (una hacia la prima-
cfa del Estado sobre la Iglesia, otra hacia la primacia de la
Iglesia y su independencia del Estado). Esta situaci6én de
“equilibrio” puede caracterizar el primer momento eclesial
significativo. Equilibrio lleno de tensiones. En cambio, el
tiempo de la Ilustracion se caracteriza por la ruptura de ese
“equilibrio”” y el movimiento del péndulo hacia la hegemo-
nia del Estado sobre la Iglesia o sea, la cafda de la Santa Se-
de en el colmo de la postracion y debilidad historicas.

Para muchos, no hay verdadera diferencia prdctica entre
el primero y el segundo momento significativos, en el sentido
que el control del Estado sobre la Iglesia era tan total con
los Habsburgo como con los Borbones. La Unica diferencia
serfan los rotulos, pero los efectos los mismos, Sin embargo,
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creo que no es asf: la diferencia de rétulos revela cambios
no sélo tedricos sino practicos. La practica no queda indemne
a lo.s cambios de rotulos. En efecto, el camino del Patronato
Regio se ahonda, sigue su despliegue, pero en un momento
dado —en lo continuo— se produce lo discontinuo, un cambio
no gradual sino cualitativo: se introduce la diferencia: el Pa-
trona?o Regio se quiere transmutar en Vicariato Regio, en
Regalismo, y eso ya toca esencialmente a la eclesiologfa mis-
ma. E_n el campo eclesiol6gico contra Roma, reside la nueva
direccién. Un contra Roma que significa la sujecion eclesial
al Estado y que manifestard tanto en las Monarqufas absolu-
tgs del siglo XVIII como en las republicas liberales decimoné-
nicas, sus herederas en este plano.

. Hay un camino continuo desde el Patronato Regio al Vica-
riato Regio y de éste al Regalismo. La Santa Sede no estaba
preparada para la sorpresa del descubrimiento del Nuevo
Mundo. La misién la tomaron las Iglesias nacionales de Espa-
fia y Portugal, controladas por las Monarqufas. El primer
Papa posterior a Trento, Pio V (1565-1 572) se interesé direc-
tamente en los problemas americanos. Intentd enviar Nuncios,
Intent6 la palabra fundacion de la Congregacién de Propa-
ganda Fide que pronto desaparecié por la oposicién de Espa-
ﬁ'a. En la famosa real cédula del 1o. de Junio de 1574 se rea-
firmaba rotundamente el Patronato Regio en méxima ampli-
tud, lo que “‘provocé una oleada de protestas y representacio-
nes, tanto de parte del episcopado como de las érdenes reli-
glosas, por las trabas allf contenidas contra su libertad pasto-
ral y eclesidstica” (Historia de la Iglesia en Espafia, dirigida
por Garcfa Villoslada Tomo II - 2a., pg- 407, BAC). Son
franciscanos con experiencia americana los que comienzan a
elaborar la teorfa del Vicariato Regio, convirtiendo al Rey en
delegado del Papa para gobernar las Iglesias de las Indias.
E’sta tendencia se plasma en el jurista laico Don Juan de So-
l6rzano Pereira (1575-1654), autor de la célebre “‘Politi-
ca Indiana” (1647). Cree que el patronato proviene de conce-
siones pontificias, pero que una vez concedido es inalienable
y se transmuta en regalia de la Corona. Las células reales se
dice que tienen fuerza en cosas espirituales. Roma puso la
obra en el Index. La Monarqufa espafiola hizo caso omiso
y hasta amenaz6 a la Santa Sede. Esta, entretanto habia
puesto en marcha la Congregaciéon de la Propaganda Fide,
que pudo actuar en otros continentes, no en Hispanoaméri-
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ca, pero que solo tendra importancia recién en el siglo XIX,
con la libertad de las Iglesias ante los Estados, al unificarse
realmente en el centro Pontificio.

El camino al Regalismo segufa ascendente. En el Con-
cordato de 1753 la Monarqufa espafiola logra extender el
Patronato Regio de América a Espafia, en toda su amplitud.
Estamos ya en el tiempo del méximo abatimiento del Papa-
do, impotente ante las monarqufas catolicas, ya galicanas,
ya josefinistas. Acorde con esta realidad de la primacia de
los Estados sobre la Iglesia, vinieron las eclesiologfas del neo-
jansenista Van Espen, de Febronio, del Sinodo Cismdtico
de Pistoya (1786). Aquf viene la alianza {ntima de Regalis-
mo y Episcopalismo, a la vez que la enemiga contra las
o6rdenes religiosas.

