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PRESENTACION

ntre el 23 y el 25 de septiembre de 1996, el Consejo Epis-

copal Latinoamericano (CELAM) convocé a un encuen-

tro entre obispos, sacerdotes y laicos, representativos de

la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe, de la Presi-
dencia del CELAM, de la teologia latinoamericana y otros exper-
tos del continente.

En este encuentro, presidido por el Exmo. Mons. Oscar Andrés
Rodriguez Maradiaga, Presidente del Consejo Episcopal Latino-
americano, sobre e/ futuro de la reflexion teologica en América
Latina se cont6 con la presencia del Emmo. Cardenal Joseph
Ratzinger, Prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe.
Ademis, participaron por la Congregacién para la Doctrina de la
Fe, el Exmo. Mons. Tarcisio Bertone (Secretario) y Padre Benoit
Duroux, O.P. (Consultor); y por el Consejo Episcopal Latinoame-
ricano, Exmo. Mons. Jorge Enrique Jiménez Carvajal (Secretario
General), Mons. Cristian Precht (Secretario Adjunto), Tony Mifsud,
sj. (Rector del TTEPAL) y Padre Juan Carlos Urrea (Vice Rector
del ITEPAL).

Los expositores durante el encuentro fueron Exmo. Mons. Luciano
Mendes de Almeida (Brasil), Juan Noemi (Chile), Enrique Iglesias
(Presidente del BID; Uruguay), Gustavo Gutiérrez (Perd), Ricar-
do Antoncich, sj. (Pert), Juan Carlos Scannone, sj. (Argentina) y
Carlos Maria Galli (Argentina). También estuvo presente Mons.
Dieter Spelthahn (Director de Adveniat) quien generosamente fi-
nancié el encuentro.

Al acercarse el Tercer Milenio se impone pensar la fe desde una
realidad abierta al afio dos mil.

Por una parte, toda reflexién no comienza desde un presente sino
construye reformulando a partir de un pasado. Por ello, el pensa-
miento episcopal del continente (Mons. Luciano Mendes de
Almeida) y las lineas principales que adjetivan una reflexi6n teo-



légica como Jatinoamericana (Juan Noemi) constituyen un tras-
fondo vital para comprender el origen de un pensamiento teolé-
gico. Por otra parte, todo texto nace de un contexto que es preciso
leer correctamente porque una reflexién en el entorno del siglo
veintiuno intentara responder a los desafios que ya estdn presen-
tes pero que se manifestaran con toda claridad en el Tercer Milenio
(Enrique Iglesias).

lluminado el contexto histérico y social, se presentan
proyectivamente los ejes de cuatro perspectivas teoldgicas que han
predominado en el pensamiento y en la pastoral de nuestro conti-
nente desde el Concilio Vaticano II: una lectura teoldgica a la luz
del comunitarismo (Juan Carlos Scannone, sj.), de la cultura (Car-
los Maria Galli), de la Doctrina Social de la Iglesia (Ricardo
Antoncich, sj.) o en clave de liberacién (Gustavo Gutiérrez).

En esta publicacién se reproducen las siete conferencias, pero no
resulta posible reproducir el ambiente cordial y fraterno, de dia-
logo y de oracién, que acompafiaron la gran seriedad teolégica y
la libertad en el intercambio que marcaron el encuentro.

Como conclusién se presentan algunas proyecciones de una re-
fexion teoldgica latinoamericana que recogen el amplio consenso
alcanzado entre todos los participantes del encuentro.

De verdad, el futuro del continente también se puede entender
como un gran desafio para la reflexién teoldgica que, desde las
distintas perspectivas, tiene la misiéon de acompanar e iluminar la
accién del creyente, como individuo y como comunidad, a acoger
y a construir el Reinado de Dios en el contexto del afio dos mil.

+ Jorge Enrique Jiménez Carvajal
Obispo de Zipaquira, Colombia
Secretario General del CELAM
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INTRODUCCION

e trata de presentar algunos elementos para
la contextualizacién de nuestra reflexién en
estos dias. Estos elementos son escogidos bajo
el punto de vista pastoral. El contenido de las
Conferencias Episcopales de América Latina se encuen-
tran expresadas en los Documentos de las cuatro gran-
des asambleas bien conocidas. (1)Parece Gtil presentar
algunas caracteristicas de la situacién de nuestro conti-
nente en este periodo que fueron causantes de muchas
actitudes y pronunciamientos de nuestros episcopados.
(2) Es importante destacar los principales aspectos
pastorales como respuestas a estas situaciones, (3) indi-
cando los factores positivos que permitieron una accién
eficaz de muchos episcopados, (4) y también algunos fac-
tores negativos que impidieron una influencia mayor de
la accién episcopal. (5) Finalmente parece bien subrayar
algunos de los temas teolégicos dominantes en este pe-
riodo, asi como los que exigen ulterior profundizacién.



@ns. Luciano Mendes de Almeida

1. CARACTERISTICAS DE LA SITUACION
EN AMERICA LATINA

1.1. La composicion humana del continente

Un punto clave para la comprensién de toda América
Latina es el hecho que este continente poseia grandes y
adelantadas poblaciones indigenas. Algunos fueron
masacrados y desaparecieron, como en Brasil donde de
cinco millones de indigenas al tiempo de la colonizacién
sobreviven apenas hoy doscientos mil. Otros disminuye-
ron notablemente en el niimero de sus componentes y vie-
ron destruidas sus civilizaciones. Pero hay que considerar
que muchas naciones hoy conservan como elemento mas
significativo los descendientes de estos pueblos indigenas,
como es el caso de Bolivia, Pert, Ecuador, Guatemala.

Otro hecho inolvidable es el forzado traslado de millo-
nes de africanos en la situacién de esclavos hasta casi el
final del siglo pasado. Ademads de esto hubo una migra-
cién mayoritaria de hispanos y portugueses que marca-
ron la cultura y la historia de nuestros paises mediante
su dominacién politica hasta la independencia relativa-
mente reciente de las naciones latinoamericanas.

La riqueza de la composicién humana se explicita por el
hecho que desde el final del siglo pasado, italianos, ale-
manes, polacos, libaneses, japoneses, coreanos y otros,
por varias razones econémicas, sociales, religiosas se es-
tablecieron definitivamente en América del Sur. De todo
esto resulté que América Latina es el continente fruto
del mestizaje de todas las razas. Esto levanta un proble-
ma del respeto a la cultura de origen asi como el recono-
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El Pensamiento Episcopatl Latinoamericano desde Rio a Santo Domingo

cimiento de la identidad del mestizo que tiene caracte-
risticas nuevas que no se reduce sin més a los pueblos
originales.

1.2. Aspectos economicos

Es grande la riqueza natural de minerales, de tierra, de
vegetacion, de rios, de mares. Esto podria garantizar un
porvenir de bienestar. Pero hasta ahora hubo una explo-
tacion continuada del continente por las naciones colo-
nizadoras y mds tarde por las naciones del primer mun-
do y las grandes multinacionales. Por causa de la necesi-
dad del trabajo y por falta de politicas adecuadas, sucedié
que numerosos contingentes de la poblacién fueron obli-
gados a emigrar infernamentepara las ciudades, asi como
pasando de un lado a otro delas fronteras. La consecuen-
cia fue que en menos de cincuenta afios e/ continente que
era rural se transformo en urbano con excesiva densidad
de poblacién en ciudades como México (20 millones), San
Pablo (17 millones) y Buenos Aires, Rio de Janeiro y otros.
Estas migraciones crearon problemas casi insolubles de

sobrevivencia, trabajo, vivienda y estabilidad de la vida
familiar.

La consecuencia mas desastrosa fue el abandono de los
cultivos de alimentos para el cultivo de la coca en varias
naciones (Bolivia, Colombia, Pert, y otros) generando el
terrible fenémeno del narcotrifico con efectos lamenta-
bles de corrupcion y violencia.

1.3. La vida politica

En nuestros pueblos queda viva la herencia de los movi-
mientos de la liberacién en biisqueda de autonomia politi-
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ca. Obstdculos casi insuperables impidieron que se desa-
rrollara en los paises la democracia que se propusiera en
las Constituciones de los Estados. La corrupcién influy6
negativamente en casi todos los paises.

En las dltimas décadas la presencia de /Jos militares en
los gobiernos paralizé la actuacién de politicos y estable-
ci6 situaciones de persecucién y de graves injusticias en
nombre de la Doctrina de la Seguridad Nacional. Con la
intencion de impedir la penetracién del comunismo se
eliminaron lideres obreros y universitarios. En algunos
paises como en Guatemala hubo una concentracién de
poder en cuanto los militares eran también miembros del
gobierno, terratenientes y banqueros.

Estos afios marcaron de sangre nuestros pueblos y deja-
ron una triste y oculta historia de violacidn de los dere-
chos humanos.

1.4. Consecuencias sociales

El punto que llama mas la atencién es la enorme des-
igualdad social que separa, més que en otros continen-
tes, los numerosos empobrecidos de algunos excesiva-
mente ricos. Basta recordar que en Brasil la mitad de la
tierra esta en las manos del uno por ciento de los terrate-
nientes. Hoy la situacién, por efecto de la politica
neoliberal, que entré répidamente en nuestros paises, se
agravé debido al hecho que no hay solamente empobre-
cidos sino también marginados, excluidos de las condi-
ciones minimas de sobrevivencia. No se trata de temer
las reivindicaciones de obreros que pueden siempre or-
ganizarse, por ejemplo para mejorar sus salarios, sino de
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constatar que los excluidos no son por ahora capaces de
reconocer su dignidad y de organizarse.

1.5. Situacion religiosa

Los cinco siglos de evangelizacién de América Latina han
sin duda hecho penetrar en el corazén de nuestros pue-
blos la fe cristiana. América Latina es hoy el continente de
mayor nimero de bautizados en la Iglesia Catdlica. No
fue todavia posible profundizar en la formacién. Las gran-
des masas son integradas por catélicos bautizados pero
incapaces de dar razon de su fe y por esto se quedan inde-
fensos frente al proselitismo de las sectas, sobre todo cuan-
do ademads de hablarle de Dios y de la Sagrada Escritura le
prometen curaciones y bienestar material. Esto se debe afia-
dir el sincretismo, no raramente marcado por doctrinas
espiritistas, como en el Brasil, donde hay una creencia en
la reencarnacién muy difundida entre los catélicos.

2. PRINCIPALES RESPUESTAS
PASTORALES

2.1. El respeto por la diversidad de las
culturas

Uno de los problemas mds recientes en la evangelizacién
es el modo de respetar y valorizar los pueblos indigenas.
En un primer momento, sobre todo cuando se trataba de
primeros contactos con pueblos indigenas como las tribus
de la Amazonia, los misioneros han procurado a veces ace-
lerar el proceso de integracién a los valores occidentales.
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Eso condujo a dificultades antropolégicas que llevaron a
no pocos misioneros a revisar su método de evangeliza-
cién. Esto suscita la cuestién teolégica de cémo realizar el
didlogo interreligioso con estos pueblos primitivos sin pre-
cipitar el proceso de conversién e integracién a la Iglesia.

Particular atencién merece el hecho de las raices africanas
de muchos latinoamericanos, que no fueron debidamente
consideradas en el pasado.

2.2. La promocion humana

Los obispos en Medellin, y mds fuertemente en Puebla y
Santo Domingo, subrayaron la cuestién pastoral de como
un continente de formacion cristiana pudo tolerar el creci-
miento de las injusticias sociales hasta el nivel alcanzado
de millones de excluidos. Es un contra-testimonio del Evan-
gelio, muchas veces explicitado por el Santo Padre que
quiso incluir en la formacion del tema de Santo Domingo
una parte especial sobre la promocién humana. Esta in-
quietud tiene dos aspectos: el primero es la situacién de
miseria de hombres y mujeres que son oprimidos en su
dignidad de cristianos; el segundo aspecto es el lamenta-
ble endurecimiento de la conciencia de la otra parte de
cristianos que se cierran en sus corazones no aceptando la
Doctrina Social de la Iglesia.

Otro nivel del tema econémico es /a relacion entre nacio-
nes de primer y tercer mundo con respecto al insosteni-
ble pago de la deuda externa.

Una consecuencia del desequilibrio econémico en nues-

tros paises es la fuga de cerebros para el exterior, la sali-
da de capitales hacia los bancos de Europa y ahora, toda-
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via mds significativo, la migracién de centenares de mi-
les de suramericanos para los Estados Unidos, Canad4,
Australia y Japén, con todas las consecuencias para la
familia, los valores morales y las tradiciones religiosas.
Esta cuestién ha merecido no pocos pronunciamientos
del episcopado y ocasiond encuentros frecuentes con
obispos de América del Norte para la biisqueda en co-
miin de soluciones a estos urgentes problemas econdmi-
cos y a las situaciones de los inmigrantes hispanos.

2.3. Los Derechos Humanos

Frente a la violaci6n sistemdtica de los derechos humanos
por parte de los gobiernos militares, los obispos, en no
pocas ocasiones, hicieron oir una palabra clara en la de-
fensa de los perseguidos, ajusticiados, desaparecidos, tor-
turados y asesinados. Esto tuvo como consecuencia una
confrontacion entre la Iglesia y algunos gobiernos, cau-
sando tensiones y hasta persecuciones como se constatd
en el caso de Mons. Oscar Romero y Mons. Angelelli y
otros sacerdotes, religiosos y laicos.

La voz del episcopado denuncid, sobre todo, la corrup-
cion en la vida politica de los paises, la impunidad de los
responsables por las violaciones, insistiendo siempre, no
sobre los aspectos técnicos de gobierno, sino sobre las exi-
gencias éticas de la vida politica.

2.4. Defensa de la vida y de la familia

En los pronunciamientos episcopales la insistencia sobre
la familia y el derecho a la vida fue una caracteristica
» constante durante todos estos afios. La insistencia mas
fuerte fue contra el aborto y la eutanasia. Los problemas
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particulares de la Bioética, més estudiados por otros
episcopados, vienen mereciendo una creciente atencion
en las Universidades Catélicas y grupos especializados
de cientificos.

En los ltimos decenios casi todas las naciones sudameri-
canas acusaron una baja de la tasa de natalidad, causada
por una insistente y no siempre explicitada politica de con-
trol de natalidad exigida en los contratos bilaterales de
ayuda econémica por parte de algunos organismos finan-
cieros de Estados Unidos y otros paises. Hoy la intencién
de cada familia por tener pocos hijos entr6 en la mentali-
dad de la mayor parte de nuestra poblacién.

2.5. Preocupacion por la formacion
permanente

El hecho del creciente proselitismo de las sectas tuvo
como consecuencia no una accion directa contra ellas sino
un anlisis de la necesidad de asumir la formacién per-
manente de los bautizados, sustituyendo la preparacién
limitada con ocasién de la recepcién de los sacramentos
por programas de catequesis que acompaiian toda la vida
del cristiano. Esta insistencia en la formacién alcanzé en
algunos paises efectos muy positivos, particularmente
entre los j6venes que aceptaron una larga y sélida prepa-
racién para el sacramento de la Confirmacién. En casi
todas las di6cesis fueron creados cursos de teologia para
laicos. La formaci6n en la doctrina recibié una gran ayu-
da con la publicacion répida y muy difundida del Cate-
cismo de la Iglesia Catdlica.

En los ultimos afios crecié notablemente el ndmero de
los candidatos al sacerdocio como también el esfuerzo



El Pensamiento Episcopal Latinoamericano desde Rio a Santo Domingo

de preparacion de formadoresy profesores en los mis-
mos paises de América Latina.

3. FACTORES POSITIVOS DE LA ACCION
EPISCOPAL

3.1. El CELAM

Las Conferencias Episcopales Latinoamericanas no tu-
vieron vinicamente el efecto de elaborar pronunciamien-
tos pastorales para todo el continente sino que sirvieron
para fortalecer la creacién y el funcionamiento del Con-
sejo Episcopal Latinoamericano (CELAM). De hecho, el
trabajo de preparacion, la realizacién de las Conferen-
cias Generales y el esfuerzo de implementacion realiza-
dos por el CELAM representé una oportunidad privile-
giada de encuentro, conocimiento reciproco e intercam-
bio de ideas y experiencias entre todos los obispos del
continente. Me parece que esto constituye una de las ca-
racteristicas de nuestros episcopados.

Las Asambleas del CELAM, las reuniones de coordina-
cién y de trabajo, y sobre todo los tltimos Planes Globa-
les ofrecieron lineas comunes de accién pastoral que fa-
vorecieron a todos los paises.

3.2. Los viajes apostolicos del Santo Padre

Hay que subrayar la accién personal del Santo Padre en
América del Sur, desde la presencia de Pablo VI en Me-
dellin y la de Juan Pablo II en Puebla y Santo Domingo

19



Mons. Luciano Mendes de Ameida

hasta todas las visitas apostdlicas realizadas por el Santo
Padre en los diversos paises de América. La palabra del
Papa en estas ocasiones orientd y marcé los pronuncia-
mientos episcopales locales. Las visitas Ad Limina, que
cada vez mas fueron organizadas por los diversos epis-
copados en colaboracién con la Curia Romana, permitie-
ron un magisterio muy especial del Santo Padre sobre
situaciones locales y la misién de la Iglesia en nuestro
continente. En el caso de Brasil, siendo el episcopado mas
numeroso, los miltiples pronunciamientos en las visitas
Ad Liminaformaron un texto que engloba varios aspec-
tos de la vida eclesial en modo unitario.

3.3. Las campanas de Cuaresma

Las campafias de Cuaresma, que se hacen todos los afios
cada vez con mas fruto, son ocasiones de pronunciamien-
tos colectivos de los episcopados de las diferentes nacio-
nes, y permitieron una penetracion pastoral en cuestio-
nes concretas promoviendo gestos de conversion perso-
nal y transformacién social. Se pueden dar como ejemplos
las camparias sobre los nifios de la calle, 1a dignidad de
la mujer, la promocién de la familia y el ejercicio de la
ciudadanfa. En todas estas camparias la prioridad est4 en
la iluminacién doctrinal, catequética y en la conversién per-
sonal.

3.4. El dialogo ecuménico

En algunos paises se acercaron personas y grupos de
miembros de las iglesias para un didlogo constructivo
abriendo las puertas al ecumenismo y en particular a ac-
ciones comunes en la defensa de los derechos humanos

20
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de los campesinos, obreros, perseguidos, y poblaciones
indigenas, cuidando, no obstante, presentar con claridad
la identidad catdlica.

La accién del episcopado latinoamericano tuvo algunas
consecuencias que necesitarian ser mds evaluadas para
medir la realidad de su efecfo pastoral. Asi se puede cons-
tatar que se evit6 la penetracién del comunismo gracias
a la fuerte predicacion de la Doctrina Social de la Iglesia,
a la opcién evangélica y preferencial por los pobres, la
afirmacién del derecho a la tierra, a la autonomia de los
pueblos indigenas y a la demarcacion de sus tierras. Una
influencia real en la formacién politica de los ciudada-
nosy en la implementacion progresiva de la democracia
deben mucho al trabajo de formacién de la Iglesia.

4. OBSTACULOS A LA ACCION
PASTORAL

4.1. La miseria creciente

La predicacién de la Doctrina Social de 1a Iglesia y en
especial los pronunciamientos episcopales no consiguie-
ron todavia frenar el creciente empobrecimiento de los
pueblos, la violencia del narcotrafico, los secuestros y
asesinatos. ;Cémo explicar que el comportamiento de los
cristianos no sea més coherente con la fe y eficaz en trans-
formar las situaciones de pecado? Lo mismo se debe de-
cir de la degradacién moral que se manifiesta en los abu-
sos sexuales contra nifios y adolescentes, las separacio-
nes conyugales injustificadas, el abandono de los hijos,
la ruptura de la estabilidad familiar, que no deberian
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acontecer en naciones que en su casi totalidad eran bien
constituidas y bautizadas. ;Por qué la palabra predicada
no cambia a las personas ni a los hechos?

4.2. Los medios de comunicacion social

Es muy fuerte la penetracién de los medios de comuni-
cacién social en nuestros pueblos, llevando a los hogares
las escenas de violencia y erotismo, propaganda de
consumismo, y antivalores que contrarrestan la predica-
cién del Evangelio.

4.3. El secularismo y la indiferencia religiosa

La herencia positivista se hace sentir hasta hoy en las uni-
versidades laicas y en el ambito politico. La separacién
entre la Iglesia y el Estado parece favorecer una actitud de
rechazo a los valores religiosos, estableciendo un orden
juridico, moral y social prescindiendo de Dios.

5. TEMAS TEOLOGICOS
PREDOMINANTES Y PENDIENTES

Estos temas estan explicitados, casi todos, en los Docu-
mentos de las cuatro Conferencias Generales. Entre ellos
se podria destacar algunos.

5.1. Iglesia viva

El efecto del Concilio Vaticano Il en América Latina, ade-
més de ser doctrinal, fue de grande fuerza de animacién
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y de ardor en la vida personal y de las comunidades. De
hecho, la realizacién de la Segunda Conferencia en Me-
dellin marcé el inicio de un creciente entusiasmo ecle-
sial. E] texto del Documento no fue divulgado con mu-
cha rapidez y también se puede decir que no fue leido
por la mayor parte de los catélicos; pero el Concilio Vati-
cano II, gracias al encuentro episcopal de Medellin, pe-
netr6 de modo muy vivo en las naciones de América
Latina. Se debe reconocer que la Asamblea de Medellin
ha hecho que América Latina, mas todavia que otros lu-
gares, se identific6 con las orientaciones del Concilio, bus-
cando modos concretos de implementar los documen-
tos. Como ejemplo se podria recordar la necesidad de
unir fe y vida en medio de los acontecimientos de la dé-
cada de los sesenta; la comprensién de Ja naturaleza de
la Iglesia y de su misiom; la formacion de comunidades
para compartir y vivir la Palabra de Dios; la relacién en-
~ tre la celebracién de la liturgia y los compromisos de la
vida cristiana; el empefio de fransformacién de una so-
cledad injusta a la luz de los valores del Evangelio; y otros.

La nota caracteristica fue sin duda esta vitalidadque brotd
poco a poco en todas las Iglesias de América Latina. Si el
Concilio fue la semilla, Medellin fue la lluvia para hacer-
lo florecer en nuestras tierras.

5.2. La evangelizacion

Se puede decir que el Documento Pontificio que més in-
fluencia tuvo en la vida eclesial de América Latina fue
“Evangelii Nuntiand”, una vez que constituyd la inspi-
racién basica de la Conferencia de Puebla convocada por
Pablo V1y realizada con la presencia inaugural de Juan
Pablo Il recientemente elegido. El tema de la evangeliza-
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cién unificé como palabra clave Ja accion pastoral de
América Latina. Hasta hoy dinamiza la reflexién y los
esfuerzos misioneros en el continente. Los dos pilares de
comunion y participacién permitieron renovar la vida de
nuestras comunidades en la bisqueda de los carismas
de cada uno; siempre en la unidad de la Iglesia particu-
lar. Puebla contribuy6 incisivamente para la comprensién
de a opcidn evangélica por los pobres, manifestindoles
su propia dignidad de hijos de Dios y buscando crear con-
diciones para su propio desarrollo y liberacién, renuncian-
do a ideologias no compatibles con el Evangelio. También
aport6 una confianza en los j6venes que impulsé definiti-
vamente el desarrollo de la pastoral juvenil en estos tilti-
mos afos.

5.3. Jesis vivo

En el campo de la cristologia se amplié el conocimiento
de Jesucristo que vino a evangelizar a toda la humani-
dad revelando el amor infinito de la Trinidad. Pero Je-
sus, Evangelio del Padre, no es s6lo aquel que vivi6 en el
pasado. No es tinicamente aquel que vendra en el futu-
ro. Es Jestis que murid y resucitd y se manifiesta a noso-
tros como a los discipulos de Emmaus. El vive en la Igle-
sia y vivifica con su Espiritu a cada persona para que
contintie su misién en los dias de hoy. La fe en Jestis vivo
enire nosotros es tal vez el sello més fuerte de todos los
pronunciamientos episcopales en Ameérica Latina. Se
entiende que a continuacién con Puebla y Santo Domin-
go el tema para el proximo Sinodo de América insista en
presentar una vez mds, para toda la América, el Cristo
vivo, camino para la conversion, la comunién y la soli-
daridad. Queremos recordar con gratitud el momento en
- el cual durante la Cuarta Conferencia de Santo Domin-
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go, los obispos presentes encontraron como centro de
comunién y punto de partida de todo el Documento la
profesion de fe en Jesus, Hijo de Dios vivo.

5.4. Las dimensiones de la evangelizacién

Hay que conservar la riqueza de la evangelizacién que
incluye el festimoniode vida de la comunidad cristiana, el
didlogo con los que no pertenecen a la Iglesia, el anuncio
explicitode Jesiis y de su Reino, y el servicioa fin de que la
sociedad sea justa y solidaria. Asi, la evangelizacién inte-
gra la dimensién comunitaria, misionera, catequética, k-
targica, ecuménica y de didlogo interreligioso con la di-
mension transformadora de las realidades terrestres. La
promocion humana estd, pues, vinculada con la evangeli-
zacién. Esto significa que el cristiano cuando se empefia
por la justicia y 1a paz lo hace en razn de su fe ala luz del
Reino de Dios.

5.5. La nueva evangelizacion

Esta expresion empleada por el Santo Padre en Haiti, en
1982, poco a poco penetrs en toda América Latina, sobre
todo haciendo ver la necesidad de una particular aten-
cién misionera para los bautizados que no practican y
son la mayor parte de los sudamericanos. La nueva evan-
gelizacion cred también este dinamismo de nuevo ardor
y bisqueda de nuevos métodos y expresiones en la evan-
gelizacién con grande impulso misionero “ad gentes”
desde América Latina hacia Africa y otros lugares.
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5.6. La presencia de Maria

Todos estamos conscientes de la eleccién de la Virgen
Maria como Madre del Hijo de Dios y de todos nosotros,
modelo de nuestra fe e icono de la Iglesia; pero se debe
reconocer que hay una especial presencia de Maria en
América Latina como se puede verificar en la devocién
popular y en los santuarios de Guadalupe y tantos otros
de todos nuestros paises. La palabra de los obispos hace
constante referencia a la proteccion de Maria que con-
serva la fe de los catélicos y une los pueblos bajo su am-
paro.

5.7. Temas Pendientes

Entre los temas que necesitan de mayor atencion por par-
te de los obispos y de los teélogos habria que sefialar:

(a) El tema de la inculturacion que posee particulares
aspectos en relacién a la cultura urbana de las grandes
ciudades, verdaderos aerépagos en los cuales conviven
las més variadas corrientes de pensamiento, creencias,
culturas. Hay que continuar la reflexién sobre el didlogo
entre el Evangelio y las culturas indigenas y
afroamericanas.

(b) Otro tema clave es la cuestion del catolicismo popu-
Jar con sus devociones que involucran una fe mas fuerte
de lo que parecia a primera vista, y también el catolicis-
mo de Jos ambientes secularizados que buscan nuevas
expresiones de su fe.

(c) La bisqueda del sentido de /a vidaen el contexto de un
mundo que decepciona a los jévenes y parece no tener
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salida por causa de las injusticias y violencias llevando a
muchos a la droga, a la dependencia alcohélica, al terro-
rismo y al suicidio. Hay que transmitirles la trascendencia
del mensaje de Cristo y de la Iglesia.

(d) (Cémo desarrollar una teologia de la salvacién que
incluya més explicitamente por un lado /a mediacion
necesaria de Ia Iglesiay, por otro, la accién misericordiosa
de Dios por caminos originales de su Espiritu y de la se-
milla del Verbo? En este contexto, ;cémo identificar la
accién misionera que, por un lado, respete la accién de
Dios en miles de millones de no cristianos y, por otro,
busque vivir el anuncio explicito del Evangelio?

(e) :Como desde el continente de mayoria catélica pode-
mos colaborar para una teologia y una practica del amor
cristiano - construyendo Ja Civilizacion del amor - que
evidencie la confianza en la presencia y la accién de Dios,
y el empefio por una sociedad fraterna, marcada por los
valores cristianos: la gratuidad, la bondad del corazén,
la universalidad, la predileccién por los excluidos, el per-
dém, la esperanza en la vida eterna, la solidaridad que
crea caminos de justicia y de paz?

Esto es el constante desafio pastoral: ;c6mo la caridad
que Dios infunde en nuestros corazones sera capaz de
convertirnos y de transformar la sociedad segtin la vo-
luntad de Dios?

Pensamos que la Iglesia en América Latina y el Caribe
podria vivir con mas coherencia la fraternidad cristiana
y comunicarla a las otras regiones y culturas como fruto
dela evangelizacién y sefial de la presencia de Cristo entre
nosotros.
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ntes de ensayar una caracterizacién de la

teologia latinoamericana, es preciso aten-

der a un antecedente histdrico que parece

ser decisivo en la configuracién de la misma
en la actualidad.

1. ESBOZO DE UN ANTECEDENTE
HISTORICO

Referirse a «una teologia latinoamericana» tiene un sig-
nificado muy diverso segtin se trate de la teologia ante-
rior o posterior al Concilio Vaticano II que se elabora en
Latinoamérica.

Con anterioridad al Vaticano Il predomina un ejercicio
teoldgico para el cual el contexto espacial y temporal cons-
tituye una exterioridad, un accidente que no es conside-
rado en sf mismo como determinante del teologizar. Esta
situacion pareceria que estuvo condicionada tanto por la
impronta eclesiolégica derivada de los Concilios de

Trento y el Vaticano I que propiciaron un catolicismo
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defensivo y centripeto', como, y posiblemente todavia
mas, por el afdn colonialista de la corona espafiola y lusi-
tana interesadas en acortar la distancia de sus colonias
por medio de una politica cultural uniformante?.

La situacién cambia con el Vaticano II. La iglesia que se
expresa en el Vaticano I, ya no se conforma con un dis-
curso autoafirmativo de si misma, sino que es capaz de
asumir expresamente su relatividad mundana e histéri-
ca. Se acepta concientemente el riesgo de asumir las an-

' El medio milenio del catolicismo latinoamericano se encuentra
profundamente marcado por la impronta de los dos concilios ecuménicos
anteriores, el de Trento y el Vaticano I. Estos tienen en comtin un caracter
reactivo, de contraposicion, ante la reforma protestante y ante el mundo
moderno surgido de la Ilusiracion y la revolucién francesa
respectivamente. Ambos generaron un cristianismo eclesialmente
introvertido. Esto también es vilido de Trento, aunque ello se debiese
mds que al concilio mismo a la miopfa involutiva del periodo post-
tridentino que prefirié defender formulas més que ahondar en los
contenidos dogmaticos centrales sostenidos en Trento mismo. En el caso
del Vaticano I el contraste es palmario con la 6ptica del dltimo concilio.
Entre ambos hay una diferencia basica determinada por la diversa
situacién a partir de la cual se articulan sus discursos. La situacién
determinante desde la cual hablan los padres conciliares en el Vaticano
I es la de una iglesia que se siente acosada y amenazada por la cultura
moderna. Desde un sentimiento nostélgico y restaurativo se contempla
conreceloy se condena el mundo moderno. Este es captado bajo el signo
de su pura negatividad y la iglesia se autocomprende como una instancia
supratemporal capaz de superar la debacle del siglo 19.

? Para visualizar la confluencia que se produjo entre la «teologia de
polémica y controversia» anti- protestante y los intereses hegemoénicos
«dela corona», puedo remitir a lo acontecido en mi patria: W. Hanisch,
«La teologia en Chile hispanico», en Teologia y Vida XXXI (1991) 61-
91. Lo anterior, sin embargo, no excluyé una casi permanente tension
y lucha entre los intereses de los reyes hispanos y de los Estados
Pontificios, conf. M. GoNGORa,, «Estudios sobre el galicanismo y la
‘Ilustracion Catélica’ en América Espafiola», en M. GONGOra, Estudios
de historia de las ideas y de la historia social, Santiago 1980, 71-125.
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gustias y alegrias de la historia humana que ya no se con-
denan sino que se reconocen como propias (conf. Gau-
dium et Spes, 1).

Esta extroversién eclesial, conciente y explicitamente asu-
mida en el Vaticano I, le abre un espacio inédito al ca-
tolicismo latinoamericano para profundizar y reflexio-
nar sobre si mismo, para asumir su propio espacio y tiem-
po como reales. Se abre un espacio nuevo y creativo al
quehacer, pensar y ser iglesia. A mi juicio se trata de un

3 Es sabido que Juan XXIII sorprendié a todos (incluso a si mismo como
anota en su diario: «el primer sorprendido de esta propuesta mia fui
y0 mismo...») el 25 de enero de 1959, dia en que terminaba el octavario
de oraciones por la unidad de laiglesia en la baslica de San Pablo, con
el anuncio de un concilio ecuménico. El contexto era ecuménico en el
sentido més restrigido y preciso de la palabra: se trataba de promover
la unidad de las iglesias cristianas. La intuicién de Juan XXIII volvié a
manifestarse con m4s fuerza todavia poco antes, un mes antes, del inicio
del concilio y despejo la atmésfera de pesimismo que se habia
extendido, dado el curso tomado por los trabajos de las comisiones
preparatorias. La pretensién ecuménica de Juan XXIII se amplia y
radicaliza en el mensaje radial del 11 de septiembre de 1962. En éste se
habla de la iglesia «en su vitalidad ad extra, es decir, la Iglesia frente a
las necesidades y exigencias de los pueblos». En esta nueva dimension
que adquiere lo ecuménico, se tiene explicitamente presente la realidad
delllamado «tercer mundo»: «Frente a los paises subdesarrollados, la
Iglesia representa como es y quiere ser, como la Iglesia de todos y,
particularmente, la Iglesia de los pobres. Toda ofensa y violacién del
quinto y sexto mandamiento del decilogo santo; el pasar por alto los
deberes que se siguen del séptimo mandamiento, las miserias de la
vida social que claman venganza delante de Dios, todo debe ser
claramente recordado y deplorado».

Tenemos pues que el llamado a la unidad desborda el marco de las
iglesias y se propone como meta a todos los pueblos: «Oh alegria
sobreabundante en los corazones al leer el capitulo 17 de San Juan:
jQue todos sean una sola cosa! Una sola cosa: de pensamiento, palabra
y obra». Juan XXIII se refiere asi a los pueblos todos y no solo a las
iglesias cristianas.
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acontecimiento crucial y decisivo para el catolicismo la-
tinoamericano que esta apenas en sus inicios.

Como ha sido sefialado reiteradamente, entre el Vatica-
no II la IT Asamblea General del Episcopado latinoame-
ricano celebrada en Medellin en 1968 existe un nexo evi-
dente. Medellin puede y debe considerarse como una pro-
longacién, o mejor, una aplicacién creativa del Vaticano
II a la realidad latinoamericana*. Las conclusiones de la
I Conferencia del Episcopado de Latinoamérica que se
recopilan bajo el titulo «La Iglesia en la actual transfor-
macién de América Latina a la luz del Concilio», surgen
de un explicito afdn de concretizar en Vaticano II a la
realidad latinoamericana. Lo mas decisivo de Medellin
reside en que de manera explicita y concientemente, se
considera la situacion de América Latina, no como un

4 Esta aplicacidn creativa fue promovida por el entonces obispo de Roma.
Pocos dias antes de la clausura del concilio, el 24 de noviembre de 1965,
con motivo del décimo aniversario de la constitucion del Consejo
Episcopal Latinoamericano, Pablo VI ley6 en Roma ante el episcopado
de esos paises una Exhortacién Apostolica en la cual hacia presente la
necesidad de atender con lucidez a la concreta situacion histérica de este
continente: «Estamos bien convencidos de que es necesario tener un
concepto claro, porque toda solucién que no tenga en la debida cuenta
esta compleja realidad corre peligro de resultar inadecuada y hasta
eficaz». Junto con reconocer, més adelante, el «peso numérico notable
en el seno de la comunidad cat6lica del mundo», Pablo VI denuncia «un
estado de debilidad orgénica» del catolicismo latinoamericano: «Se diria
que Ia fe del pueblo latinoamericano debe alcanzar todavia su plena
madurez de desarrollo». Este papa pide a los obispos no caer en un estado
de temor y desconfianza que desarma y quita atin a los mejores hombres
elimpulso requerido para un arduo trabajo constructivo. La Iglesia debe
tener confianza en si misma... El momento es propicio: el Concilio
Ecuménico ha suscitado un fuerte despertar de energia que hay que
saber alimentar y poner en accién... es necesario saber satisfacer las
crecientes exigencias e interpretar las nuevas necesidades», Insegnamenti
di Paolo VI T, 657.
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mero accidente sino un antecedente que positivamente
debe ser reflexionado en el esfuerzo y tarea de evangeli-
zacién’.

La teologia que hasta ese entonces se concentraba en los
seminarios deja de ser considerada y ejercitada exclusi-
vamente como requisito tedrico preestablecido para la
instruccién del futuro clero y se plantea mas ampliamente
como un requerimiento pastoral fundamental para la igle-
sia latinoamericana. El cambio de interlocutores que se
produce tiene una repercusién cultural muy significati-
va. La teologia deja de tener como interlocutores exclusi-
vos al clero, ni siquiera queda referida a los creyentes
sino al «<hombre de hoy». Es asi como al ejercicio teol6gi-
co determinado por las exigencias de la formacién del
personal eclesiastico, se suma una préctica teolégica que
se define por un inmediato interés pastoral ante una si-

*De esta manera se actualiza lo que el Vaticano Il propone a «las Iglesias

particulares»y més especificamente a las «Conferencias episcopales»
unidas «entre si dentro de los limites de cada uno de los grandes
territorios socio-culturales»: «es necesario que en cada gran territorio
socio-cultural se promueva aquella consideracion teologica que someta
a nueva investigacion, a la luz de la Tradicién de la Iglesia universal,
los hechos y las palabras reveladas por Dios, consignadas en la Sagrada
Escritura y explicadas por los Padres y el Magisterio de la Iglesia. Asi
se verd mds claramente por qué caminos puede llegar la fe a la
inteligencia, teniendo en cuenta la filosofia o la sabiduria de los pueblos,
y de qué forma pueden compaginarse las costumbres, el sentido de la
vida y el orden social con ]a moral manifestada por la divina revelaci6n.
Con ello se abriran los caminos para una més profunda adaptacién en
todo el dmbito de la vida cristiana. Con este modo de proceder se evitara
toda apariencia de sincretismo y de falso particularismo, se acomodaré
la vida cristiana a la indole y al caricter de cada cultura, y se
incorporaran a la unidad catélica las tradiciones particulares con las
cualidades propias de cada familia de pueblos, ilustradas con la iuz
del Evangelio» A.G., 22.
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tuacion extra-eclesial que se experimenta no sélo como
contradictoria sino ademés superable en su contradiccion.
Es la situacién desgarrada pero esperanzadora de Lati-
noamérica en cuanto tal la que focaliza este tipo de teo-
logia®. No es de extrafiar por eso que, desde entonces,
haya podido identificarse sin mas la teologia de la libe-
racién - que seré la designacién usual para referirse a
este tipo de teologfa- con la teologia latinoamericana. La
que hasta entonces no se computaba como ta¥ sino a lo
més como proyeccién de lo propio empieza a llamar la
atencién en Europa y América del Norte.