La situacién es perfectamente comprensible. Las monar-
qufas controlaban al Episcopado, de hecho lo nombraban,
a través de su derecho de presentacion. De tal modo, por
Ifnea general, los episcopados dependfan {ntimamente del
Estado. De ahf que el Regalismo fuera naturalmente Epis-
copalista, contra Roma. La tendencia era formar Iglesias
nacionales. Por el contrario, las ordenes aparecfan ligadas
—por ser supranacionales, supraestatales-, directamente a
Roma. Los superiores religiosos residfan en Roma. De ahf
la hostilidad de las Monarqufas absolutas a las 6rdenes reli-
giosas, donde veian los “‘tentdculos” catélicos del Papado.
Cierto, en sectores de religiosos habfa también anti-romanos,
en especial en algunos 4mbitos franciscanos. Pero, de todos
modos, no eran controlables como el Episcopado. De ahi
que una reivindicacion del Regalismo es la liquidacion de la
“exenci6bn” y el sometimiento de los religiosos a la jurisdic-
cion diocesana de cada obispo.

Pero el embate contra los religiosos o sea contra los ulti-
mos restos de unidad catolica con el Papado, de modo prac-
tico, comenz6 con la presion de las Monarqufas absolutistas
para la disolucién de la Compafifa de Jests. La ofensiva la
inici6 el Marqués de Pombal en Portugal y se prosiguié con
Aranda y Campomanes en Espafia. (Aquf toma presencia
también, por primera vez de modo relevante, la Masonerfa,
fundada en Inglaterra en 1717). Tras dramaticas vicisitudes
en las que Mofiino, embajador de Espafia ante la Santa Sede,
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amenaz6 incluso con la expulsion de todos los religiosos, la
ruptura con Roma y un cisma nacional, el Papa Clemehte
XIV f1rmc_> 91 breve de disolucion de la Compafiia de Jests
el 21 de julio de 1773. En las Indias es conocido el terrible,
efecto de la expulsibn de los jesuitas, ya preparada por las
M_cn.larqufas espafiola y portuguesa con la destruccién de las
Misiones del Paraguay, las repablicas guaranies, el mds alto

La .qulebra de la Compafifa de Jesds tenia su l6gica se-
cuencia. Era la columna m4ds fuerte del Papado. Al derrum-
barse, ya venfan las medidas de las Monarqufas contra las
oﬁ;as ordenes religiosas. Medidas confiscatorias, de restric-
cibn del. personal o simplemente de dislucion. I:ZI que inicia
la ofensiva es el despotismo ilustrado del emperador José 1I
en 1782. El Sinodo de Pistoya de 1786 propuso que sélc;
quedase una Orden religiosa con la regla de Port Royal. En
la Re_volgcién Francesa, en su primera fase de monar(.qul’a
constitucional, se procede a los tres tipos de medidas basi-
cos .con.tra la Iglesia: se nacionalizan y venden los bienes
eclesidsticos, pasando los clérigos a ser asalariados del Es-
tado’; se reforma las 6rdenes religiosas, se ponen minimos
y miaximos de religiosos por cada casa, no se admite que en
adelante reciban novicios, se les somete a jurisdiccién episco-
pal, etc.; finalmente, la constituciéon civil del clero. Se fija*
ban las formas de eleccién del presbiterio y del Espiscopado
por el cuerpo electoral polftico, se desconocfa a la Santa Se-
de. Esta altima perspectiva electoral se fundaba en la idea
de que la potestad eclesiistica se comunica antes a la *‘co-
munidad” cristiana, que la transmite luego a la Jerarqufa.
Con lo cual se destruye la “‘sucesién apostélica’ y la misibn
de Pgdro, como directas de Jesucristo. Con la idea de la “‘co-
munidad” amorfa como anterior a la jerarquifa, el Estado se
reserva la completa manipulacién del presunto cuerpo electo-
ral. La Iglesia quedaba ‘“‘por abajo’’ —en manos del Estado, de
los pgderosos en la sociedad civil. Es interesante sefialar e;tos
tres tipos de medidas bdsicos, pues, con variaciones, reaparece-
ran.a lo largo del siglo XIX en la lucha de los Estados liberales
antlc_lericales contra la Iglesia. En este aspecto, si bien las Re-
puablicas liberales se definen como lo contrario de las Monar-
qufas absolutas, no lo son en lo referente a la Iglesia Catoli-
ca. Pues heredan el “regalismo” y el neojansenismo que pros-
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per6 alentado por aquellas monarquias. En este orden, el Ab-
solutismo regio es plenamente asumido por la Republica li-
beral latineamericana del siglo XIX. O por el Imperio del
Brasil.