Ante la identificacién generalizada entre teologia latinoa-
mericana y teologia de la liberacién, y sin desconocer el
ya mencionado fundamento real que la provoca, es pre-
ciso hacerse presente que dicha identificacién no com-
puta un ejercicio teolégico que de hecho se llevé y se si-
gue llevando a cabo en Latinoamérica y que no se define
por su exotismo con respecto al europeo®. Esto me pare-

¢ La percepcion de entonces no parece haber estado condicionada sélo
por un generalizado clima de sensibilizacién social y de optimismo de la
década de los sesenta, sino también por el contexto m4s inmediato de
los primeros telogos de la liberacién. No sélo Gustavo Gutiérrez, sino
también otros se desenvuelven en el medio universitario que se
encontraba profundamente impactado por los logros de la revolucién
cubana. Es asi como muchos jévenes catdlicos emigran de la iglesia porque
ven en el marxismo el tinico medio eficaz para lograr una situacién mas
equitativa.

7 Serfa muy interesante rastrear el uso del adjetivo «latinoamericana» y
equivalentes aplicado a «teologfa». En todo caso, no es arriesgado pensar
que la expresion «teologia latinoamericana» es un neologismo post-
congiliar. Anteriormente, dadas las coordenadas culturales del catolicismo
latinoamericano, sélo cabe hablar de «la teologia».

¢ Este es un olvido endémico en las distintas panoramicas que se han
hecho sobre teologia latinoamericana. Conf. por ejemplola de A. Bentué,
«Panorama de la teologia en América Latina desde el Vaticano Il a Santo
Domingo», en Teologia y Vida X0XXXVI (1995) 159-191.
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ce necesario no solo para ser fiel en la constatacién de
una situacién dada sino también por la proyeccién que
ello pueda tener en el porvenir de una teologia latinoa-
mericana como lo explicitaremos mas adelante.

2. DOS RASGOS

En castellano rasgo no es un mero sinénimo de nota dis-
tintiva, sino que, etimolégicamente y también en el uso
corriente’, designa una peculiaridad més profunda en el
ser y persistente en el tiempo. Asi pues, rasgo mas que
una caracteristica exterior y momentanea es el caracter
de algo o alguien. Es debido a lo anterior que lo que si-
gue no pretende ser una caracterizacién objetiva y sin-
cronica de la teologia latinoamericana, tarea por cierto
mas pretenciosa que posible. No sélo de acuerdo a los
términos en que se ha formulado este posible aporte, sino
también en atencién al objeto considerado y a que el su-
jeto que lo lleva a cabo es un latinoamericano, parece
preferible limitarse a resefiar los rasgos fundamentales

que decantan de lo que ha sido el desarrollo de la teolo-
gia latinoamericana.

Ahorabien, en una consideracién diacrénica como la que
aqui se pretende, se perfilan y resaltan dos rasgos bési-
cos de la teologia latinoamericana. Retrospectivamente
su caracter dependiente y prospectivamente, su afanosa
y ardua delimitacién en cuanto inteligencia histérica.

° Conf. |. CoromNas, Diccionario critico etimoldgico castellano e
hispanicolV, Madrid 1981,787-788. Del uso corriente baste recordar el
hablar de rasgos para referirse a la faccién del rostro de una persona.
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2.1. Las dependencias de la teologia
latinoamericana

Del carécter dependiente de la teologia latinoamericana
que se trata es una dependencia especifica y miiltiple y
no de la dependencia de cualquier teologia con respecto
a la revelacion y el magisterio. Se trata de diversas de-
pendencias aleatorias que se han ido sucediendo y man-
tienen, en mayor o-menor grado, su vigencia hasta el dia
de hoy.

Desde un comienzo las condiciones de posibilidad de un
ejercicio teoldgico entre nosotros se establecen en clara
dependencia de la teologia europea. Hasta el siglo XIX la
ensefianza de la teologia se hace bajo el control de la po-
litica cultural de la corona que llega a prohibir a los do-
centes cualquier digresién de los manuales de teologia
aceptados en la peninsula ibérica’. Hasta el siglo XVIII
la dependencia es de la teologia espafiola. A partir de
este siglo, y siempre condicionado, por el interés de la
corona, se introducen manuales de te6logos franceses e
italianos. Esta situacién no cambia durante el siglo XIX.
Las luchas entre conservadores y liberales son un eco de
las que se producen en Europa y el talante restaurativo
que prevalecié en el Concilio Vaticano I serd determi-
nante para la teologia latinoamericana. Desde la inde-
pendencia de la mayoria de los estados latinoamerica-
nos que se consolida a mediados del siglo XIX, hasta la
mitad de este siglo el balance de la produccién teolégica

1 Conf. ]. T. MepINA, Historia de Ja Real Universidad de San Felipe de
Santiago de Chile I, Santiago 1928,248 ss.
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autéctona es magro y menos todavia creativo' . Hasta
entonces no soélo la mayoria de los profesores de teologia
eran europeos, sino que la totalidad de los manuales eran
importados y, lo més decisivo, los problemas mismos que
se trataban eran los que se habian suscitado y debatian
en Europa. Esta fue todavia mi experiencia personal al
iniciar los estudios teoldgicos en abril de 1962. En la Fa-
cultad de Teologia de la Universidad Catélica de Chile
de entonces soplaban aires de renovacion y eso signifi-
caba hacerse eco de las discusiones que se suscitaban en
Francia y desentenderse de la neoescolastica que en ese
tiempo tenia su sede en Espafia e Italia. Estudiar en ma-
nuales franceses era de buen tono, significaba estar al
dia. Sin embargo, se trataba de otro dia, de otro tiempo,
de otro espacio, el de Francia, no el nuestro, del cual nos
desentendiamos como si se tratase de algo necesario y
requerido por el quehacer teoldgico mismo.

Cuando mds tarde he leido el «Discurso desde la
marginacién y la barbarie», en el cual Zea se refiere al
cristianismo como logos de caracter excluyente'?, al dar-
me cuenta de la desazén que me producia el juicio de
este pensador mexicano, traté de librarme de la misma
atribuyendo su opinién del cristianismo a la injusticia que
deriva de un apriori ideolégico estrecho. Sin embargo,
ha sido doloroso tener que reconocer que, al menos en

1 Permitaseme remitir a los antecedentes que me son mas proximos y
conocidos: Pensamiento teologico en Chile. Contribucicn a su estudio.
IEpoca de la Independencia Nacional, 1810-1840 (Anales de Ia Facultad
de Teologia XXVII, 2), Santiago 1978; Pensamiento teoldgico en Chile.
Contribucién a su estudio. Il Epoca de Ia reorganiacion y consolidacion
eclesidsticas,1840-1850 (Anales de la Facultad de Teologia X001 1),
Santiago 1980.

12L. Zea habla de «la excluyente religi6n cristiana», Discurso desde la
marginacion y Ia barbarie, Barcelona 1988,43.
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América Latina, se ha dado un motivo real para confun-
dir el cristianismo con un logos esteriotipado y exclu-
yente. De hecho, durante siglos se ha excluido la posibi-
lidad de una reflexién teolégica propia, con espacio y
tiempo propios: la teologia se confundia con una ciencia
importada y acabada, en definitiva ajena, de otros y para
otros.

En todo caso, ya desde mitad de este siglo y ciertamente
con anterioridad al Vaticano II se cuestiona la situacion
en que se encontraba la teologia en América Latina y se
empieza a reclamar por una teologia mds creativa y res-
ponsable de los problemas nuestros, se pedia atender a
la situacién histérica concreta de Latinoamérica®®. Una
de las personas que se manifiesta en este sentido es Mar-
cos Mc.Grath, quien tendra posteriormente una activa par-
ticipacién en la confeccién y redaccién de Gaudium et Spes:
«Esta inmensa porcién del cristianismo que es Latinoamé-
rica ya no puede seguir en una fase de infantilismo inte-
lectual, recibiendo hasta los tltimos puntos y comas de su
pensamiento, de otras tierras. Lo que es la doctrina, lo que
es magisterio, los caminos seguros de Teologia que la Igle-
sia Romana nos sefiala, todo ello serd nuestra base. Sin
embargo, es imprescindible que logremos nuestra propia
expresion de estas verdades y estos valores frente a lo que
nos rodea, aqui donde la suerte de casi la mitad de los
cristianos del mundo esta en juego»™.

Con posterioridad al Vaticano I 1a dependencia de la teo-
logia latinoamericana con respecto a la europea se modi-

** Conf. lo que resefio en «Teologia en latinoamérica», en Teologia y
Vida XXXI (1990) 337-344.

*M. M¢. Grath, «La mision de la teologia en Latinoamérica», en Anales
de la Facultad de Teologia X1 (1961) 16-17.
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fica pero no desaparece. Sin mencionar la teologia que se
sigue ensefiando en algunos seminarios y casas de for-
macién religiosa, que no difiere de los cauces de la ense-
flanza teoldgica preconciliar y se mantiene en incuestio-
nada dependencia de cierta teologia sureuropea, la mis-
ma teologia de la liberacién, no sélo por la formacién de
quienes la representan como por el debate que entabla,
se confronta con la teologia europea y se establece en una
dependencia critica con la misma’®. Mds o menos
criticamente la dependencia de la teologia latinoameri-
cana de la europea se mantiene hasta el dia de hoy.

¢Qué decir y cémo valorar esta situacién de dependen-
cia? Mi opinién es la siguiente. La especificidad de una
teologia latinoamericana excluye el provincianismo. El
particularizarse de la teologia en América Latina resul-
tarfa contradictoria con nuestra misma actual diversidad
étnico-cultural si pretendiese fraguarse de espaldas y al
margen del espacio cultural occidental-europeo. No es
un tedlogo, sino un incisivo pensador el que nos recuer-
da esta situacién que deberfamos reconocer en aras de
un realismo histérico que nos permita superar nuestros
complejos culturales. «<Somos y no somos europeos» ha
dicho con razén Octavio Paz al recibir el premio Nobel
de Literatura, y esto no significa un menos sino un méas
como bien lo grafica la siguiente anécdota que narra
Leopoldo Zea: «Una vez me dijo Malraux, en una exposi-
cién mexicana en Paris: -Usted debe estar muy orgulloso
de la gran cultura maya y azteca que se presenta aqui, de

> Baste recordar la dependencia critica de algunos tedlogos de la
liberacién con respecto a la «teologia de la esperanza» de J. Moltmann.
AsiR. Awves, A theology of Human Hope, Cleveland 1969 (malamente
traducido al castellano como Religion ;opio o liberacion? Montevideo
1978,156) y G. Gumitrrez, Teologia de Ja Liberacion, Lima 1971,269-270.
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la misma manera que nosotros los europeos nos senti-
mos orgullosos de la cultura griega y latina. Me atrevi
entonces a decirle -prosigue Zea- que habia una diferen-
cia, y es que nosotros tenfamos mds que ellos. -;Qué dice
Usted? me preguntd. Le dije: -;Ese arte maya azteca y
maya no es de ustedes, no es cierto? Respondié que no, y
yo le dije entonces que ese arte era nuestro, y que ade-
mas lo era el griego y romano. Me dijo entonces que te-
nia razén, que nosotros tenfamos mas riqueza»'é. La ri-
queza y lo especifico de lo latinoamericano no cabe en
un folklorismo provinciano. El indigenismo no es una
alternativa del herodianismo. Lo que corresponde es asu-
mir sin complejos y en toda su compleja dinamicidad
nuestra realidad mestiza. Somos mestizos, y lo somos
siendo y no siendo europeos, siendo y no siendo indige-
nas. Es mds, somos latinoamericanos siendo lo que sere-
mos, es decir, mds que en referencia a una realidad ce-
rrada y establecida histéricamente lo latinoamericano es
el desafio de un futuro que interpela, en cuanto tedlo-
gos, nuestra creatividad e inteligencia.

Por otra parte la necesidad de no reducir y desvirtuar lo
latinoamericano en un provincianismo insignificante no
solo se impone por un realismo histérico-cultural, sino
que ademds deriva del mismo requisito de catolicidad
que extrovierte a la comunidad de los creyentes en Jesu-
cristo como iglesia de Cristo”” e impide que degenere en
secta al absolutizar una determinada particularizacion.
Esta es una dimensién formulada ya muy claramente en

16 Revista Anthropos n. 89 (1988) 27.

7 Conf. F. A. SuLuvan, «El significado e importandia del Vaticano I de
decir, a propésito de la Iglesia de Cristo, no «que ella es», sino que ella
subsiste en «la Iglesia Catélica Romana», en Vaticano II: balance y
perspectivas, Ed. R. Latourelle, Salamanca 1990, 607-616.
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Isidoro de Sevilla'. Al respecto anota Congar: «La
catolicidad es un atributo de toda iglesia, incluso local.
Mis atin: cada fiel es ‘catdlico’. Esto supone evidente-
mente, por una comunién verdadera, activa y profunda,
una presencia de lo universal y del todo en cada realiza-
cién particular del tnico cristianismo. Esta relacién a lo
universal distingue a la iglesia de la secta, porque lo que
constituye a la secta no es el nimero reducido como tal...
Lo que constituye la secta es la falta de referencia a la tota-
lidad: falta de referencias de textos biblicos particulares al
conjunto y al centro dela revelacién, segtinla analogfa de
la fe’; falta de situar unos hechos particulares de la vida en
una estructura de conjunto; falta de ver la relacién entre la
iglesia como orden sagrado de santidad y de salvacién,
con el mundo la cultura, la historia humana, a la que se
intenta asumir y salvar»®.

Una segunda dependencia que es posible constatar en la
teologia latinoamericana actual y a la cual ya se aludié
es una dependencia especifica del Concilio Vaticano II.
Se trata de algo més que la dependencia debida a un tex-
to magisterial, podria decirse que el Vaticano II repre-
senta el acta de bautismo de una teologia latinoamerica-
na y que ésta desde entonces participa del caracter y ta-
lante de aquel.

En realidad, el Concilio Vaticano II fue un concilio ecumé-
nico en el cual, no s6lo cuantitativamente, es decir, por el
nimero de los obispos participantes, sino que tambijén

18 «Catholica universalis quasi ka.t’ 0A0V, id est secundum totum. Non
enim sicut conventicula haereticorum...» Etymol.VIIL,1,1, en P.L. 82,293.
¥ «Propiedades esenciales de la Iglesia», en Mysterium Salutis 1V,
Madrid 1973, 508-509.
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cualitativamente, o sea, por el influjo que tuvieron en su
desarrollo y resultado, los obispos europeos tuvieron un
predominio evidente. A pesar, sin embargo, de ser un con-
cilio cuyos protagonistas fueron europeos, donde parece
haber encontrado un mayor eco y una recepcién méas pro-
funda ha sido en América Latina.

Con posterioridad al Vaticano II la teologia en América
Latina ha dejado de ser un articulo importado y extrafio.
Este hecho tiene una importancia no sélo eclesial sino cul-
tural de gran trascendencia. A diferencia de Europa don-
de parece haberse producido un vacio o receso teologico
con posterioridad al concilio, entre nosotros, Medellin de-
sat6 un proceso de biisqueda y produccién teologica in-
éditas hasta entonces.

Mas que su discurso explicito sobre la teologia®, es el
contexto eclesial esencialmente referido al mundo en que

¥ Las referencias explicitas del Vaticano II a la teologia no son muchas.
Ala que mds aluden los te6logos europeos es a la que se hace sobre la
existencia de «un orden ojerarquia de las verdades de la doctrina catélica»
(UR11). En América Latina, sin embargo, las que mas resonancia han
encontrado se leen en Gaudium et Spes 62: «Aunque la Iglesia ha
contribuido mucho al progreso de la cultura, consta por experiencia que
no escasean a veces las dificultades de compaginar la culfura con Ia
formacion cristiana».

Estas dificultades no dafian necesariamente la vida de fe, incluso pueden
estimular la mente a una mis exacta y profunda comprensién de aquélla.
Puesto que los més recientes estudios y hallazgos de las ciencias, de la
historia y de la filosofia suscitan nuevos problemas, que arrastran
consecuencias précticas y reclaman nuevas investigaciones teologicas.
Por otra parte, los teblogos, guardando los métodos y las exigencias de
la diencia sagrada, estdn invitados a buscar siempre un modo mis
apropiado de comunicar sus conocimientos a los hombres de su época;
porque una cosa es el depésito mismo de la fe -0 sea, sus verdades- y
otra cosa es el modo de formularlas, conservando el mismo contenido...
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se sitda el Vaticano II, lo que potenciara el resurgimiento
teolégico del postconcilio en América Latina. Esto se plan-
tea claramente en los parrafos introductorios de la Cons-
Htucion pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual. So-
bre todo en Gaudium et Spes 4 hay un texto que se con-
vertird en un verdadero programa teoldgico en
Latinoamérica: «es deber permanente de la Iglesia escru-
tar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la
luz del Evangelio, de forma que, acomodandose a cada
generacion, pueda la Iglesia responder a las perennes
interrogantes de la humanidad sobre el destino dela vida
presente y futura y sobre la mutua relacién de ambas. Es
necesario, por ello, conocer y comprender el mundo en
que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo
dramdtico que con frecuencia lo caracteriza».

La ya mencionada continuidad que se establece entre el
Vaticano Il y Medellin se percibe también en el papel que
se le asigna a la teologia. Ninguno de los 16 documentos
redactados en Medellin se refiere a la teologia como tal,
sin embargo, en todos ellos se la percibe como algo esen-
cialmente relativo a una situacién histérica concreta. Baste
un ejemplo: «La fidelidad de la Iglesia a la revelacién
tiene que ser dindmica. La catequesis no puede, pues,
ignorar en su renovacion los cambios econdémicos, de-
mogréficos, sociales y culturales sufridos en América la-
tina. De acuerdo con esta teologia de la revelacion, la ca-

Los que se dedican alas ciencias teolégicas y filos6ficas en los seminarios
y universidades empéfiense en colaborar con los hombres versados en
otras materias, poniendo en comiin sus energias y puntos de vista. La
investigacién teolégica siga profundizando en 1a verdad revelada, sin
perder contacto con su tiempo... es de desear que numerosos laicos
reciban una buena formacién en las ciencias sagradas, y que muchos de
ellos se dediquen ex profeso a estos estudios...».
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tequesis actual debe asumir totalmente las angustias y
esperanzas del hombre de hoy, a fin de ofrecerle las po-
sibilidades de una liberacién plena, las riquezas de una
salvacién integral en Cristo, el Sefior» (Catequesis, 6).

Ahora bien, a mi parecer, lo més decisivo de Medellin no
esta en haber puesto en el tapete el tema de la liberacién
como tal, sino en que por primera vez y de manera expli-
cita, concientemente, se considera la situacién de Améri-
ca Latina, no més como accidente prescindible, sino como
antecedente al que queda confrontado el ejercicio teolé-
gico. Se trata de atender e «interpretar los signos de los
tiempos» tal como éstos se perfilan en América Latina,
de atender a la situacién espacio-temporal, histérica, en
la que se inserta la iglesia y la teologia. Se motiva un que-
hacer y ejercicio teoldgicos situados y responsables de la
realidad concreta y no al margen de la misma.

Hemos afirmado anteriormente que lo acontecido en la
teologia latinoamericana tiene una trascendencia no sélo
eclesial sino un significado cultural enorme. Asi como
de un nifio se dice en un momento que «entré en uso de
razén», después de cinco siglos podria decirse que la igle-
sia latinoamericana ha empezado a dar pruebas de «uso
de razén», de que es capaz de pensar por si misma. Cier-
tamente no se trata de pruebas de una madurez adquiri-
da, pero si del inicio de una nueva etapa de desarrollo.
Se trata de un momento critico, de crisis y no es ofensivo
compararlo con el que afraviesa un adolescente que ne-
cesita autoafirmarse al tomar conciencia de si. Es un mo-
mento decisivo del futuro que requiere de gran lucidez
para no ofuscarse ante los riesgos y peligros que encie-
1ra, y tampoco encandilarse ante el dinamismo vital que
comporta. En todo caso -y sirviéndonos todavia dela ima-
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gen empleada- asi como el adolescente no puede retor-
nar a la infancia sino que sus posibilidades se juegan en
adquirir la madurez, asi también no es una alternativa
viable el retrotraerse al estado en que se encontraba la
teologfa latinoamericana con anterioridad al Vaticano IL.
La situacién no es facil porque el peligro de paralogizar-
se, ante los riesgos y desafios, de tratar de detener un
desarrollo y proceso iniciado y todo esto con la mejor de
las intenciones, ha dejado de ser mera posibilidad.

Es dificil en Europa aceptar realmente que el momento
que vive la iglesia latinoamericana es diverso, distinto
del europeo. Es facil el recurso al catolicismo latinoame-
ricano como una reserva meramente cuantitativa de la
iglesia universal para el futuro. Es arduo asumir el desa-
fio cualitativo que representa un estilo de pensamiento
que no siempre coincide con el europeo y que a veces lo
cuestiona. La tentacion de descalificarlo como barbaro
es grande. Por otra parte, asi como para los europeos la
mayor dificultad puede estribar en asumir este momen-
to de crisis y crecimiento en Latinoamérica como distin-
to y respetarlo como tal sin precipitarse en descalificarlo.
Para los latinoamericanos es, tal vez, mas dificil hacer-
nos cargo del mismo en su unidad y continuidad con el
europeo.

La dependencia de la teologia latinoamericana con res-
pecto al Vaticano II es decisiva y persistente dado que
este Concilio representa un hito decisivo, un gozne que
permite abrirse a nuevos horizontes y representa serios
desafios que no se podrian obviar sin poner en cuestién
el futuro de un cristianismo realmente catélico entre no-
sotros. En realidad, «la incorporacién de pueblos y cul-
turas» como «realizacién de la catolicidad» que Congar
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sefiala como «magnifico programa» de Lumen Gentium,
13%, la «interpretacién teolégica fundamental del C. Va-
ticano II» de K. Rahner como «la primera autoactualiza-
cién magisterial de la iglesia como iglesia mundial» (der
erste amtliche Selbstvollzug der Kirche als Weltkirche)?,
constituyen un desafio® y sefialan un camino en defini-
tiva irreversible®.

Un tercer tipo de dependencia de la teologia latinoame-
ricana es la que manifiesta con respecto a la praxis. Esta
dependencia se manifiesta de modo diverso pero no con-
tradictorio en una doble vertiente. De manera implicita
en una concepcién de la teologia como propedéutica prag-
matica destinada al clero y de manera explicita como pro-
grama de la teologia de la liberacién.

En el primer caso no se habla de praxis y aunque equivo-
camente pueda considerdrsela una «teologia académi-

# «Propiedades esenciales de la Iglesia», en Mysterium Salutis IV, Madrid
1973, 508-510.

2 Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils, en
Schriften zur Theologie XIV, 288.

# Como lo explicita el mismo K. Ranner en Die bleibende Bedeutung
des II.Vatikanischen Konzils, en Schriften zur Theologie XTV, 303-318.
* En una perspectiva universal el caso de Latinoamérica se torna
todavia mas acucioso. Retomando el planteamiento de Rahner, J. B.
Merz anota: «El cristianismo, que, después de una corta época de
fundacién en el judeo cristianismo, se debia a un espacio cultural
relativamente unitario a lo largo de alrededor de dos mil afios, a saber,
el espacio cultural occidental-europeo, hoy dia se abre a un cristianismo
mundial que debe enraizarse culturalmente de modos diversos. Se sitia
en el camino de un cristianismo culturalmente monocéntrico europeo
hacia un cristianismo universal culturalmente policéntrico. ;C6mo
entiende y asume la teologia esta diversificacién étnico-cultural?»,
«Theologie versus Polymythie oder Kleine Apologie des biblischen
Monotheismus», en Einheit und Vielheit XIV. Deutscher Kongress fiir
Philosophie, Hamburgo 1987, 185.
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ca»”, de hecho se trata de una teologia que desde un co-
mienzo se ensefia como requisito para el ministerio y
praxis pastoral del clero y que hasta el dia de hoy se
adecua y restringe estrechamente a esta funcién en semi-
narios y centros de formacién eclesidstica. En América
Latina la teologia no logré realmente encarnarse en el
quehacer intelectual de las universidades antes que és-
tas se laicizaran el siglo pasado, tampoco, durante este
siglo, en las universidades catélicas se ha logrado conso-
lidar un espacio ni menos una tradicién teolégica. De esta
manera los requerimientos teolégicos se concentran en
los que formal e inmediatamente impondria la forma-
cién doctrinal del futuro clero. Por eso me he atrevido a
hablar de propedéutica pragmatica. Esta ademads de cle-
rical tiene el sesgo propio de un inmediatismo endémico
que, al parecer, més que debida a una mentalidad prag-
matica, estd condicionado por un hébito o propensién
activista se enraiza, al menos en parte, en la ausencia du-
rante siglos de una vida mondstica que actualizara la di-
mensién contemplativa y mds gratuita de la fe cristiana.

Consideremos la segunda vertiente manifestativa de una
dependencia de la teologia latinoamericana de la praxis.
Esta difiere de la anterior no sélo porque explicita sino
porque tematiza la praxis radicalmente como referente
fontal de la teologia. Ya no se trata de la praxis pastoral
del clero como funcién a la que debe adecuarse la ense-
fianza teoldgica. Ahora la teologia en cuanto tal se define
como «reflexion critica de la praxis histdrica ala luz de la

# En un estudio reciente, en referencia a «la teologfa americana del
siglo XVI», se llama «teologia académica» a «la teologia que se ensefiaba
en los centros de estudios americanos juridicamente establecidos,
principalmente enJas universidades». Conf. J. L. ILLANES- ]. I SARANYANA,
Historia de la Teologia, Madrid 1995, 156-175.
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fe»* . De esta manera el desafio pastoral del Vaticano II
se acoge més que como problema puntual de una deter-
minada disciplina teolégica, la teologia pastoral, como
un sine qua non de cualquier teologia responsable del
futuro y del presente en Latinoamérica”. En la primera
parte de su libro, Gutiérrez precisa lo que entiende por
«teologia» y por «liberacién»®. Sin olvidar las dimensio-
nes de «sabiduria» y de «saber racional», la teologfa, como
ya anotamos, es definida basicamente «como reflexién
critica de la praxis histrica a la luz de la fe»®. Ahora
bien, en palabras del mismo Gutiérrez: «Reflexionar a
partir de la praxis histérica liberadora, es reflexionar a la
luz del futuro en que se cree y espera; es reflexionar con
vistas a una accion transformadora del presente». En este
sentido, la teologia de la liberacién queda propuesta como
«una nueva mariera de hacer teologfa»®. Y esta «nueva
manera» se especifica escatolégicamente: «reflexionar a
la luz del futuro que se espera y cree». Correlativa a esta
comprension escatoldgicamente determinada de la teo-
logia, es también la de liberacién. Esta implica «concebir
la historia como un proceso de liberacién del hombre,...
percibir la libertad como una conquista histérica»®. Gutié-
rrez vuelve a explicitar la importancia del horizonte his-
térico para la teologia de la liberacién cuando se refiere
al nexo fundamental entre «futuro y actualidad histori-

% G. Gurtrrez, Teologia de Ia liberacion. Perspectivas, Lima 1971, 31.

7 No se frata, ciertamente, de una exclusividad de los teélogos
latinoamericanos, sino de una toma de conciencia generalizada como
bien lo sefiala C. Dumont, De trois dimensions retrouvées en theologje.
Eschatologie, Orthopraxie, Hermenéutique, en Nouvelle Revue
Theologique 92 (1970) 561-591.

% G. Gutitrrez, Teologia de Ja liberacion, Lima 1971, 13.

®p.a.c., 31.

¥o.a.c., 33.

op.a.c., 52.
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ca»” y entre «escatologia y politica»®. Con respecto a lo
primero afirma: «Las realizaciones histdricas en el pre-
sente son, en tanto que ordenadas hacia lo que vendra,
tan caracteristicas de la escatologia como la abertura al
futuro»®.

El mensaje del Nuevo Testamento, por otra parte, no debe
espiritualizarse: «No basta reconocer que la escatologia
se da en el futuro y en el presente. En efecto, esto puede
afirmarse permaneciendo en el nivel de las realidades
«espirituales», futuras y actuales. Se dird entonces, con
una expresién que puede llamarnos a engafios, que la
escatologia no desvaloriza la vida presente; pero si por
«vida presente» se entiende s6lo «vida espiritual presen-
te», no estamos ante una correcta inteligencia de la esca-
tologia. Su actualidad es una realidad intra-histérica»®.
La cita anterior nos introduce al problema que significa
precisar el nexo que rige entre escatologia y politica. Es-
tas, en opinién de Gutiérrez, estin mediadas por la uto-
pia: «La fe y la accién politica no entran en relacion co-
rrecta y fecunda sino a través del proyecto de creacién
de un nuevo tipo de hombre en una sociedad distinta, a
través de la utopia...»*. Tenemos pues que la praxis his-
torica se especifica no sélo como objeto al que se quiere
atender sino como criterio hermenéutico que le concier-
ne a la teologia. Como bien lo sefiala Scannone: «El «de»
de la teologia de la liberacién es entendido por ella si-
multdneamente como «sobre» y como «desde». Esto
muestra que se mueve en el circulo hermenéutico que se

2 9.a.c., 204.
®o.a.c., 261,
¥0.a.c.,209.
®0.a.c., 214.
*%90.a.c.,,303.
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da entre la lectura de la situacién y la praxis histéricas a
la luz de la palabra y la relectura de ésta desde dichas
situacién y praxis»¥

(Qué decir de la dependencia en que la teologia latinoa-
mericana se establece con respecto a la praxis sobre todo
en esta segunda vertiente® que hemos resefiado en G.
Gutiérrez? A mi parecer uno de los limites mas serios del
planteo antes esbozado proviene de una utilizacion acri-
tica del concepto de praxis que, al menos inicialmente,
recepciona del marxismo. Sobre este punto reflexiona-
mos un grupo de amigos en un seminario realizado en
1972, en pleno auge y entusiasmo desatado por el pro-
grama teoldgico entonces recién propuesto por Gustavo
Gutiérrez®. Lo que entonces concluiamos, después de
revisar también los planteos de Marx, Metz y Moltmann
sobre este tema, pareceria no haber perdido vigencia.
Concluiamos entonces: «Tenemos pues que las lagunas
y deficiencias que surgen del uso que la teologia de la
liberacién hace de teoria y praxis no sélo estdn condicio-
nadas por una insuficiente consideracién de los antece-
dentes filoséficos del problema que imposibilitan el ade-

¥ Teologia de Ia liberacion y doctrina social de la Iglesia, Madrid 1987,
34.

* Con respecto a la primera, una evaluacién més exhaustiva e in recto
supone una retrospectiva histérica que excede mis posibilidades. Hasta
donde pude ver no existe una historia de la teologia latinoamericana
complexiva, s6lo es posible remitir a ensayos monograficos parciales:
AAVv., Maleriales para una Teologia en América Latina, San José de
Costa Rica 1981; E. DusseL «Histéria recente da teologia na América
Latina», en E. DusseL, 500 anos da histdria da Igreja na América Latina,
San Pablo 1992, ].I. Saranyana, E/ quinto centenario en perspectiva
teoldgica, Pamplona 1993.

* F. CastiLLo, J. Noem, J. ARTEAGA, EDUARDO RODRIGUEZ, «Teoria y praxis
en la teologia de la liberacién», en Teologia y Vida 15 (1974) 3-38.
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cuado planteo dialéctico del mismo. Hay todavia un fac-
tor, en definitiva mas determinante, y es el que plantea-
bamos entre las interrogantes a la teologia politica: su-
puesta una confrontacion teoria-praxis a nivel filoséfico,
que reconoce su significado fundamental como horizon-
te de comprensién de la racionalidad moderno-contem-
porénea, se precisa todavia una articulacién teoldgica del
mismo, o como deciamos, una interiorizacién radical y
real de teoria-praxis al circulo hermenéutico teolégico.
Como dijimos, no basta querer referir la fe a una praxis.
Una significacién fundamental de tal referencia sélo se
da enlamedida en que la fe se determina dialécticamente
en su positividad teérica»®.

® 0.a.c., 37-38. El comentario antecedente era el siguiente: « «A pesar de
la raigambre filoséfica de la categoria de praxis, Gutiérrez no la usa en el
sentido técnico preciso que ha alcanzado en el lenguaje filoséfico. Con
esta palabra quiere subrayar «los aspectos existenciales y activos» de la
experiencia humana y cristiana contraponiéndolos a los aspectos
puramente cognoscitivos, contemplativos y doctrinales. En su obra, la
mayor parte de las veces, puede reemplazarse «praxis» por «accion» y
nada cambia radicalmente. Cuando se enfatiza que la praxis es el punto
de partida de la reflexién teoldgica se quiere afirmar un programa de
ejercicio teoldgico que parta de las preguntas y problemas que nacen de
laiglesia por su insercién en el quehacer histdrico latinoamericano, como
contrapunto a la teologfa meramente especulativa que se queda en la
inteligencia y sistematizacién del dato dogmatico.

El aporte principal de Gutiérrez seria el arraigar la reflexién teoldgica
en el suelo de los problemas que agitan hoy la conciencia
latinoamericana. Pero el ejercicio teolégico consiguiente no se diferencia
mucho de] tradicional. Los interrogantes son tratados a la luz de la
Escritura, la historia de los dogmas, la historia de la iglesia, las
declaraciones del magisterio. Cuando se trata de «iluminar» los
problemas desde la fe, hay un salto hacia el saber acumulado de la
iglesia y se pierde la relacién intima con el punto de partida. Es como
si la praxis histérica quedara exterior a la teologia: es su punto de
partida, pretende ser su punto de llegada, pero no esti presente en el
quehacer teol6gico propiamente tal.

Pero todavia hay otro problema. Si revisamos la estructura del libro y
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Ahora bien, a mi parecer, la «positividad teérica» de la
que necesita dar prueba una teologfa latinoamericana
implica y requiere superar tanto un inmediatismo prag-
matico que parece ser crénico entre nosotros como una
inmediatez acritica que se ha acentuado y parecerian re-
surgir y favorecerse en el presente. Nos topamos, por una
patte, con una doble falencia histérica, a la que ya hemos
aludido al referirnos a la primera vertiente en que nues-
tra teologia depende de la praxis, y que no deberiamos
seguir desconociendo y mucho menos magnificando
como si fuese un haber. Me refiero al déficit contemplati-

los ejemplos de ejercicio teoldgico, vemos que desde una opcion ético-
politica, que se considera mds coherente con el mensaje evangélico, se
critica a la iglesia no revolucionaria como aliada de los opresores. Los
contenidos de su predicacién son denunciados como alienantes y
legitimadores de una situacién de explotacion. La mediacién teolégica
queda reducida a criticar estos contenidos desde una relectura de la
Escritura o la Tradicion, resultando de esta critica nuevas formulaciones
que hacen coherente la opcién cristiana con el compromiso
revolucionario.

A este modo de pensar subyace la asuncién acritica de una determinada
praxis revolucionaria latinoamericana como la positiva desde el punto
de vista cristiano, y por lo tanto, como punto de partida de una reflexién
teoldgica. Parece suponerse que esa praxis revolucionaria es la
depositaria del sentido de la historia y que puede ser determinada
como punto de partida sin requerir una mayor explicitacién. El
resultado de esta manera de pensar, que no asume realmente los
condicionamientos del problema teoria-praxis, es que la teologia que
brota de alli viene a ser una critica de otras praxis o de otras teorias y
una justificacién ideolégica de la praxis elegida como punto de partida.
No aparece claro c6mo esta teologia de la liberacién se pueda constituir
en instancia critica de la misma praxis histérica revolucionaria que es
su punto de partida. En el fondo, la praxis histérica es tomada como
punto de arranque del teologizar, pero no objeto de reflexién critica.
Por esta via la teologia de la liberacién puede recaer en una nueva
teoria «reflejo» que legitima una praxis ya dada y objetivada, y como
tal cumplir el papel de una ideologia, que a su vez genere una praxis
fetichizada o ideoldgica y no una praxis revolucionaria».
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vo y reflexivo de nuestra iglesia, que se manifiesta en la
carencia de una tradicién monéstica y filoséfica consoli-
dada entre nosotros?. Este lastre histérico resulta toda-
via mas oneroso en una situacién como la actual, en la
cual no sélo se ha disociado de facto la vocacion eclesial
del tedlogo de la vocacion teoldgica de la iglesia®, sino

# Conf. la retrospectiva histérica con respecto a lo primero de M. pE
ELizaLpt, «La vida mondstica y contemplativa en Hispanoamérica», en
Cuadernos Mondsticos 92 (1990) 39-60; con respecto a lo segundo
volveremos més adelante.

4 Cjertamente el te6logo tiene una vocacién eclesial insoslayable ya
que la teologia tiene como sujeto propio y adecuado no al individuo
considerado separadamente sino a la comunidad de los creyentes en
Jesucristo. «Sobre la vocacion eclesial del tedlogo» tenemos un reciente
documento de la Congregacién para la doctrina de la fe del 20 de mayo
de 1990. Para captar, sin embargo, en toda su dimensidn y profundidad
«la misién de la teologia en la Iglesia» como se nos propone en este
documento debemos atender también a una realidad antecedente
todavia mas fundamental. Se trata de la vocacion teoldgica que le
concierne a la iglesia. La vocacién eclesial del tedlogo depende de la
vocacion teolégica de la iglesia y ésta es la que le proporciona su
horizonte m4s definitivo y su dinamismo mas intimo.

Enrealidad, la vocacién teolégica de la iglesia estd denotada en la misma
palabraiglesia. Fkklesizen griego remite a k2/éo, llamar, y se emparenta
con klesis que quiere decir llamado o vocacién. Iglesia designa la
comunidad de los lamados, de los convocados por Dios en Jesucristo.
Como lo recuerda el Concilio Vaticano I1 la iglesia se debe, como a su
fuente de origen, a un designio de Dios-Padre que «quizo convocar a
los creyentes en Cristo en una iglesia santa credentes in Christum
convocare statuit in sancta ecclesia» (L.G.2). El mismo Concilio recuerda
que ella tiene en el «reinado» de ese mismo Dios su misién presente y
consumacién futura (L.G.5). La Iglesia se origina pues de un llamado
divino, de esa convovacién dirigida a todo hombre hecha por Dios en
Jests, y su fin, el establecimiento escatoldgico del reino de Dios,
constituye su vocacion. Tal es su pasado y futuro, de ellos deriva en el
presente una advocacion fundamental y permanente a Dios. La iglesia
se encuenira en la historia avocada a Dios no de cualquier manera,
sino que asi como la convocacién hecha por Dios es en Jesis, asi también
ella debe avocarse en cada tiempo a Dios en Jestis, es decir, avocarse a
Dios como evangelio, como buena noticia de Aquel que se ha
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que se insinda una «deriva antiteolégica», en la cual la
funcién pastoral o practica de la teologia confinaria a ésta

comprometido a salvar lo que ha creado. El Dios de Jests es evangelio,
es logos de salvacién que no anula el logos creacional al cual puede
acceder el hombre por la razén, sino que lo asume y perfecciona ya
que en el mismo logos que es Jesiis es donde todo ha sido creado y
redimido por Dios.