La desembocadura inevitable del control del Episcopado
por ¢l Estado, de la disolucién de la Compaiifa de Jesis y la
restriccién o supresidon siguiente de las érdenes y congrega-
ciones religiosas, era la maxima postracién y debilidad del
Papado. Su fuerza estd en ser centro real de la convergencia
de las Iglesias, su centro unitivo. Si el movimiento centrifugo
domina, el Papado queda exangiie y la Iglesia se atomiza. As{
el Papa Pio VI muere prisionero en 1799, Pio VII serd tam-
bién prisionero de Napoléon de 1808 a 1814. El derrumbe
del Imperio Hispdnico toma al Papado en semejante
situacion. En tales condiciones de abatimiento del centro
eclesial acaece el proceso de nacimiento de los nuevos Esta-
dos de América Latina.

Ya me he referido a esta temé4tica en la ponencia que pre-
senté en la I Semana Latinoamericana de Intelectuales Cat6-
licos, titulada: “La Ruptura de la Cristiandad Indiana. Su
punto de partida: Ilustracién e Independencia”. Me remito a
ese estudio. Aqui seré muy breve en lo que respecta a la crisis
eclesial que se desata en la década de 1820, cuando los
nuevos Estados latinoamericanos se constituyen. En verdad,
el primer efecto eclesial de la Independencia es como la cul-
minacion de las tendencias cismédticas del neojansenismo.
Conviene aquf una ultima recapitulacion.

Las teortas del Vicariato Regio nacieron en tierras ameri-
canas. Era la experiencia concreta de nuestras Iglesias. Fl
Obispo de Cuzco, en el siglo XVI, vislumbra genialmente las
consecuencias del Patronato Regio para la Iglesia. Anuncia
lo que acaecerd finalmente, en su esencia, en las eclesiologias
de la Ilustracién. Lo que era una concesién del Papado,
un ‘“‘accidente” histérico, pero no parte esencial de la ecle-
siologia, el Patronato Regio, terminarfa generando 16gica-
mente eclesiologia “‘luterana”! Dice el Obispo de Cuzco,
Gregorio Montalvo de Coca O.P. en el IV Concilio de Lima
de 1591, segiin la relaciébn que hace Nicolds Ovalle, provin-
cial de la Merced: “A esto responde el obispo de Cuzco que
el rey, por su cédula, no es intérprete del Concilio ni de las
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bulas d_el Papa, dando a entender no se debe seguir el orden
de la dicha cedula, y asi mismo dice que es luterganismo decir
que para que se guarden y ejecuten los breves que vienen de
Roma‘es menester que sean primero pasados por Vuestro
Real Consejo, y asi mismo dice el dicho obispo que lo que
hace el anscjo Real de Castilla y de las Indias, en tomar bre-
ves que vienen de Roma y detenerlos, que es luteranismo

y dlcléndc_)le YO que mirase que no se podfa presumir de que
los Consey;s hiciesen una cosa tan fuera de orden como la
que €l decfa, si no tuvieran fuerza de privilegio o costumbre
que se lo pf:rmitiera, a esto respondié el dicho obispo que
no tenfan titulo ninguno ¥ que por no escandalizar al mundo
no l(_)s declaraba el Papa por excomulgados. Item, ha dicho
elndlcho obispo delante de algunas personas, q,ue podré
sefialar por su nombre, que en las Indias casi no hay Iglesia
porque Vuestra Majestad se lo es todo, palabras no pocd
escandglosas y ofensivas para quien las entendiere. . .”” (Lo-
petegm-Zubﬂlaga, op. cit. pg. 133). El obispo de Cu.zco in-
f}ére_ a Lutero. Es decir, concluye que el control visible ecle-
‘S‘laStl.C'O por parte del Principe, deja a Ia Iglesia lo puramente
espiritual”. Eso es la dicotomfa luterana de los dos Reinos
donde entr_ega el gobierno de la organizacion eclesiésticz;
a los Prfnplpes Y a la Iglesia se vuelve puramente espiritual
Es el destino trdgico de todos los espiritualismos eclesiales:

Pasc: “qui fai i
s h‘ctdl _aﬁrma sagawzmente ‘qui fait 'ange, fait la bete”.
-a_historia nos ensena que todos los “espiritualismos” ecle-
s%ales, menospreciadores del “‘poder eclesidstico”, terminan
siempre al servicio de algin Principe de este mundo. . . aun-

que no lo sepan. Lo contrario de poder es irn i
. npotencia;
servir hay que poder. : L

. La Mgnarqufa no permitié luego més Concilios Provin-
ciales. So_lo los volvié a convocar en el siglo XVIII para pre-
parar la h_quidacién de la Compaiifa de Jests. Asf el IV Con-
qho Proymcial mexicano de 1771, donde el Consejo de In-
d_la_s consider6 que no hacfa falta ninguna aprobacidn ponti-
flCla: No en vano uno de los regalistas m4s difundidos era el
mexicano Antonio Joaquin de Ribadeneira, con su “Manual
(-ompendlq de_l regio patronato” (1759%). Ya Carlos III afir-
maba el Vicariato Regio de modo explicito en cédula real
Ya_l ha_cfa obligatorio en la ensefanza de universidades y se:
Minarios al canonista neojansenista Van Espen, con su “Jus
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Eclesiasticum Universum”. El sucesor de Van Espen serd el
célebre Febronio, de inmenna difusién en su tiempo (1762).
Una especie de Hans Kiing dieciochesco: un comunitarista
y episcopalista destructor de Pedro. Es claro que para Van
Espen y Febronio era necesario siempre el “placet’ regio. Y
Febronio tuvo su gran continuador hispanico en Antonio Pe-
reira Figueiredo (1725-1797) en sus obras ‘“Tentativa Theo-
l6gica” (1766) y ‘“Demostraciéon Teolbdgica” (1769). Hombre
de Pombal, éste lo impuso como obispo de Coimbra, a pesar
de la condena de sus tesis por Roma. En 1775, fray Pedro
José de Parras escribe ‘“Gobierno de regulares en América”,
totalmente regalista. Esto es suficiente para percibir el cli-
ma intelectual y espiritual en el que se formé el clero que
iba a vivir los tiempos de la Independencia.

Aqut, serdn en su mayor parte presbfteros los teoricos
de los nuevos Estados como herederos del Patronato Re-
gio. Serdn presbiteros los que asesorardn las medidas con-
tra los religiosos, siempre en la Ifnea adversa al centro pon-
tificio. . . Claro, me refiero a la tendencia, no a todos los
presbrfteros. Los obispos regalistas volverdn a Espafia, los que
siguen sienten ante todo su comunién con Roma.

La ultima arremetida de las eclesiologias neojansenistas,
regalistas, se produce en la década de los afios 20. Las nue-
vas republicas se constitufan, el pueblo era masivamente
catolico y por ende, era de primera importancia para los
Estados y sus gobiernos el definir sus relaciones con la Igle-
sia. En ese momento de definiciébn originante, los Estados
no sélo se apropian del Patronato Regio, sino que desde la
“Reforma eclesidstica” de Rivadavia, tendfan a una nueva
constitucion “civil” de la Iglesia. Esto se propagd por dife-
rentes formas por toda América Latina. Sin embargo, otros
tomaron el camino de la unidad con Roma. El m4s decisivo
fue Simén Bolfvar, el Libertador. A principios de los afios
treinta, el neojansenismo habf{a perdido definitivamente su
batalla al interior de la Iglesia. Las tendencias cismdticas que
habfan sido alimentadas intensamente desde el nuevo centro
imperial —Londres— perdran todo arraigo interno en la Igle-
sia. Las Iglesias de América Latina comenzaban a ligarse, por
primera vez en siglos, directamente a Roma. Sfmbolo de ese
nuevo movimiento irreversible, que cerraba la Ilustracion
Catoblica y abrfa una nueva época, sera la obra del dean de
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la catedral de Lima, José Ignacio Moreno, “Ensayo sobre la
supr’emacfa de} _Papa .(1831) que tuvo vasta repercusién
no s6lo en América Latina sino hasta en ediciones europeas.