En este contexto el in ecclesia propio del quehacer teoldgico, se perfila
no més en una estitica tan c6moda como estéril de lo ya dicho y
establecido sino como el dinamismo mads intimo del peregrinar
escatoldgico al «Reino de Dios» que es la iglesia. Juan Pablo II, les
recordaba recientemente a los miembros de la Comisién teolégica
internacional : «Es evidente que el trabajo de los tedlogos no se debe
limitar, para decirlo asi, a la repeticion de las férmulas dogmaticas,
sino que es necesario que él ayude ala iglesia a un conocimiento siempre
mayor del misterior de Cristo» (Ad sodales Com. Int. Theol. 26.10.79,

en A.AS. 71 (1979) 1431).

No es ciertamente por un mero afin de novedad que el obispo de Roma
les pide a los tedlogos el no ser repetidores. Ello deriva precisamente
de una recta comprensién del ser en la iglesia que le concierne a la
teologia, de una comprensién teolégica y no meramente sociolégica
de la vocacion eclesial del tedlogo. El in ecclesia como lugar propio de
la teologia no condiciona una estatica espacial, ya que més que el &mbito
en el cual se sitda un sujeto particular, remite al mismo sujeto
comunitario, a la iglesia como sujeto dindmico de la teologia, a esa
peregrina de Jestis que camina a la casa del Padre. In ecclesia ad Deum.
Si no se considera la vocacién teologica de la iglesia como elemento
determinante del mismo ser iglesia se corre el riesgo de que el ejercicio
teolégico en la iglesia se desfigure y pervierta en sancién ideoldgica de
Ja institucién o fatua y estéril adulacién del magisterio. In ecclesia quia
ad Deum.

De la vocacién teol6gica de la iglesia, de su intimo ser ad Deum deriva
un dinamismo que precisamente por no desentenderse del concreto
substrato eclesial lo tensa escatoldgicamente y de modo permanente.
Ello no significa que la teologia se sobreponga a la realidad concreta y
visible eclesial sino que la proyecta de acuerdo a la promesa del Espiritu
que la sostiene y vivifica. Quia in ecclesia ad Deum. La vocacién
teolégica de la iglesia es lo que permite captar el servicio y el carisma
teolégico en la iglesia, en su misién y dinamismo maés propio, busca de
inteligencia de la fe no como alternativa a la razén sino como
santificacion de la misma.
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a ser una «versione soft della vecchia teologia del magis-
terio»®, es decir, la colofonia de una eclesiologia tan acri-
tica como ensimismada. Lo que necesitamos es, mas bien,
una teologfa que articule el acontecimiento salvifico de
Jestis en su concreto excentricismo eclesiolégico, como
se atrevié a asumirlo el Vaticano II y permanece, des-
pués de treinta afios, como tarea pendiente.

Como un tltimo tipo de dependencia e intimamente co-
nectada con la anterior es la que la teologia latinoameri-
cana tiene con las ciencias sociales. En este caso se trata
de una dependencia que se concentra al planteo de la
teologia de la liberacién y que, quizé por lo mismo, haya
podido ser considerada como una nota distintiva de la
teologfa latinoamericana con respecto a la europea*. La

3 P, SEQUER, «L'istituzione teologica nella chiesa», en Teologia19 (1993)
217.

“ F. MARTINEZ remata su comparacion entre ambas-: teologias con el
siguiente parrafo: «Finalmente, por ser una praxis de liberacién en un
contexto de opresion, introduce en la teologia latinoamericana una
diferencia con la teologia europea en cuanto instrumento teérico
utilizado. La teologia europea, mis distante de la praxis histérica y
mds inclinada a los esquemas explicativos universalizantes, utiliza
preferentemente la filosofia, realizando el quehacer teolégico en didlogo
directo con movimientos filoséficos y culturales. La teologia
latinoamericana, realizada en y desde la prexis liberadora y mas
interesada en la transformaciéon histérica de la realidad, utiliza
preferentemente las ciencias sociales. Considera que la mediacién de
las ciencias sociales es més adecuada para un andlisis de los mecanismos
politicos, econdmicos y culturales que generan esa situacién de
opresion, y para superar la utilizacién ingenua y acritica de la praxis
en el quehacer teolégico y en el compromiso liberador. Las ciencias
sociales no son para la teologia latinoamericana criterio teoldgico, pero
son mediaciones necesarias para una inteleccién de la fe cristiana desde
la praxis liberadora de la comunidad cristiana», «Teologia
latinoamericana y teologia europea (Consonancias y disonancias)», en
Nuevo Mundo 1987, N .34, 45.
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«mediacién socio-analitica» si usamos la expresion de C.
Boff* es un tema ampliamente considerado tanto por los
mismos representantes de la teologia de la liberacién*
como por estudios que tratan de rescatar y proyectar su
vigencia hermenéutica?. Constituyé ademds un punto
neurélgico del debate y la polémica que enmarcan las
dos Instrucciones de la Congregacién para la Doctrina
de la Fe. Asi como con respecto a la primera de éstas la
contextualizacion histdrico-politica que entonces ensaya-
mos* para acotar su aporte teoldgico recobra pertinen-
cia con el cambio del escenario politico mundial que se
produjo hace ya casi una década, me parece que una
contextualizacién histérica, aunque muy elemental, pue-
de ser util para captar la proyeccién més perdurable, y
més alla de la eventualidad politica inmediata, que pue-
da tener esta dependencia de la teologfa latinoamericana
con respecto a las ciencias sociales.

En un primer momento la tarea de una «interpretacién de
los signos de los tiempos» latinoamericanos que les plan-
tean los obispos a los teélogos en Medellin es llevada a

 Teologia de lo politico. Sus mediaciones, Salamanca 1980, 31- 142.

* Conf. J. L. Segundo, «Teologia y ciencias sociales», en Fe cristiana y
cambio social en Ameérica Latina. Encuentro en El Escorial 1972,
Salamanca 1973, 285-295; G. Gutiérrez, «Teologia y ciencias sociales»
en Pdginas 9 (1984) 4-15; R. Antoncich, «Teologia de la liberacion y
doctrina social de la Iglesia», en Mysterium Liberationis I, Valladolid
1990, 145- 168.

¥ Ademds de la extensa monografia de C. Boff citada en la nota 45,
puede verse el prolijo trabajo de J.C. Scannone que la articula y matiza
sirviéndose del planteo de Lonergan: «El papel del anlisis social en la
teologia de la liberacién», del mismo autor, Teologia de /a liberacion y
Doctrina social de Iz Iglesia, Madrid 1987, 81-103.

“ Conf. «Instruccién sobre algunos aspectos de la «Teologia de la
Liberacién». En la biisqueda de una apreciacién teol6gica», en Teologia
y Vida XXV (1984) 353-360.
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cabo sirviéndose fundamentalmente de los aportes que
provienen de las ciencias sociales. Las teorfas de la depen-
dencia y de la marginalidad permiten acceder a una vi-
sion, a primera vista al menos, coherente y global de Lati-
noamérica y los te6logos recurren a ellas. En este contexto
el término liberacién no sélo sirve para superar un con-
cepto abstracto y deshistorizado de la redencién, sino que
acoge un dinamismo que se perfila, una biisqueda que se
insinda y reclama de una sociedad més integrada y justa.
Los mismos exponentes de esta teologia, sin embargo, se
dan cuenta del peligro que representa confundir los de-
seos con la realidad y es asi como, pasada una primera
etapa de optimismo, mas que de liberacion se comienza a
hablar de cautiverio.

En algunos casos el recurso que se hace a los anlisis so-
ciolégicos se acoge acriticamente y se diluye el «bajo la
luz del Evangelio» que reclama el Vaticano II. Se aceptan
ingenuamente presupuestos ideolégicos, como si se tra-
tase de principios dogmaticos. Estimo, sin embargo, que
el peligro de un uso acritico de categorias marxistas se
magnificé por la repercusién politica que involucraba.
En todo caso, las dos instrucciones de la «Congregacién
para la doctrina de la Fe» de 1984 y 1986, marcaron un
hito en el camino que posibilita una nueva etapa en el
desarrollo de la teologia. Los documentos de la mencio-
nada Congregacion- sobre todo el segundo que es mu-
cho més s6lido y matizado que el primero- dejan en cla-
ro los peligros y la contradiccion con el evangelio a la
que en definitiva conduce una utilizacién acritica del mar-
xismo. No hay empero, una descalificacién global y ram-
plona de todo aquello que suele etiquetarse como teolo-
gia de la liberacién, como algunos pudieran o quisieran
pensar y, lo mas importante, seria un error pensar que se
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cuestiona un ejercicio teoldgico atento a la situacién con-
creta latinoamericana en cuanto tal.

A mi parecer la llamada de atencion que representan los
documentos romanos se minimiza y desvirtda si se en-
tiende como un asunto meramente politico, aunque hay
que reconocer que la discusién, pocas veces, ha supera-
do la miopia a la que exponen intereses exclusivamente
politicos. Mds alla de la disputa casi siempre ofuscada
entre liberacionistas y antiliberacionistas, lo que parece
estar concernido es un asunto filoséfico decisivo para el
futuro de la teologia latinoamericana.

El recurso que desde la teologfa se hizo a analisis globa-
les sobre la situacién latinoamericana mdés que fruto de
discernimiento entre diversas posibilidades fue, en cier-
to sentido, una necesidad, pues no habja mucho mds que
escoger. La teoria de la dependencia se ofrecia como una
razon asequible, como marco tedrico aceptable al ofre-
cerse como explicacién global de la situacion latinoame-
ricana. No habia mucho mds a lo que poder recurrir. Al
demostrarse y evidenciarse con el tiempo que tal razén
es parcial, que absolutiza algunos datos y desconoce
otros, se ha hecho evidente una falta de reflexién com-
plexiva sobre América Latina.

La carencia de una reflexi6n filoséfica de raigambre lati-
noamericana se ha hecho sentir al interior de la misma
teologia de diversas maneras. Como ya anotamos la «re-
flexién critica de la praxis histérica a laluz de la fe» de la
que nos habla Gutiérrez, es consistente en la medida que
se supera una concepcion cosistica de «praxis». Esta no
es determinable como un objeto independiente y auté-
nomo de los presupuestos tedricos del sujeto. Hay una
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correlaci6n entre praxis como objeto de experiencia y teo-
ria como subjetividad sustentadora de tal experiencia. La
praxis histérica presupone una teoria y no exime de una
confrontacién tedrica. Se hace presente de este modo lo
inevitable de una reflexién filoséfica.

Mis perceptible y menos abstracta que la emergencia te6-
rica y filoséfica que conlleva el recurrir a la praxis como
objeto de reflexién, es la que surge cuando se hace pa-
tente el esquematismo de un marco tedrico que
sociolégicamente puede ser titil, pero que no logra ha-
cerse cargo de toda la riqueza que encierra una situacién
histérica. En América Latina esto es muy notorio y lo
puede captar quien lea algunos de nuestros poetas o no-
velistas. Estoy pensando en Neruda, Garcia Marquez, en
Rulfo y Jorge Amado. En ellos, también en otros, se hace
presente un logos riquisimo que no podemos declarar
inexistente por el hecho de carecer atin de una traduc-
cién filoséfica adecuada del mismo, por mantenerse mas
bien como un mito-logos. Ciertamente es mas profunda
y completa la comprensién que se puede tener de Amé-
rica Latina si se lee con atencion «Cien afios de soledad»
que el més sofisticado de los andlisis socio-econémico,
que se haya elaborado en el marco de la teoria de la de-
pendencia. Puesbien, el trnsito del mito-logos a un logos
filosofico (al que los griegos llamaron teo-logos distin-
guiéndolo del contenido en la poesia de sus mitos) esta
apenas en sus inicios. La teologia se resiente de esta si-
tuacion. El tedlogo le echa de menos al fildésofo que le
desentrafie y articule el mito-logos del poeta.

Enla actualidad el tema de una filosofia latinoamericana

vuelve a recobrar importancia ante la orfandad que se
ha producido al derrumbarse las ideologias que se dis-
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putaban la verdad de Latinoamérica. A mi parecer, en
esta situaci6n al telogo no le cabe un papel meramente
pasivo, sino que se ve exigido a pensar, a pensar Latino-
américa desde su fe y descubrir nuevas claves de lectura
que superen la parcialidad de las interpretaciones que
han podido ofrecerle las ciencias sociales.

2.2. El talante histodrico de la teologia
latinoamericana

El segundo rasgo de la teologia latinoamericana que an-
teriormente anunciamos como «su afanosa y ardua deli-
mitacién en cuanto inteligencia histérica», mas que re-
sultado logrado surge del pasado como carencia hasta el
siglo XIX y pretensién que se explicita en la década de
los sesenta del actual. Se plantea més bien como el pro-
yecto de una herencia que lejos de desaparecer con la
crisis de la teologia de la liberacién en los noventa® no
es aventurado avizorar como tarea fundamental para el
futuro.

El aporte mas decisivo y perdurable de la teologia de la
liberacién en el desarrollo de la teologia en Latinoaméri-
careside, a mi parecer, en su pretensién de validarse como
teologia de la historia® . En realidad, lo mas significativo

*# Conf. F. CastiLo, «Teologia y liberacién en los noventa. Un andlisis de
la coyuntura latinoamericana», en Tdpicos (1991) N.3, 145-172. D.
Irarrazaval prefiere hablar de una «nueva fase» (new phase) en la teologia
latinoamericana, «<How is Theology Done in Latin America?», en Voices
from the Third World XV (1995)N.1, 72.

* Esto ciertamente no significa que el tema de la historia haya estado
totalmente marginado en la produccién teoldgica anterior, sino que
este se trata en una perspectiva todavia ajena a los cuestionamientos
surgidos de la modemna filosofia de la historia. Asi, por ejemplo, el
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de la teologia de la liberacién que decanta en una pers-
pectiva histérica menos mezquina que la inmediatamente
polémica, es su pretensién de articularse no a espaldas
sino de frente a una situacién histdrica desgarrada™ . En
esto su continuidad con el talante y sensibilidad teologi-
ca de los documentos de Medellin es patente™. El que la
interpretacion de los «signos de los tiempos» haya sido
parcial y deficitaria no invalida su afdn fundamental de
hacerse cargo de la concreta situacion histérica de nues-
tros paises. Esta persiste como un desafio para cualquier
teologia que no abjure del mensaje y doctrina cristianas
como evangelio. En este sentido constituye una ligereza
pensar que la «<nueva perspectiva hermenéutica»® dela
teologia de la liberacién haya sido realmente superada.

ensayo del jesuita chileno del siglo XVIII Manuel Lacunza, conf.
F. O. Parra C., Pensamiento teoldgico en Chile. Contribucion a su
estudio V. El reino que ha de venir: Historia y esperanza en Ja obra de
Manuel Lacunza (Anales de la Facultad de Teologia XLIV), Santiago
1993.

$1J.B. ME1z tiene razon cuando afirma que «la teologia de la liberacién
es algo més y otra cosa que una mera doctrina social de izquierda... es
teologia... que surge del horror que produce una teologia cristiana que
no ve ni atiende la historia del sufrimiento que clama al cielo», «Die
Dritte Welt und Europa», en Stimmen der Zeit211 (1993) 3-9.

52 Baste mencionar dos textos: «Un sordo clamor brota de millones de
hombres, pidiendo a sus pastores una liberacién que no les llega de
ninguna parte» (Pobreza, 2); «La fidelidad a la revelacion tiene que ser
dindmica. La catequesis no puede, pues, ignorar en su renovacién los
cambios econdmicos, demogréficos, sociales y culturales sufridos en
América Latina. De acuerdo con esta teologia de la revelacién, la
catequesis actual debe asumir totalmente las angustias y esperanzas
del hombre de hoy, a fin de ofrecerle las posibilidades de una liberacién
plena, las riquezas de una salvacién integral en Cristo, el Sefior»
(Catequesis, 6).

% Como muy bien acota Juan Carlos Scannone al referirse a «la nocién
global de la teologia de la liberacién», en Teologia de la liberacion y
Doctrina Social de Ja Iglesia, Madrid 1987, 25-26.
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Equivaldria, por lo demds, a una precipitada renuncia al
enfoque histdrico-salvifico con que el Concilio Vaticano
IT pretendi6 establecer un didlogo con el mundo contem-
poréneo™ y que por algo tuvo una recepcién teolégica
generalizada®. Recordemos todavia otra vez que la igle-
sia que se expresa en el Vaticano I no se conforma con
un discurso autoafirmativo de si misma, sino que asume
expresamente su relatividad mundana e histérica. Se asu-
me el riesgo de descender desde la cumbre de una su-
puesta atemporalidad, dejar la cémoda seguridad de esa
fortaleza donde se respira un aire aséptico y sin tiempo,
al valle de la historia, de las angustias y alegrias del de-
venir humano, que ya no se condenan, sino que por el
contrario se reconocen como propias®.

Este descenso que algunos quisieran considerar y obviar
como un traspié intempestivo, constituye en realidad un
proceso de transicién. El Vaticano II constituye cierta-
mente un hito decisivo, sin embargo, no puede identifi-
carse con tal descendimiento. Hubo una larga prepara-
cién, de la cual el concilio es punto de llegada, y marca
un punto de partida que abre nuevos senderos que, a

% Ya el Congreso Internacional de Teologia que se celebré con ocasién
del término del Vaticano Il puso de relieve la centralidad del enfoque
«histérico-salvifico» para este concilio. Ver C. Vacacain, «De loco et
momento historiae salutis in methodo theologica integra delinetata a
Concilio Vaticano II», en Acta Congressus Internationalis de Theologia
Concilii Vaticanii I, Roma 1966,439-503.

Puede verse, entre la abundatisima bibliografia existente al respecto:
M. D. Chenu, «La historia de salvacion y la historicidad del hombre en
la teologia de la renovacién», en La Teologia de Ja Renovacion I,
renovacion del pensamiento religioso, Salamanca 1972, 147-162; K.
Koch, «Die heilsgeschichtliche Dimension in der Theologie», en
Theologische Berichte 8, Einsiedeln, 1979, 135-188.

% Conf. Gaudium et Spes, 1.
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pesar de los temores y reticencias, acabaran por introdu-
cir todavia mas en el valle de la conciencia histérica del
hombre moderno. En este sentido ha sido llamado con
razén un «concilio de transicién»”. A mi parecer, esta
transicién no es reversible pues se fundamenta global y
radicalmente en una profunda vision historico-trascen-
dental del mismo misterio cristiano. El «reino de Dios»
es el eje que centra esta vision. Tanto la realidad de la
iglesia, el mundo, como la del hombre se definen en rela-
cion al reino de Dios como el designio evangélico defini-
tivo y definitorio. Esta relatividad al reino de Dios no
sdlo se enuncia puntualmente, sino que se articula lineal-
mente. El reino de Dios es el sentido y el fin del hombre
como designio sobre la historia de la humanidad y de
cada hombre. En la vocacion universal de la humanidad
al reino, en el designio escatolégico de Dios sobre todo lo
existente, iglesia y mundo se conjugan como realidades
dindmicas, interdependientes entre si y dependientes y
relativas al reinado de Dios. Es decir, hombre, mundo e
iglesia no se conciben estiticamente y en dependencia
de un pardmetro abstracto de trascendencia, sino que el
reino de Dios es la intencionalidad trascendental que
permite configurar una historia de la humanidad, en la
cual mundo e iglesia se especifican como realidades di-
ndmicas de un tnico designio salvifico de Dios®.