3. En el Concilio Plenario de Roma

El primero de enero de 1900 Leén XIII publicaba y pro-
mullgatz,a los .decretos del “Concilio Plenario de la América
Latl_na_ » habido en Roma desde el 28 de mayo hasta el 9
de julio El,e _18_99. Tomaremos este Concilio como ‘‘tercer
momento s;gmﬁcativo de nuestra historia eclesial. No por-
que el Concilio haya tenido especial importancia por sf mis-
mo, por sus efectos intelectuales y practicos. Sino porque sin-
‘t‘etlza rpuy,,blen la problema4tica y la mentalidad eclesidstica

romanista” de toda esta época eclesial latinoamericana. Ter-
cer momento en agudo contraste con los caracteres del s;egun-
d9 momento, de la Ilustracién, pues se retoman los motivos
b_a31'cc_>s d_e la eclesiologia tematizada en el primer momento
s1gmf1cat1vo, O sea la linea de Cayetano, Cano, Sudrez Bellar-
mino. En ese sentido puede llamd4rsele “resta’urador”’ Linea
que tendr.fl su culminacién en el Concilio Vaticano I'con la
_prc?clz_imz_l?lén no s6lo de la infalibilidad pontificia sin’o de la
Jdurllsadlccmp universal del Papa, que reafirmaba la centralidad
Ee Iglesia y separaba a los episcopados de los poderes del

stado. Por 10 menos de jure. La Iglesia, en este tercer mo-
mento, retomaba al miximo su libertad, su independencia
luego de las alineaciones del regalismo y el neojansenismo Ei
péndulg sal.fa de la hegemonfa estatal y volvia a centrarse. en
la Iglesia misma. Este movimiento acaecié en medio de ran-
des tempestades y hostilidades. ;

Es util recordar las circunstancias en que se i i
mer (?omﬂio cqntinental donde estuvie(rlon junrt(acl)lsnllgseggilz-
Is)os hispanoamericanos y brasileros. Por esa visi6bn unitaria la

a’r}ta Sede fue la primera en usar la palabra “‘latinoamerica-
na des_de 1862, con el Colegio Pfo en Roma. La tltima déca-
da de_l 31glo.XIX estd cargada de acontecimientos. Por un lado
es la mpmén_ pujante de Estados Unidos en todo el escena-
lrlo la‘ltmoamencanoz la década se abre con la fundaci6én de
a Uméx} Panamericana y se cierra con la guerra de Cuba, con
531 patético 98 espafiol. Por otro lado en ocasién de los f’este-
108 del 400 aniversario del descubrimiento colombino, se ini-
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cia una nueva conciencia “‘hispanoamericana’ que culmina
en el mismo afio 900 con el ““Ariel” de Rodé, donde se au-
toformula en dialéctica con el nuevo poder norteamericano.
La Nueva hegemonia emergente tenfa que preocupar a
Roma: se trataba de uh poder protestante. Un mundo protes-
tante mucho mds agresivo que el de Inglaterra, cerrada en su
Iglesia nacional. Los gobiernos masones anticlericales lati-
neamericanos llamaban a los protestantes, para mejor termi-
nar con el ‘‘atraso catolico”. Esto se producra en el ultimo
tercio del siglo XIX ya con suficiente intensidad. Asi, no es
extrafio que en el Concilio Plenario de Roma aparezca por
primera vez una preocupacién especial por la invasién protes-
tante. Esto marca una originalidad de América Latina respec-
to de Europa: primero nos llegé Trento; tres siglos después
comenzo el desembarco de los protestantes, ligados a la ex-
pansién norteamericana.

Fue el arzobispo de Santiago de Chile, Mariano Casanova,
quien sugiri6 en 1892 a Ledn XIII la convocaciéon del Conci-
lio Plenario. Leén XIII, estimulado por la celebraciéon del
cuarto aniversario del descubrimiento, meditd el “mejor mo-
do de mirar los intereses comunes” de la mitad latina de
América. Los obispos latinoamericanos prefirieron la reunion
en Roma, no solo como signo de unidad con el Papa, sino por
ser un lugar mds accesible para todos, que uno en la misma
América Latina, dados los medios de comunicacion de enton-
ces. Es interesante sefialar la vision ‘‘latinoamericana” de
obispos chilenos: Monsefior Eyzaguirre impulsa la fundacion
del Colegio Pio en Roma (1858); ya hemos visto la interven-
cion de Monsefior Casanova; Monsefior Larratn, en nues-
tros dias, pionero en el nacimiento y expansién del CELAM.