Ahora bien y ateniéndonos a lo nuestro, el programa de
una teologia de la historia, hasta donde he podido ver, se

¥ H. PortMever, «Hacia una nueva fase de recepcion del Vaticano
IL.Veinte afios de hermenéutica del Concilio», en La recepcion del
Vaticano II (Eds. Alberigo-Jossua) 1987 49-67.

% Sobre el desafio que representa el Vaticano I a una teologia de la
historia me explayo en ;Es /a esperanza cristiana liberadora?, Santiago
1990, 125-140.
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articula en la teologia de la liberacién preferente pero no
exclusivamente en referencia a tres tpicos: el de la praxis
como referente determinante del quehacer teolégico, el
de los pobres como sujeto de la historia y el de la verda-
dera trascendencia de la historia. Al primero ya nos he-
mos referido y nos limitamos a continuacién a resefiar
los otros dos para concluir con un breve comentario.

A lo largo del desarrollo que ha experimentado la teolo-
gia dela liberacion desde la década del setenta hasta aho-
ra la temética de los pobres ha adquirido un lugar cada
vez mas determinante y fundamental. Esto no sélo vale
para la evolucién perceptible en el caso de Gutiérrez”,
sino que tiene una vigencia generalizada ®. Formal y muy
sintéticamente el recurso a los pobres le permite a la teo-
logia de la liberacién validarse como teoclogia de la histo-
ria en la medida que ellos se postulan tanto sujeto de la
historia como sujeto de la teologia. Los pobres son consi-
derados el sujeto de una historia teoldgica y de una teo-
logia histérica a la vez. Hasta donde he podido ver, la
complejidad teérica del problema que surge en este in-
tento, queda muy bien resefiada en la teologia de Sobri-
no. Asf lo grafica su discurso cuando quiere «hablar de

* Conf. G. Gunirrez, «Pobres y opcion fundamental», en Mysterium
Liberationis {, Valladolid 1990, 303-321.

“La centralidad que ha pasado a tomar el tema de los pobres parece no
s6lo estar determinada positivamente porque inmediatamente resulta
mas interpelante y es un recurso persiste en la perenesis magisterial de
las Conferencias de Puebla, Santo Domingo y de Juan Pablo II, sino
porque el recurso a la praxis, ademas de su complejidad dialéctica no
asumida desde un comienzo (Conf. F. CastiLo y otros, «Teoria y praxis
en la teologia de la liberacién», en Teologia y Vida XV (1974) 3-38)
confrontaba directamente con el pensamiento marxista cuestionado por
las Instrucciones de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe
en 1984 y 1986.
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la esperanza de los pobres en América Latina de forma
teoldgica, pero a partir de su realizacién»®'. Esto impli-
ca, a su juicio, «hacer un poco de ‘teologia narrativa re-
flexionada. La realidad tal como acaece es, por supuesto,
condicién de posibilidad de que esa teologia sea narrati-
va; pero, més de fondo, es también condicién de posibili-
dad de que sea simplemente teologia, si es que se toma
absolutamente en serio que Dios se sigue manifestando
actual y continuamente en eso que acaece. Se compren-
dera entonces que mis palabras -prosigue Sobrino- tie-
nen una relativa importancia, pero no una importancia
decisiva; pues de lo que se trata en el fondo es que la
realidad de los pobres, su esperanza y su pobreza, tome
la palabra, y que a través de ellas se haga presente la
palabra de Dios»®. En primer lugar, se enumeran «pun-
tos fundamentales para que cobre fuerza la ulterior e in-
crefble afirmacién de que esos pobres tiener esperanza»®.
A pesar de la tragica situacién de los pobres en América
Latina, estos «tienen esperanza, y ello es escandalosamente

f«La esperanza de los pobres en América Latina», en Dizkonia 25 (1983) 3.
®0.a.c., 4

® o0.a.c., 6. Para Sobrino, pobreza en América Latina no se define en
referencia a un grado positivo de bienestar que se postula como minimo
sino que «el polo referencial al que mas espontanea y obviamente remite
la pobreza... es algo sumamente negativo: la muerte». Definida la
pobreza como miseria que acerca a la muerte y la tarea de los pobres
como una de sobrevivencia, se anota una segunda caracteristica de la
misma en América Latina: «La pobreza no es un fen6meno natural de
mera carencia, sino un fenémeno histérico de empobrecimiento. La
pobreza es dialéctica: hay pobres porque hay ricos, y hay ricos porque
hay pobres». A juiciode Sobrino, se trata de una «dialéctica estructural»
que «se torna altamente conflictiva cuando los pobres toman activa
conciencia de ella y se organizan». Entonces surge la represién. De
esta manera «la pobreza adquiere una nueva relacion con la muerte;
los pobres son asesinados y son asesinados por ser pobres... se reprime
a los pobres-que-luchan o, preventivamente, a los pobres-para-que-
no-luchen, pero en definitiva a los pobres».
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sorprendente». Se trata de «pobres esperanzados y esa es-
peranza es una de las caracteristicas esenciales que cuali-
fica su pobreza». Sobrino se apoya en Medellin, que anota
«el anhelo de emancipacién total» y que ve en esto un «sig-
no del Espiritu». Esta constatacion resulta absolutamente
coherente con el planteo del Antiguo y del Nuevo Testa-
mento, que sefiala una «correlacién cristiana entre pobre-
za y esperanzay. La esperanza de los pobres constituye el
«analogatum princepsde la esperanza cristiana en la cual
participan otros en la medida en que participan de la po-
breza de los pobres».

Esta esperanza tiene las siguientes caracteristicas. «Apun-
ta en primer lugar a un futuro, que es captado a la vez
como don y promesa, por una parte, y como exigencia de
accion por otra». Su contenido es la vida; es una «espe-
ranza de la vida» que no se define en un tener mas bienes,
sino que «es la novedosa conviccién de la posibilidad de
llegar a ser hombres y mujeres, verdaderas criaturas de
Dios y no victimas seculares de los idolos, de poder vivir
en una sociedad no estructurada segun lobos y corderos».
Es una esperanza activa y sobria a la vez.

Esta esperanza se traduce en un cambio en la vivencia de
la propia pobreza. Se recobra la conciencia de la propia
dignidad, de ser «sujetos de su historia, no meras cosas y
objetos del destino de otros». Se apunta a una sociedad
nueva con dos caracteristicas fundamentales: «la supera-
ci6n del egoismo como principio de actuacién», y «la con-
figuracién de una sociedad basada en vivir pobre». Més
alla de sus miserias y dolores es una esperanza alegre®.

“ Sobrino reconoce que lo descrito como esperanza de los pobres «est4
naturalmente idealizado». Sin embargo, piensa que esta descripcién
contiene muchos elementos reales. De otra manera no se explica la
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Antes de terminar con esta descripcin de la esperanza
de los pobres, se responde a una posible objecién deriva-
da de no hacer mencién de la esperanza transcendente
de los mismos. La razén de esta omisién se debe a la in-
tima conexi6n que hay en la esperanza de los pobres en-
tre lo histérico y lo trascendente. Al respecto se anota:
«La gran mayoria de los pobres en América Latina son
cristianos; creen por ello en la esperanza trascendente y
asi lo manifiestan en las abundantes eucaristias por sus
muertos y sus asesinados. Al nivel religioso-ideoldgico
esa esperanza estd asegurada. La novedad, creemos, con-
siste en que ahora esa misma esperanza transcendente
estd englobada en una esperanza mas primigenia, una
metaesperanza, si se quiere, de la cual tanto la esperanza
histérica como la transcendente son dos momentos dis-
tintos pero complementarios. La esperanza histdrica, en
cuanto que para estos pobres es en verdad novedad, mi-
lagroy escdndalo bienaventurado es mediacién de lo que
en la esperanza transcendente hay de nuevo, prodigioso
y escandalosa bienaventuranza. Y a la inversa la espe-
ranza escatolégica, por ser formulacién radical de la es-
peranza, es lo que otorga radicalidad a la esperanza his-
térica, y la que se hace presente en el gozo y la libertad
con que se viven ya situaciones histéricas extremadamen-
te dolorosas y esclavizantes»®.

Una vez que ha descrito «la realidad de los pobres en
América Latina», Sobrino considera «la raiz teologal» de

represién de los pobres. «A pobres resignados y sin esperanza no se
les asesina, porque no suponen peligro. Pero si se les sigue asesinando
tan masivamente es que los pobres siguen siendo un peligro; y si se
asesinan tan cruelmente es que hay que atemorizarlos, es decir, no
s6lo acabar con su vida sino con su espiritu».
65

oa.c., 13.
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dicha esperanza. Esto significa referirse a la fe y la cari-
dad de los pobres. «Los pobres de América Latina tienen
fe en Dios, en cuanto ellos son pobres y desde ahi creen
en un Dios de los pobres»®. Se trata de una fe originaria
que capta «la parcialidad constitutiva de Dios hacia los
pobres» y el hecho de que ellos son los interlocutores
privilegiados a los que se dirige la promesa. La figura de
Jestis les resulta préxima y connatural: El es la cercania
de Dios. Esta cercania de Dios con su suerte es la que
funda su fe, que permanece ajena a los cuestionamientos
del ateismo. De esta fe surge la caridad como la manera
de corresponder a esta cercania de Dios. Sin desconocer
«yerros y pecados», Sobrino pone énfasis en los testimo-
nios de generosidad y entrega de los pobres.

Por iiltimo, trata sobre «el aporte de la Iglesia a la espe-
ranza de los pobres». En primer lugar se sittia este apor-
te en referencia al que los pobres ofrecen a la Iglesia: «son
los pobres los que evangelizan a la Iglesia, los que le en-
sefian lo mds fundamental, lo que es Dios y su reino...
son lugar teolégico para la Iglesia»®’. Teniendo presente
esto se delimita el aporte fundamental de 1a Iglesia como
«cooperar desde lo religioso a su activa esperanza». Esto
determina ciertas condiciones; encarnarse en el mundo
de los pobres, una defensa activa de los pobres y conse-
cuentemente sufrir la persecusién. Concluye Sobrino:
«Esa Iglesia encarnada en el mundo de los pobres, de-
fensora de ellos y perseguida por su causa, tiene una in-
trinseca credibilidad y por ello puede mantener su espe-
ranza. La mantiene desde su fe en Dios; pero a fin de
cuentas, la misma Iglesia ha aprendido lo que es la espe-

%0.a.c., 14.
“o0.a.c., 17.
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ranza de la fe cuando la ha visto hecha realidad en la
esperanza de los pobres»®,

A mi parecer, el recurso a los pobres que hace la teclogia
de la liberacion para fundamentarse como teologia de la
historia, a pesar de su raigambre biblica y mds alla de su
resonancia emocional, no es menos complejo y mas apo-
dictico a nivel epistemolégico que su recurso a la praxis®.

Aunque ni Gutiérrez, ni Sobrino permanecen ajenos al
ensayo de vincular trascendencia e historia”, es I.
Ellacuria quien més detenidamente asume la tarea de
validar la teologia de la liberacién como teologia de la
historia, gracias a una reformulacién del significado de
trascendencia. Teniendo como presupuesto una «filoso-
fia de la realidad histérica»”™ deudora de X. Zubiri,
Ellacuria cree que puede superar los cuestionamientos a
los que ha sido sometida la teologia de la liberacién apo-
yéandose «en un concepto tradicional: el concepto de tras-
cendencia»”. Sintetiza su propuesta en los siguientes tér-
minos: «El pensamiento cristiano padece en este punto
de influjos filoséficos perniciosos, que no dan razén del

®90.a.c.,23.

® Conf. S. Torres, El concepto de historia en Jon Sobrino, Santiago 1991.
7 Para Sobrino como ya se anot6: «La novedad, creemos, consiste en
que ahora esa misma esperanza transcendente esti englobada en una
esperanza m4s primigenia, una metaesperanza, si se quiere, de la cual
tanto la esperanza histérica como la transcendente son dos momentos
distintos pero complementarios» 0.a.c.,13. Por su parte; G. Gutiérrez se
distancia del planteo que hace Moltmann de trascendencia como instancia
futura y transhistdrica y lo desecha por evasivo del presente concreto
como «futurismo», conf. 0.a.c., 270.

7 Asf el titulo de su obra péstuma publicada en Valladolid 1991.

7 «Historicidad de la salvacién cristiana», en Mysterium Liberationis I,
Valladolid 1990, 327.
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modo como se presenta el problema en la historia de la
revelacién. Se identifica lo trascendente con lo separado
y asi se supone que la trascendencia histdrica es lo que
estd separado de la historia, trascendente seria lo que esta
fuera o mas alld de lo que se aprehende inmediatamente
como real, de modo que lo trascendente seria siempre de
otro, lo distinto y separado, sea en el tiempo, sea en el
espacio, sea en su entidad. Pero -prosigue Ellacuria- hay
otro modo radicalmente distinto de entender la trascen-
dencia, que es més consonante con la forma como se pre-
senta la realidad y la accién de Dios en el pensamiento
biblico. Este modo consiste en ver la trascendencia como
algo que trasciende eny no como algo que trasciende de,
como algo que fisicamente impulsa a mdspero no sacan-
do fuera de, como algo que lanza, pero al mismo tiempo
retiene. En esta concepcién, cuando se alcanza histérica-
mente a Dios... no se abandona lo humano, no se aban-
dona la historia real, sino que se ahonda en sus raices, se
hace mds presente lo que estaba ya efectivamente pre-
sente. Puede separarse Dios de la historia, pero no pue-
de separarse de Dios la historia. Y en la historia la tras-
cendencia hay que verla més en la relacién necesidad-
libertad que en la relaciéon ausencia-presencia»”.
Tenemos pues que, en su «btisqueda de la trascendencia
histérica cristiana»™, Ellacuria sitda a la teologia de la
liberacién como instancia receptiva de la critica que la
modernidad ha hecho de una concepcidn religiosa
cosificada de trascendencia’™.

Poa.c., 328
" 0.a.c., 350.
7 Que sintetiza lapidariamente H. Blumenberg; «la trascendencia habfa
concentrada al hombre sobre la dimensién de apertura de sus
posibilidades, pero en 1a medida en que exigia esta concentracién, en
la medida en que redujo la realidad inmanente a una exterioridad
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Permitaseme concluir con un breve comentario sobre este
segundo rasgo de la teologia latinoamericana que acaba-
mos de esbozar. La radicalidad con que la teologia de la
liberacién se autoprograma como teologia de la historia,
junto con confrontar con un problema muy complejo
planteado por la modernidad™, ha revertido con los afios
en una puesta en cuestién de su consistencia como her-

de la propia conciencia se condend a si misma a la irrealidad», Art.
«Transzendenz und Immanenz», en Die Religion in Geschichte und
Gegenwart6,995. En lo que respecta a la trascendencia, la de los tiempos
modernos no serd la reaccién que niega, sino que prescinde de la
trascendencia. Este, sin embargo, es sélo un primer momento -que
perdura hasta hoy como hipétesis de trabajo de las ciencias exactas- al
que sucede uno mas fundamental, que podria denominarse de
subjetivizacion de la trascendencia. Es decir, el problema de la
trascendencia pierde su determinacién objetiva para reaparecer como
un problema del sujeto, mis en concreto, el de la trascendencia deja de
ser un problema soteriolégico para plantearse como un problema
gnoseoldgico. Para el espiritu moderno no se trata de mediar entre el
alma y su salvacién trascendente, sino més fundamental e
indeterminadamente entre sujeto y objeto. La trascendencia se plantea
aqui basicamente como una instancia del sujeto y la posibilidad de
mediacién de la misma se piensa también en el sujeto. No se trata, pues,
aqui tampoco, de una negacién de la trascendencia como tal, sino de una
«superacion» (Aufhebung) de la trascendencia del objeto en la inmanencia
del syjeto. Por otra parte, la razon de la ilustracién no pretende sustituir
a Dios sino que se postula, més profundamente, como instancia requerida
por el reconocimiento de sus limites propios ante Dios como realidad
ilimitada. De esta manera la tolerancia que deriva como actitud concreta
nada tiene que ver con un relativismo agndstico de la divinidad sino que
mas bien es consecuencia del reconocimiento de los limites del sujeto
para acceder univocamente a Dios. Positivamente conforma un
reconocimiento préctico de la irreductible trascendencia de Dios a las
condiciones de finitud del sujeto.

7 El adjudicarle a la teologia latinomericana la segunda Iustracién
personificada en Marx y reservar la primera de Kant a teologia europea
(ver F. MARTINEZ, 0.a.¢., 28-37), al margen de su esquematismo, podria
considerarse sintomatica de una selectividad parcializante del talante
histérico de la teologia de la liberacion.
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menéutica histérica. A mi parecer, este deberia ser el tema
cuando se habla de una «crisis de la teologia de la libera-
cién»”". Sin negar el influjo de otros factores extrinsecos
que condicionan tal crisis, el meollo de la misma estriba
en la concentracién y reduccién, si no programada al
menos inducida, de lo histérico a lo socio-econémico y
mactopolitico. A mi parecer la oportunidad, utilidad y
necesidad de la teologia de la liberacién que les sefialaba
Juan Pablo II a los obispos de Brasil”®, nos plantea a to-
dos los tedlogos latinoamericanos la tarea de pensar cri-
tica e integramente el imperativo de historicidad al que
quiere responder la teologia de la liberacion, conjugén-
dolo con los imperativos de catolicidad y creatividad a
los que desde si misma se ve exigida la teologia latinoa-
mericana en la actualidad”.

7 A pesar de que F. Castillo, enfrenta la «crisis en la T.L.» como «una
situacién que exige discernimiento», se queda en la periferia y escamotea
el quidteolégico del asunto. Castillo se refiere a «la crisis econdmica y el
capitalismo en América Latina», «la crisis del Estado y del sistema
politicor, «la crisis del socialismo» y «la involucién conservadora de la
Iglesia Catélica», conf. «Teologia y liberacién en los noventa. Un analisis
de la coyuntura latinoamericana», en Tdpicos (1991) 155-168.

7 Mensaje a la Conferencia Episcopal de Brasil del 9 de abril de 1986, 5.
Me refiero a esta tarea en «Hacia una teologia de la evangelizacién
en América Latinax, en Teologia y Vida XXXVI (1995) 203-224.
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1 titulo de mi conferencia, segiin se me ha solici-

tado, supone un ejercicio intelectual que es no

s6lo extremadamente ambicioso sino que una

tarea pricticamente imposible para mi. Como
economista me serfa muy dificil escudrifiar sabiamente
el futuro, y sobre todo un porvenir tan venturoso como
el que insimian los cambios vertiginosos que la humani-
dad ha venido viviendo en los tltimos afios.

Ademds, citando a Gustav Ranis, «Los economistas... son
mucho mds exactos en la prediccién del pasado que del
futuro. La realidad es que seria mejor que pudiésemos
predecir el pasado con un poco més de exactitud, lo que
nos permitiria extraer mas ensefianzas de él»'. A mi jui-
cio, esta tarea es tal vez menos fascinante, pero sigue sien-
do un reto formidable, que espero poder salvar més pro-
piamente.