Tres hitos decisivos.

Volvamos a nuestra epoca ‘“‘romanista”. La obra de José
Ignacio Moreno sobre la supremacfa del Papa (1831) no
es la lfnea divisoria entre los dos momentos significativos,
entre el regalismo neojansenismo por un lado, y el romanis-
mo por otro. Sefiala més bien el comienzo de la “inversién
tedrica” respecto de la supremacia del Estado en la Ilustra-
ci6bn. Pero la lucha continué en el seno de la Iglesia hasta
el Concilio Ecuménico Vaticano I. Continud en medio de re-
dobladas persecuciones de las Republicas y del Imperio del
Brasil a la Iglesia que luchaba por su independencia. “Li-
bertas Eclessiae™ seria el lema de este tiempo romanista. Es-
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rO.c.c’)sto a muc_:hos obispos latinoamericanos el destie

prision, expulsiones reiteradas de jesuitas y disoluci()nLElTO o
ventos. Fueron tiempos duros, dificiles, en los que el - CSI}-
qel Estado se volvia contra Ia Iglesia. En ios que lgs clas 5 Lr
ricas y poderosas profesaban un liberalismo, libera] Ci)sl rr;ds
dos, menos con la Iglesia que vivia en las mas’as popula: j g-
lo que puede definirse como e fin de la “cristiandacg)indrizia”s

que se consuma a lo | i ¢ ;
das detald argo de este tiempo y las primeras déca-

En tiempos de plena cristiandad, el Papa Gelasio habf
hablado de las “dos potestades”, ahora se decfa “dos socieEi
dades perfectas”. Algunos afirman que ese léxico vien
ya de Sudrez. Hablar de “‘dos sociedades”, la Iglesia y el Esfi
tado, supone la destruccion de Ia Cristiandad. Dentro de ell
s6lo |,),0_d1an diferenciarse “‘dos potestades, no “‘dos sociezj
dades - El cambio de rétulos muestra la nueva realidad. Aun
los tedlogos y obispos que sostenfan la unién de la Igl(;,sia
el E‘s‘tado, dq hecho la minaban definitivamente con la ideZ
de dc_>s sociedades perfectas”. Aquf es indispensable una
aclaracién. E_n nuestro lenguaje habitual, “‘perfecto” tiene
una Tesonancia muy distinta que en el lenguaje juridico-polt-
_tlco escoléstho; “sociedad perfecta” significa no socigdad
mma_culada, ni tr_iunfalista, sino sencillamente sociedad inde-
pendiente, que tiene en y por si mismas todos Jos TECUrsos
para ser, X Ser no ’dependiente del Estado (la otra sociedad
El;el slerf.a perfecta”, no dependiente como cualquiera otra).
> dgeessm es fupdada por Crl.sto y el Espfritu Santo, es garan-
Estado-u autoridad, que gobierna a la Iglesia sin depender del
csencial del Extado. Es. evidens s 1 ooclcnde en nada

: 1dente que la eclesiologf [

Itene_:r tal acento en la _“sociedad perfecta”, s6lo en %:Jz::hiosg)zrl
a libertad de l{i Iglesia ante los Estados. Parece asombrosg
lque esto se olvide o no se comprenda ya. Pues se ha vuelto
lugar comun hoy, en muchos clérigos —incluso jesurtas— de
!gnorancia militante, la burla de la idea de la Iglesia comg
dz?ciedad _perfec?a”, jugando con la ambiguedabd equfvoca
S enguaje habitual. Es claro que quedarse en la Iglesia
o Sczlsocwdad' perfecta serfa una pobre eclesiologfa, pero
o Seot(_)dno'deja de Ser un conclepto capital, inolvidable en
v ntido ng}lroso,_smo que ha sido pre-requisito para la pos-
rior _refle‘x1on fntima de la Iglesia, tan notable en el siglo

. Sin afirmar la independencia del ser, el propio ser congis-
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tente, no se hubiera podido entrar después tan profundamen-
te en su intimidad. Las riquezas de hoy no serfan posibles sin
la pobreza eclesiologica de ayer, tan aferrada a lo elemental
para existir como Jglesia Catolica entre los Estados. Libertas
Ecclessiae, que no es asunto de ayer, sino vigente —bajo dife-
rentes modalidades— siempre. No es lo nico que debe hacer
la Iglesia, pero sin €sO pocoO puede hacer.