En mi exposicion me propongo examinar tres aspectos
fundamentales de la evolucién econémica latinoameri-
cana de los 15 afios pasados: el contenido del nuevo pa-

! GustAv RANIS, (ed.), Hacta un Crecimiento Moderno. Ensayos en honor
de Carlos Dias-Alejandro. Banco Interamericano de Desarrollo,
Washington, D.C. 1996, pagina VI
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radigma de politica econdmica; los resultados consegui-
dos mediante su aplicacién, y las tareas pendientes e
interrogantes con que la regién se asoma al nuevo siglo.
Cualquiera sea nuestra preferencia doctrinaria, mas all
de las diferencias ideoldgicas en materia de diagnéstico
y de politica, hay ciertos elementos centrales de la reali-
dad econdémica, social y politica latinoamericana que
subyacen tras la controversia académica o técnica, pero
que constituyen el gran reto del progreso que nuestros
paises confrontan en la actualidad y que comprometen
los mayores esfuerzos, tanto internos de la regién como
de la cooperacién econémica internacional.

Como nos advierte John Kenneth Galbraith, la definicién
o identificacion ideoldgica de la economia es el error méas
antiguo que persiste hasta hoy, con que a menudo se
evaden las porfiadas realidades®. Por lo tanto, nuestro
deber es hacer un juicio objetivo de la situacién econé-
mica y social de la regién y sobre esas bases formular las
nuevas orientaciones de politica con qué enfrentar las
realidades de mafiana y los préximos afios.

1. LOS ENFOQUES DE POLITICA
ECONOMICA DE LOS OCHENTA Y
PRINCIPIOS DE LOS NOVENTA

La crisis econémica y financiera sufrida por América
Latina en los afios ochenta revisti6 alcances teliiricos,
cuyos efectos significaron estancamiento o reduccién de

? Joun Kenneth Gaisrans, The Good Society. The Human Agenda.
Houghton Mifflin Company. Boston, New York, 1996, pagina 14.
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las actividades de inversién y produccién, un fuerte au-
mento del desempleo y la inflacién, una agudizacién de
los desequilibrios macroeconémicos, y la més grave re-
gresién en las condiciones de bienestar social ocurrida
desde la Gran Depresién.

El detonante principal de la crisis latinoamericana lo cons-
tituy6 su situacion de insolvencia financiera externa, pro-
vocada por la conjuncién de un aumento extraordinario
de las obligaciones de pagos en divisas -vinculados a la
acumulacién excesiva de deuda externa y al alza sin pre-
cedente de las tasas de interés reales internacionales- y la
contraccién de los mercados y precios de los productos
primarios exportados por la regién al mundo industrial.

En la CEPAL nos referimos a esa experiencia como «la
década perdida», pero reflexionando mejor mas adelan-
te, como ocurre en cada crisis, ella nos permitié apren-
der algunas lecciones, sin lugar a duda muy costosas,
que ahora confiamos constituyan una base apropiada
para orientar las nuevas politicas de ajuste y reformas
estructurales. La formulacién y aplicacién de estas nue-
vas politicas han significado un esfuerzo politico formi-
dable, emprendido con una dosis extraordinaria de sa-
crificios sociales y una gran fe en su pertinencia y efecti-
vidad. A la vez, ella ha sido una empresa en la que los
gobiernos latinoamericanos han recibido una decidida y
oportuna cooperacion de las fuentes de financiamiento
oficial internacional, tanto de caricter bilateral como
multilateral.

Entre los desafios mas urgentes que los paises latinoa-
mericanos enfrentaron a partir de 1983 cabe destacar el
restablecimiento de los grandes -equilibrios
macroecondmicos y el freno a la espiral inflacionaria, que
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en algunos paises adquirié ribetes hiperinflacionarios, a
la vez que la bisqueda de arreglos de pago del servicio
de deuda compatibles con las severas restricciones de li-
quidez financiera sufridas por estos paises.

Aquellos desafios fueron enfrentados en un marco de
condiciones externas en general adversas, vinculadas a
la débil recuperacién econdémica en los paises
industrializados y de su demanda por materias primas
importadas, mientras los procesos de interdependencia
econdmica y de «globalizacién» de los mercados de bie-
nes y servicios (con excepcion del trabajo) y de capitales
se tornaron mds intensos y exigentes que en el pasado.

En esas condiciones, las politicas de ajuste interno en
América Latina tuvieron que aplicarse con mayor seve-
ridad que lo supuestamente exigido por una economia
mundial en una fase de crecimiento y estabilidad de pre-
cios como la registrada en afios recientes. Ello fue lo que
imprimié al ajuste latinoamericano un carécter recesivo,
para que la reduccién de la demanda interna -de consu-
mo y mucho més de la inversion- permitiera generar el
excedente comercial necesario con qué servir la deuda
externa.

La mayor holgura de recursos buscada a través de la ex-
pansion de exportaciones fue un objetivo de politica que
en la mayoria de los casos lamentablemente se frustrd,
como resultado de las condiciones adversas imperantes
en el comercio mundial. De hecho, el aumento del volu-
men de productos exportados por la regién resulté con-
trarrestado por la baja de los precios unitarios de los mis-
mos. Asf, la América Latina hizo, por la via del deterioro
de sus términos del intercambio comercial, una transfe-
rencia masiva de recursos reales a la economia mundial,
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a la cual cabe agregar en la esfera financiera una transfe-
rencia neta de divisas entre 1982 y 1990 del orden de los
US$222.000 millones, una cifra equivalente al 200 por
ciento del valor de sus exportaciones y al 50 por ciento
de la deuda externa total de la regién a fines de 1982.
Mientras tanto, el producto per cépita latinoamericano
disminuia a razén de 2,2 por ciento por afio durante la
década, el desempleo alcanzaba niveles sin precedente y
las condiciones sociales sufrian un grave retroceso.

Las politicas de ajuste debieron ser complementadas, si
acaso no insertas, en el marco mas amplio y general de un
conjunto de reformas estructurales, cuya naturaleza, se-
cuencia e intensidad han variado segtn las condiciones
propias de cada pais. Hace apenas tres semanas, en una
conferencia auspiciada por el Banco, John Williamson
revisitaba su llamado «Consenso de Washington» -los diez
mandamientos de politica econémica que él identificé en
1989- y sefialaba que el mismo obedecié més a una cues-
tién seméantica que a un manifiesto de politicas, que en su
oportunidad reflejé tan sélo lo que habia venido ocurrien-
do en América Latina. Conviene ahora hacer una simple
enumeracién de las reformas avanzadas por América La-
tina y que Williamson enmarcé en su «Consenso de Was-
hington» original®. A este respecto, ellas son:

— el restablecimiento de la disciplina fiscal;
- un reordenamiento de las prioridades del gasto pu-
blico, con una disminucién de los subsidios

indiscriminados y de los gastos en defensa y de adminis-

? Joxw Wiuiamson, The Progress of Policy Reform in Latin America,
Institute for International Economics. Policy Analyses in International
Economics. N° 28. Washington, D.C. Enero de 1990.
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tracién, en favor de la educacién, la salud y la infraes-
tructura;

— lareforma tributaria, a fin de ampliar su base y redu-
cir las tasas de impuestos marginales;

— laliberalizacién financiera;

— el establecimiento y mantencion de una tasa de cam-
bio competitiva;

— la liberalizacion comercial;

— la remocién de obsticulos a la inversidon directa ex-
tranjera;

— la privatizacién;
— la desregulacién, y

— el establecimiento de garantias al derecho de propie-
dad.

2. UNA EVALUACION PRELIMINAR DE
LOS RESULTADOS ALCANZADOS

La experiencia actual corresponderfa a la de una fase de
transicién, en que la mayoria de los paises latinoameri-
canos se encuentran empefiados en la consolidacién de
las politicas y reformas antes sefialadas y en que los resul-
tados alcanzados hasta ahora incluyen una combinacién
de logros en algunos frentes, con avances parciales en
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ciertas dreas y retrocesos en otras. ;Cudl es el balance
neto de estas experiencias? La pregunta no tiene una res-
puesta simple y el tiempo transcurrido en la aplicacién
de estas politicas en muchos casos no parece suficiente
para conseguir todos los frutos esperados.

Sila experiencia de Chile es ilustrativa de la complejidad
y extensién de los procesos de reformas estructurales,
ello implicaria un perfodo de a lo menos 15 afios, con
una secuencia que incluiria avances, retrocesos y rectifi-
caciones, sin contar las precondiciones econémicas,
institucionales, sociales y culturales del pais, ni el marco
politico tan peculiar en que se concretd la aplicacién de
la mayoria de las reformas. En otras palabras, hemos
aprendido en la practica que las politicas y reformas pres-
critas en el «Consenso de Washington» no constituyen
un paradigma tinico, de validez general y de aplicacién
y maduracién lineal.

El logro més destacado en la gran mayoria de los pafses
latinoamericanos radica en el &mbito de la estabilizacién

de los precios. El avance més significativo de los dltimos
dos afios en este frente lo marcé el éxito del Plan Real en
Brasil, que redujo la inflacién de una tasa de cuatro digitos
anuales en 1993-94 a alrededor del 15 por ciento anual
en el primer semestre de 1996. Para la regién en su con-
junto, la tasa media de inflacién disminuy6 de un rango
del 240 al 300 por ciento en 1993-94 al 27 por ciento en el
primer semestre de 1996. El mimero de paises con infla-
cién menor al 10 por ciento anual aumentd de 6 en 1990
a 10 en 1995. Asimismo, el niimero de paises con infla-
cién baja, de menos de 20 por ciento anual aument en el
mismo periodo de 7 a 15 en 1995. S6lo un pais registrd
una inflacién de tres digitos en 1995 en comparacién con
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un ntimero de 6 paises en 1990. Si bien la inflacién aun
no ha sido extirpada completamente, la tendencia a la
estabilizacién registrada en los afios recientes muestra
un curso favorable.

Uno de los factores criticos en el camino a la estabilidad
de precios lo constituye el establecimiento de la discipli-
na fiscal, un frente en el que la regién ha venido mos-
trando avances muy significativos desde principios de
los afios ochenta. El déficit fiscal promedio de América
Latina disminuyd del 9 por ciento del PIB en 1983 a me-
nos del 3 por ciento en los primeros afios de los noventa.
No solamente ha disminuido la carga por intereses de la
deuda puiblica, gracias a los avances hechos en la lucha
antiinflacionaria, sino también un amplio rango de gas-
tos corrientes, como reflejo de la reduccién de los subsi-
dios y transferencias, de los gastos administrativos y la
racionalizacién del Estado.

Otra 4rea critica para los fines de estabilizacién ha sido
la normalizacién creciente de los mercados cambiarios,
no obstante que las experiencias de politica seguidas en
la regién variaron ampliamente, desde la aplicacién de
sistemas de paridad fija, utilizadas como anclaje de los
precios internos, hasta los regimenes de flotacién més o
menos libres, usados para mantener tasas de cambio com-
petitivas necesarias para estimular el crecimiento de las
exportaciones no tradicionales. Sin embargo, el resurgi-
miento de los ingresos de capitales externos, especialmen-
te de 1991 a 1994, con una participacién predominante
de los capitales privados, de los cuales una porcion ele-
vada en el caso de algunos paises estuvo constituida por
recursos a corto plazo, vino a tener resultados
ambivalentes y desestabilizadores, como los registrados
en Argentina y México a fines de 1994 y en 1995.
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Se estima que el ingreso creciente de capitales externos
ha originado presiones generalizadas de apreciacién del
tipo de cambio, lo que ha tendido a agudizar los déficit
corrientes de balanza de pagos por sus efectos dispares
de estimulo a las importaciones y castigo a las exporta-
ciones. He aqui un area en que la politica econémica de
los paises de la region debe mantener una sintonia estre-
cha y permanente de los cambios en las condiciones fun-
damentales de precios y productividad, que permita
alcanzar soluciones de compromiso eficaces entre los
objetivos de la estabilidad interna y la competitividad
externa.

En el ambito de la liberalizacién comercial, la regién ha
hecho avances sustantivos de eliminacion de las restric-
ciones cuantitativas sobre las importaciones, junto a una
reduccién muy apreciable de los niveles y rangos
tarifarios. Los avances en materia de liberacién y apertu-
ra comercial han constituido esfuerzos unilaterales de
parte de los paises latinoamericanos que, si bien han sido
instrumentales para incentivar la eficiencia productiva y
la competitividad de las exportaciones, han desperdicia-
do la oportunidad de negociar concesiones reciprocas y
de acceso a los mercados de los paises socios comerdiales.

Junto a los esfuerzos de liberalizacién comercial general,
la region ha registrado grandes avances en materia de
integracion econdmica regional, en un contexto inédito
de «integracién abierta», en contraste con las estrategias
de integracién econémica cerrada que se probaron en el
pasado. El surgimiento del MERCOSUR, integrado por
Argentina, Brasil, Paraguay y Uruguay, y la asociacién
reciente de Chile, representa el emprendimiento mas
destacado de las nuevas estrategias de integracién regio-
nal. Pero, asimismo, la profundizacién de la integracion
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en el marco de los acuerdos tradicionales de Centroa-
mérica, el Caribe y el Grupo Andino es también un avance
muy significativo, ademds de miiltiples nuevos acuer-
dos de liberalizacion e integracion celebrados entre gru-
pos de dos o mas paises.

La creacién del Tratado de Libre Comercio, con la par-
ticipacion de Canad4, los Estados Unidos y México, y las
perspectivas que abre a la incorporacion de nuevos miem-
bros de América Latina y el Caribe, entre los cuales Chile
serfa el préximo pafs miembro, representa sin duda la
experiencia de integracion més importante y de mayor
potencial de crecimiento en los préximos afios, que alienta
las metas de cooperacién, democracia, libre comercio y
desarrollo sostenible suscritos por los Jefes de Estado del
Continente Americano en la Reunién Cumbre de Miami,
en diciembre de 1994.

La liberalizaci6n financiera interna y la apertura a la par-
ticipacién de los capitales externos, especialmente de la
inversién privada directa, constituyen otros frentes en
que América Latina ha hecho avances muy significativos.
Frente a la mayor fluidez en el funcionamiento de los
sistemas financieros, con la participacién de nuevas en-
tidades y el uso de una variedad muy dindmica de nue-
vos instrumentos financieros, la experiencia ha puesto
de relieve la necesidad de modernizar y mejorar la efica-
cia de los sistemas de supervision y regulacion en nues-
tros paises. El mejoramiento o desarrollo del marco insti-
tucional y de las normas pertinentes constituyen una drea
en que préacticamente todos los paises de la regi6n estin
trabajando y en la cual se estan haciendo avances signifi-
cativos dia a dia. Ademis, este es un campo en que se
ilustra muy claramente el papel imprescindible del esta-
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do moderno, que propicie la estabilidad e integridad del
sistema financiero, asf como su eficiencia operativa.

Asi podemos seguir examinando el progreso que los pai-
ses latinoamericanos han venido realizando en otros cam-
pos importantes de las reformas estructurales, tales como
el de la privatizacién, la reforma tributaria y el estableci-
miento de garantias a la propiedad. Toda esta es una ex-
periencia muy rica y compleja en que nuestros paises
aprenden conforme se concreta la ejecucion de las refor-
mas. Sin embargo, al paso que se avanzan los procesos
de cambio surgen inquietudes e interrogantes acerca de
los vacios y frustraciones que denota esta experiencia de
los 10 afios pasados.

Una de las 4reas en que es mas urgente definir las estra-
tegias y politicas de reforma la constituye el Estado. Jun-
to a los profundos cambios sociales, demograficos y a las
grandes transformaciones estructurales de las economias,
especialmente en lo relativo al papel protagénico conce-
dido a los mercados privados y a la creciente apertura a
la competencia internacional, que han experimentado los
paises latinoamericanos en los afios recientes, surge aho-
ra con mayor razén que nunca la necesidad ineludible
de modernizar el papel del Estado y su ordenamiento
institucional. Este fue un sistema moldeado de confor-
midad con los valores culturales propios y con las reali-
dades interna e internacional enfrentadas por los paises
de la regi6n a lo largo de casi todo este siglo. Ahora es el
momento de volver a revisar sus bases de organizacién
y formas de funcionamiento, y de adecuarlas para en-
frentar los retos que nos impone la transicién al siglo XXI.
La reforma del Estado comprende una revisién y
redefinicion de sus funciones fundamentales y perma-
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nentes en la sociedad y la economia, de su tamafio y de
sus formas de gestion. En este ambito, al igual que en los
otros aspectos de la realidad regional, cada pais tiene su
propia identidad y no existen atajos ni paradigmas tini-
cos o generales que tengan validez. No obstante, pensa-
mos que existen, asf como los hubo en la experiencia his-
torica, ciertos principios y elementos surgidos de las prac-
ticas pioneras en nuestro propio medio regional y en el
de otras latitudes, que puedan enriquecer el anélisis de
reflexion interna para orientar la reforma institucional
en cada pais de la region.

A este respecto, cabe destacar en primer lugar la estre-
cha relacién que existe entre los procesos de desarrollo
econdmico y social de los paises, por una parte, y la cali-
dad del proceso de gobierno, por la otra. El éxito de las
politicas econémicas que los paises de la region estan
impulsando, y de las estrategias encaminadas a superar
la pobreza e incorporar a los sectores mas pobres en la
actividad econémica, supone un mejoramiento impor-
tante de su capacidad institucional. La propia experien-
cia del Banco pone de manifiesto que la aplicacién de
politicas econdmicas y sociales modernas ha enfrentado
limitaciones debido a fallas o vacios institucionales en la
esfera de los organismos ptiblicos, o a la presencia de un
entorno politico poco propicio. Asimismo, nos parece que
enlos dltimos afios ha surgido un consenso cada vez mas
amplio respecto a la importancia de preservar y mejorar
la gobernabilidad de las instituciones democraticas, como
una condicidn esencial para el éxito de las estrategias de
desarrollo econémico y social. Sin embargo, los avances
registrados en esas estrategias no siempre han sido acom-
pafiados por una modernizacién sistematica del Estado.
Con relacién al contenido y orientaciones de la reforma
del Estado, cuyo debate incipiente no ha estado exento
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de agudas controversias, conviene poner de relieve al-
gunos de sus angulos tal vez mas polémicos. Uno de ellos
es suponer que la reforma obedece principalmente, si
acaso no tinicamente, a motivaciones ideolégicas sobre
las funciones que debe o no debe cumplir el Estado. Otro
consiste en visualizar la reforma como un mero proceso
de reduccién del tamafio del Estado. Un tercer punto de
vista consiste en definir la reforma como una
readecuaci6n de algunas de las funciones del Estado, tal
como la administracién financiera, por ejemplo, poster-
gando otras, como la de los poderes legislativos, la ad-
ministracién de justicia, o la descentralizacién.

Por tltimo, existe también la idea de que la reforma del
Estado se circunscribe sélo a sus propias instituciones,
en circunstancias que los cambios comprenden una
redistribucién de funciones entre el Estado, el mercadoy
la sociedad civil. El propio avance y consolidacién de la
vida democratica conlleva una participacién cada vez
mayor de una gama més amplia y diversa de actores so-
ciales, lo que permite que muchas iniciativas de desarro-
llo social pueda disefiarse y ejecutarse mads
eficientemente. La simple enumeracién de esas posicio-

nes permite ilustrar la verdadera complejidad de las ta-
reas de reforma del Estado, que finalmente han de ser
superadas en forma satisfactoria y urgente por cada pais.