Es necesario asi reiterar la herbica determinacion con
que las Iglesias y sus obispos lucharon en América Latina por
su independencia del yugo estatal. De un Estado que ya no
era gobernado por la Ilustraciéon catolica, sino por los herede-
ros de la Iustracion Enciclopedista, volteriana. Era el siglo de
la Masoneria. Por eso también se hizo ahora mds facil y mds
claro el conflicto, que con los monarcas catolicos y neojan-
senistas. Ahora Ia sujecion se volvfa mdas ostensiblemente
peligro de muerte. El Patronato Regio en manos de la Maso-
neria Republicana se volvia absurdo para siempre. La clari-
dad del absurdo dio fuerzas de lucha a la Iglesia, aunque és-
ta no tuviera siempre una inteligencia adecuada de todos los
aspectos de la nueva realidad. Todavia en 1863 el peruano
Francisco de Paula Gonzélez Vigil (que ya habia escrito “‘De-
fensa de la autoridad de los gobiernos y de los obispos contra
las pretensiones de la Curia Romana’’) publicaba su “Manual
de derecho publico eclesidstico”, apologfa de la mas estricta
supervision estatal de la actividad eclesidstica. Es como
nuestro Déllinger, aquel opositor al Vaticano I, de la mano
de Kulturkampf de Bismarck contra la Iglesia. Los altimos
neojansenistas hacen el cisma de los ‘‘viejos catblicos” en
Alemania. Nuestro Vigil sera el tnico latinoamericano
mencionado en el Denzinger. Serd también nuestro 0ltimo
neojansenista.

Déllinger, en aquellas circunstancias, se habfa quejado de
la intervencion de los obispos latinoamericanos en el Con-
cilio Vaticano I, pues apoyaban al Pontificado, contra lo
que imaginaba la superioridad de la “teologia alemana”.
Como se ve, €s una presuncién que viene de lejos. La *“‘teo-
logta romana”, que era adoptada cada vez mds intensamen-
te por nuestros episcopados, es un retomar de la “segunda
escoldstica” del Siglo de Oro, y por tanto participaba muy
hondamente de nuestras propias tradiciones originales. No
nos era por cierto extrana. Por eso la facilidad de la recep-
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cion. for otra parte, esa contraposiciébn de ‘‘alemana” y “‘ro-
mana” —divulgada en nuestros dias otra vez— no es egl(acta
g;ﬁf;ig:;itde Ttibingla, a 1través de la ““Simbélica de M'(')hler.
e en la eclesiologra “‘r | io-
lqgra de Cristo Encarnado.gHuboor?nztln;l t,eg?;r:z:mnzstfe::iq-
cion frz_mcesa y espafiola de la obra de Mohler, lo que hacl-
presumir su conocimiento en los medios eclesiés’ticos latinoaei
mericanos. Un obispo de la importancia de Mariano Sol
que abrio el Concilio latinoamericano de Roma cono:rre;
sin duda la Sb_ra dfa 'Mt')hler. En una librerfa de vi’ejos pude
céorlnprar la Slmbohca”‘ que pertenecfa a la biblioteca de
oler. Claro, no tuvo la influencia de un Perrone, cuya obra
ex1s_te en todos los antiguos seminarios y curias Ele América
Latina. _En la eclesiologia romana estian ya presentes todo
lqs motivos de la eclesiologfa del Cuerpo Mistico de CristoS
SL_n embargp_, debemos reconocer, en América Latina redo;
mmq una vision de canonistas, muy jur{dica y espirituallr)nent
escudlida. Eso se nota en los textos del Concilio Plenarig
de Roma. Un Scheeben, con su profunda tematizacién del

misterio, s6lo nos llegd ha fi
' ce poco, por los afios
nuestro siglo. : il

El Concilio Plenario celebrado en Roma e
te compendio _de la mentalidad eclesidstica desl:r:é;(;(cc:leéle
sus preocupaciones y en vision. Termina con las alti’mas
prolong?cmnes del III Concilio Provincial de Lima que se
manteqla todavia en la difusion de su Catecismo. Este tuvo
en lel siglo XIX 11 ediciones: 1828/54/62/71/82/91/92/95/
97, y 1901/1906. Ahora el Concilio universalizaba :al Clate/-
(czl{smo Romano. Np es un Concilio original ni brillante. Me-
Clqcr_e, terco y firme. En su esencia, era el cierre de la
pstlandad Indiana, més que la apertura de un nuevo tiempo
Sin embargo, dejo abierta una puerta muy importante: lz;
necemdad. de reunion peridédica de las Conferencias Epis.co-
pales ngc1onales. Esta nueva figura tomaria dimensién lati-
noamericana en nuestra actualidad reciente: R1o de Janeiro
(1955_),_Mede111'n (1968), Puebla (1979). Nueva figura de la

colegialidad episcopal, razon de ser del CELAM.

4. Reflexion Conclusiva

Hemos mtent.ado caracterizar las lineas bdsicas de los tres
momentos eclesiologicos de nuestra historia, que son antece-
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dente necesario para la infeligencia de nuestra actualidad.
Nuestro vivir contempordaneo forma parte del ‘‘cuarto
momento” eclesiologico latinoamericano, integrado por el
Vaticano II - Medellin-Puebla. Cuarto momento cuyos co-
mienzos estdn en la riqufsima reflexién sobre la Iglesia que
se desencadena desde la primera guerra mundial en Europa
Occidental, mas estrictamente en el eje Francia-Alemania.
Esto nos fue llegando poco a poco. Y a partir del inmenso
acontecimiento del Vaticano II, las Iglesias latinoamerica-
nas estdn alcanzando su propia palabra desde Medellin-
Puebla.

Vimos el doble movimiento eclesial del *‘primer mo-
mento”, o sea la dindmica de la linea eclesiologica del si-
glo de oro hispanico, fundador, tridentino, con el desplie-
gue de su contrario el Patronato Regio. Luego el “segun-
do momento”, donde el Patronato Regio de los Estados
Nacionales determina en la Ilustracion el neojansenismo
contra la unidad catblica de la Iglesia. Finalmente, el
“tercer momento’’, que invierte la direccién, recupera la If-
nea eclesiologica tridentina, que termina por realizarse, y
desde el Vaticano I reafirma la vocacién de la Libertas
Ecclesiae catolica. Esto implicaba, aunque la Iglesia no se
lo confesaba, el fin de la Cristiandad, el fin del Patrona-
to Regio, las ‘“‘dos sociedades perfectas” (perdéon por
la palabra), o sea la Iglesia libre en el Estado libre. Este ex-
traordinario resultado, a pesar de sus vicisitudes, posibili-
to el “‘siglo de la Iglesia” —desde los afios 20—, que se anuda
para nosotros en el Vaticano II y Puebla. Claro que la dia-
léctica de las “‘dos sociedades” se interpenetra de modo in-
finitamente mds complejo que la mera distincidbn o separa-
cion!.

El “‘cuarto momento” estd presidido por el Concilio Ecu-
ménico Vaticano 1I, que desde Trento y el Vaticano I, es
capaz de asumir y trascender la Reforma y la Ilustracion,
los desaffos esenciales todavia pendientes de la moderni-
dad. La Reforma Protestante y la Ilustracién, en lo mejor
de ellas, en su verdad, estin asumidas y por eso intrinseca-
mente superadas por el Vaticano II. Esa es su inspiracion,
energia y originalidad. Por eso abre una nueva época cuyo
gisantesco nacimiento nos envuelve y rebasa. El por qué
de la conmocidén que produce, que hace estallar estereoti-
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pos. Pero pudo hacerlo desde Trento y el Vaticano I. no
contra ellos. Va mis all4 que ellos, por ellos, incluyéndc;los
Su.po‘nf?r lo contrario es una vision superficial, invertida'
amstqnca,_ de apariencia “progresista” pero de esencia’
reaccionaria, destructora del Vaticano II, Yy por ende de la
Ig,le;@ Catélica. Degradada en un pseudo-ecumenismo al
servicio del Principe Nuevo. Pero ahora quedamos en el

umbr - i
al de €s€ “cuarto momento”, que es el que nos urge
y nos mueve incluso a este recorrido.,
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