3. TAREAS PENDIENTES E
INTERROGANTES AL PASAR AL SIGLO
xxi

El desempeiio econdmico de los paises latinoamericanos
en los ltimos afios anota también vacios e insuficiencias
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que es necesario superar, tanto mas cuanto el mismo es
una condicién fundamental para conseguir el mejora-
miento del bienestar social. La insuficiencia de los proce-
sos de recuperacién y crecimiento econémico en la re-
gion afecta al bienestar social de manera directa y com-
pleja, que se traduce en aumento del desempleo, una
persistente situacién de salarios reales deprimidos, défi-
cit de vivienda, reduccién de los servicios sociales y pér-
dida de calidad de los mismos, aumento de los indices
de criminalidad e inseguridad y deterioro de las condi-
ciones ambientales. Un reflejo de la accién combinada
de estos factores lo constituye el aumento registrado por
los indices de pobreza en la regién, que a comienzos de
los afios noventa comprometia al 46 por ciento de la po-
blacién, lo que ha significado un lamentable retroceso a
la situacién de la region de hace més de 25 afios.

El desempleo urbano se ha convertido sin lugar a dudas
en uno de los peores males que aquejan a la mayoria de
las economias latinoamericanas y del Caribe. Las tasas
de desempleo abierto en algunas de las ciudades mas
grandes de la regién han aumentado en mérgenes del 50
por ciento al 200 por ciento entre 1980 y 1995. Un 4ngulo
especialmente preocupante de este problema es que su
intensidad tendi6 a ser mayor entre las mujeres y los jé-
venes, cuyas tasas de participacion en la fuerza de traba-
jo ha venido aumentando en el curso de los veinte afios
pasados. Sin embargo, en algunos paises cuyas tasas de
crecimiento econémico en los afios recientes han sido mas
altas, como Brasil, Chile, Colombia, Guatemala y Hon-
duras, el desempleo se ha mantenido a niveles modera-
dos o incluso ha disminuido a los de comienzos de la
década de los afios setenta. Paralelamente al mayor des-
empleo, los salarios reales en los paises més afectados
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por la recesién econdmica han registrado una situaciéon
de estancamiento o una dréstica contraccién.

Con relacién al problema de la vivienda el panorama tam-
poco es satisfactorio, aunque debe reconocerse que su
naturaleza e intensidad varia mucho de un pais a otro y
aun dentro de cada pais. Hay millones de familias
latinoamericanas cuyas viviendas sufren de serias defi-
ciencias sanitarias, sin abastecimiento regular de agua
potable y servicios de alcantarillado y electricidad, y afec-
tas a severas condiciones de inseguridad. Se estima que
actualmente entre 10 y 15 millones de familias viven por
debajo de los niveles minimos, en viviendas precarias,
con indices de hacinamiento de mas del doble de los de
paises industriales. Si bien este es un problema no exclu-
sivo a las areas urbanas, y que ciertas deficiencias son
aun mds criticas en el medio rural, su incidencia en las
ciudades impacta al bienestar de una poblacién
comparativamente mayor.

Los problemas de vivienda, asi como aquellos que afec-
tan a la cobertura y la calidad de los servicios de educa-
cién y salud, y cuyo recrudecimiento en los quince afios
pasados refleja la combinacién de los efectos de la crisis
econdmica, de las politicas de ajuste y reforma estructu-
ral y de la continuidad de las tendencias demogréficas -
de alto crecimiento poblacional y aun mayor de la fuerza
de trabajo, y de alta concentracién urbana- han sido agra-
vados por los vacios surgidos de la contraccién del gasto
ptblico social, cuyos efectos adversos castigan mas visi-
blemente a los sectores urbanos de menores ingresos. El
gasto piiblico social real per capita experimenté una sig-
nificativa disminucién en los quince afios pasados, al
bajar de un promedio de aproximadamente US$237 a
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US$208 entre comienzos de los afios ochenta y de los
noventa.

De esta situacién, y peor aun de sus perspectivas, se de-
rivan desafios formidables para los paises de la regién.
Se trata, claramente, de un reto colectivo, que demanda
una movilizacién de toda la sociedad. Al Estado, tanto al
nivel central como al de los gobiernos estatales y locales,
le corresponde una responsabilidad indefectible en la
formulacién y ejecucién de politicas apropiadas y como
agente regulador y supervisor del desempefio colectivo.
Una nueva dimensién con que se proyecta la accién es-
tatal corresponde a las politicas de descentralizacion re-
lativas a algunas de sus funciones basicas, especialmen-
te las de educacién y salud, que tiende a abrir espacios a
una mayor participacién directa de la sociedad civil en
las actividades de interés inmediato que moldean sus
vidas.

Junto al Estado, al sector privado y a los organismos sin
fines de lucro de caracter no gubernamental les corres-
ponde asimismo una responsabilidad principal en la so-
lucién de los problemas y la bisqueda de formas de enri-
quecer la calidad de vida en las ciudades. Hoy existe una
clara conciencia de que la organizacién comunitaria debe
cumplir un papel decisivo en las tareas de toma de deci-
siones e implementaci6n de las politicas relativas a los
problemas nacionales o internacionales de interés social.
Un desafio comiin para todos los estamentos sociales y
el Estado consiste en evitar la anarquia y asegurar, en
cambio, la vigencia de instituciones que hagan posible
aprovechar todas las reservas de sinergia que existen en
las bases de la sociedad, aglutinando sostenidamente la
participacion de todas las partes del cuerpo social.
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En el marco de las politicas destinadas a mejorar la cali-
dad de vida en las ciudades latinoamericanas, cabe des-
tacar las siguientes: (a) definir estrategias que combinen
el crecimiento econémico con la creacién de oportuni-
dades de empleo productivo, estimulando la inversion y
la adopcién de tecnologias de uso intensivo del factor
trabajo; (b) invertir generosamente en capital humano,
especialmente en educacién basica, capacitacion técnica
y laboral, salud y vivienda; (c) fomentar el desarrollo de
la mediana, pequefia y microempresa e impulsar la
formalizacién del empleo y la actividad econémica; (d)
mejorar el desempefio de las redes de seguridad social y
del empleo, asegurando que sus beneficios se proyecten
efectivamente a los grupos de menores ingresos, y (e)
asegurar que la expansion y modernizacién econémica
sean realizadas de manera compatible con la recupera-
cién y el mejoramiento de las condiciones ambientales.

Otro aspecto critico del desempefio econémico latinoame-
ricano de los tltimos afios que anota una deficiencia im-
portante radica en el bajo nivel de ahorro interno. Ello
constituye no sélo una barrera al logro de un proceso de
inversién y crecimiento econémico mas acelerado, sino
también una condicién que acentda la vulnerabilidad
externa del desarrollo regional.

Hay que subrayar que un ahorro interno promedio del
20 por ciento del producto, como el registrado en los afios
recientes, sigue siendo muy inferior al alcanzado en la
region hasta mediados del decenio de los afios setenta,
cuando el mismo se situd a niveles cercanos al 30 por
ciento, asi como apreciablemente mas bajo que el de los
paises asidticos donde se ha sobrepasado el 30 por ciento
del producto interno bruto. En América Latina el abati-
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miento del déficit fiscal ha sido un paso muy importante
para incrementar el ahorro interno global, pero ello ha
sido contrarrestado en gran medida por la disminucién
de la propensidn al ahorro del sector privado, como re-
sultado del auge del consumo corriente. Superar esta si-
tuacién se convierte en un gran desafio para la politica
econdmica, en que el pragmatismo ha de compensar la
debilidad del analisis econdémico en este campo. En este
sentido, cabe apuntar la pertinencia en muchos casos del
papel positivo que juega el ahorro impulsado por meca-
nismos tales como los sistemas provisionales, fondos de
pension, sistema de ahorro previo para la vivienda y la
educacién, cuentas de depdsito de ahorro popular, etc.
Por cierto, la estabilidad del entorno macroeconémico es
una condicién indispensable para incentivar una mayor
formacién de ahorro.

Por 1iltimo, aunque mas importante, la América Latina
encara la necesidad de llevar adelante una amplia y pro-
funda reforma social, que acompafie organicamente el
proceso de modernizacién econémica en curso y sirva
de base para impulsar un auténtico proceso de desarro-
llo social y de equidad. En tltima instancia, la legitimi-
dad politica y social de cualquier estrategia econémica
dependerd de que se abran canales de participacién ciu-
dadana y de trabajo productivo a todos los sectores so-
ciales, pero en especial a los grupos que han permaneci-
do marginados de la sociedad y que hoy militan en los
dmbitos de la llamada «economia informal» y de la
microempresa.

Esa realidad resulta intolerable, tanto en el terreno ético,

como en el social, politico y econémico. Es inadmisible
éticamente, porque nunca los paises de la region habian
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contado con tantas posibilidades para atacar frontalmente
la pobreza, como es el caso ahora como consecuencia de
los primeros resultados positivos de las reformas econé-
micas. Es un problema social, en la medida en que vas-
tos sectores de la sociedad latinoamericana viven en con-
diciones de pobreza, lo que constituye una barrera insu-
perable para acceder a formas de educacién, salud, vida
y trabajo dignas de seres humanos. Es un problema poli-
tico, porque la participacién de esos sectores mds pobres
en el desarrollo social y en el proceso productivo es un
requisito para formar ciudadanos responsables, compro-
metidos con el sistema politico en que viven y resueltos
a mantenerlo y estabilizarlo. Es, por ltimo, un proble-
ma econémico, porque no se conoce ningin pais en la
experiencia histérica que haya logrado ser competitivo
internacionalmente con un 40 por ciento de su poblacién
en condiciones de baja productividad y de pobreza. Por
lo tanto, la calificacion e incorporacién de esos recursos
humanos marginados es una condicién esencial de la
modernizacion de las economias latinoamericanas.
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a llegada del préximo siglo coincide esta vez

con el inicio de un nuevo milenio. Fechas que

inevitablemente evocan nostalgias y temores

y son acompaiiadas por predicciones, y también
por olvidos. Pero el tema propuesto no es una concesion
facil a esos sentimientos y 4nimos, viene mas bien de una
legitima preocupacién respecto del testimonio cristiano
en una situacién de la humanidad que cambia a un rit-
mo vertiginoso moviendo el piso de muchas de nuestras
certezas y de no pocos proyectos histéricos.

Al inicio de su carta apostélica Tertio Millennio
Adveniente (TMA), Juan Pablo II evoca un hermoso y
denso texto de Pablo en su epistola a los Galatas (4,4-7)
que sifia el misterio de la Encarnacién en el tiempo e
“incluye la revelacién del misterio trinitario y de la pro-
longacién de la misién del Hijo en la misién del Espiritu
Santo” (n.1). Perspectiva fundamental en toda conside-
raci6n sobre la tarea de la Iglesia que prolonga las misio-
nes trinitarias (cf. Ad Gentes). Basico también, en conse-
cuencia, para toda inteligencia de la fe. Lo que intentare-
mos en estas paginas serd precisamente examinar algunas
consecuencias de “la plenitud del misterio de la Encar-
nacion redentora” (ibid). ’
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En el plano de la teologia, el asunto que tenemos entre
manos provoca de entrada dos reflexiones que pueden
dar pautas importantes para abordarlo posteriormente.

a) Referirnos al préximo siglo nos lleva a hablar del tem-
po, realidad prefiada de significacién. En una perspecti-
va biblica el tiempo no es algo vacio o abstracto; estamos
mads bien ante lo que podriamos llamar un tiempo habi-
tado, inseparable de los acontecimientos y las personas
que transcurren en €l. Es el teatro en el que ocurren las
acciones humanas. Por eso casi se identifica con el espa-
cio que estd también poblado'. En esa conjuncién tiempo
y espacio, vale decir en las personas y los hechos que
viven y se desenvuelven en ellos, Dios se autocomunica,
se revela como amor fundante de toda relacién con El y
entre los seres humanos. La revelacién alcanza su punto
definitivo en “la plenitud de los tiempos” (Gal. 4,4), enla
encarnacién del Hijo, Palabra de Dios que “puso su car-
pa”, que habit, entre nosotros (Jn. 1,14), para que “reci-
biéramos la filiacién adoptiva”. Gracias a la presencia en
nosotros del Espiritu del Hijo podemos clamar “Abba,
Padre” (Gal. 4,5-6).

El tiempo adquiere de este modo una exigente densidad
salvifica y humana. Lejos de ser una categoria abstracta
o limitarse a registrar una sucesi6n cronoldgica, el tiem-
Ppo se convierte en un espacio de encuentro con el rostro
de Jestis, el Hijo de Dios hecho carne. En el tiempo se
dan cita dos libertades. La libertad de Dios que se revela
enla gratuidad de su amor y la libertad humana que aco-

! De hecho el término ‘despacio’, que alude a un tiempo dilatado, viene
de la antigua expresion castellana: ‘de espacio’; ‘con espacio’ se
convierte asi en ‘con tiempo’.
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ge ese don, la primera llama y constituye la segunda. La
vida de la Iglesia, en lo que tiene de mas elemental: su
oracién como comunidad creyente, trae a la memoria y
celebra paso a paso el entronque del tiempo con la eter-
nidad, ese es el significado del afio littirgico que recorre
los grandes misterios cristianos. En él santificamos el
tiempo y reciprocamente, el tiempo -si lo vivimos en su
sentido mds intenso- nos santifica. Nos acercamos al San-
to, al Dios de Jesucristo, en la medida en que “cada dia y
cada momento son abarcados por su Encarnacién y Re-
surreccion, para de este modo encontrar[nos] de nuevo
con la plenitud de los tiempos” ( TMA n. 10).

La accién de gracias y la contemplacion -en su acepcion
mas estricta- son de todo momento. A través de ellas se
vive y se encuentra en el tiempo a Aquel que esta fuera
de los marcos cronolégicos.

b) Plantearse la tarea de la Iglesia y de la inteligencia de
la fe ante el préximo siglo implica entonces preguntarse
en primer lugar qué nos dice ese tiempo. Para que la in-
terrogante sea realmente fecunda debe ser formulada
desde una situacién y un momento determinados. Nos
interesa aqui hacerla desde América Latina.

Se trata del hoy de la presencia salvifica de Dios, ese hoy
en que tanto insisten libros biblicos como el
Deuteronomio y el evangelio de Lucas. Juan XXIIT y el
Concilio nos recordaron la importancia de estar atentos
a los signos de los tiempos. Ellos constituyen una inter-
pelacién al compromiso y a la reflexién.

En esta ocasién nos hallamos ante signos inciertos y par-
ticularmente desafiantes. Nos invitan por eso al discer-
nimiento para ir a lo esencial sin enredarnos en lo secun-
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dario y transitorio, evitando los drboles que esconden el
bosque. Nos llaman a situarnos ante lo que viene a partir
de lo actual. Intentaremos colocarnos en esa linea, mirar
hacia adelante, mds alld de discusiones y emociones del
momento, por legitimo que pueda ser su tratamiento en
otras circunstancias. Importa tener en cuenta los tremen-
dos retos del momento, percibir su novedad, ser lticido
sobre sus amenazas y promesas. Todo ello con la inten-
cién de vislumbrar las tareas que corresponden a las exi-
gencias del anuncio del Evangelio.

Espesor teoldgico del tiempo que enfrentamos y necesi-
dad de escuchar lo que él tiene que decirnos en una his-
toria que se acelera son dos convicciones que acompafia-
ran las paginas que siguen. Después de algunas conside-
raciones sobre el quehacer teolégico y el criterio con el
que conviene ver los retos que la nueva situacién pre-
senta, intentaremos un breve dibujo de esas
interpelaciones, para terminar sefialando algunas pistas
de cara a la época que comienza.

1. EL. QUEHACER TEOLOGICO

En los dltimos afios hemos sido testigos de una serie de
acontecimientos econémicos, politicos, culturales y ecle-
siales, tanto en el plano internacional como en el latino-
americano, que hacen pensar que han llegado a su fin
aspectos importantes del momento en que nacié y se de-
sarroll6 la reflexién que llamamos teologia de la libera-
cién. Momento sin duda estimulante y creativo (piénsese
en el primer impacto de los textos conciliares, por ejem-
plo) y a la vez tenso y conflictivo, debido a los eferves-
centes y convulsionados afios que se vivian en América
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Latina. Ante las nuevas situaciones muchas de las afir-
maciones y las discusiones de ese tiempo no responden
a los desafios de hoy. Todo parece indicar que un nuevo
periodo empieza.

La teologfa de la liberacién tiene mucho que aprender de
la nueva situacién, de las interpelaciones actuales, del
didlogo y debate teoldgico y pastoral tenidos en estos afios
en el seno de la Iglesia. Son hechos que han purificado a
este discurso sobre la fe de cercanias nacidas de un esta-
do de cosas diferente y, por qué no, de incrustaciones
ideolégicas que el tiempo le trajo. Hay sin duda despla-
zamientos de énfasis, apertura a otros puntos y modifi-
caciones de actitudes que se imponen. La madurez y el
sentido eclesial de una reflexién, que no pierde de vista
las realidades y las tareas a cuyo servicio ésta lo exige.
Corresponde retomar lo andado y discernir en esa ruta
lo esencial y valedero, contenido muchas veces en las
primeras intuiciones, y aquello que circunstancias deter-
minadas afiadieron, no sin confusiones y acentos diver-
s0s?. Se requiere el concurso de todos para enfrentar como
cristianos, y como Iglesia, los enormes cuestionamientos
que nos presenta la actual realidad latinoamericana, y,
mas alld de ella, 1a situacién de una humanidad marcada
tan cruelmente por la pobreza inhumana de tantos.

Comencemos por poner algunas ideas en orden respecto
del trabajo teolégico en cuanto tal.

*Cf. G. Guntrrez, Teologia: una funcién eclesial, en P4ginas 130 (dic.
1994) 10-17; y en Miinchener Theologische Zeitschrift 47 Jahr-Heft 2
(1996) 162-171.
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1.1. Teologia y evangelizacién

La fe es una gracia. Acoger ese don es colocarse tras los
pasos de Jests, poniendo en préctica sus ensefianzas y
continuando su proclamacién del Reino. En el punto de
partida de toda teologia esta el acto de fe. Pensar la fe es
algo que surge espontdneamente en el creyente, reflexion
motivada por la voluntad de hacer més honda y més fiel
su vida de fe. Pero ésta no es asunto puramente indivi-
dual, la fe se vive siempre en comunidad. Ambas dimen-
siones, la personal y la comunitaria, marcan tanto la vi-
vencia de la fe como la inteligencia de ella.

La tarea teolégica es una vocacién que se suscita y se
ejerce en el seno de la comunidad eclesial. Ella estd al
servicio de la misién evangelizadora de la Iglesia. Esa
ubicacion y esta finalidad le dan su sentido y dibujan sus
alcances®. La teologia es un hablar acerca de Dios anima-
do por la fe; Dios es, en verdad, el primero y tltimo tema
del lenguaje teoldgico*. Muchos otros puntos pueden ser
tocados por él, pero esto no ocurre sino en la medida en
que ellos dicen relacién con Dios.

El discurso teoldgico se sitia en el dinamismo de una
“verdad que tiende a comunicarse”. Se halla al servicio
de ella. De la verdad revelada por Jesucristo, que es la
verdad misma. Verdad que libera (cf. Jn. 8,32) y que debe
ser proclamada. El cristianismo no es una religi6n esoté-
rica. Ser revelado, comunicado (en el sentido fuerte de

%*La libertad propia de la investigacién teoldgica se ejerce dentro de la
fe delalglesia” (Instruccion sobre la vocacidn eclesial del tedlogon.11).
* Tomés de Aquino lo record con fuerza y lucidez, cf. $7.1q.1a.7.
# Instruccion sobre ...n. 7.
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crear comunién) pertenece a la esencia misma del miste-
rio cristiano (cf. Rom. 16, 25-26). En ese cometido la teo-
logia debe ser consciente de que ella no puede abarcar
todas las dimensiones de la Palabra presente en la Escri-
tura, transmitida por la Tradicién y ensefiada por el Ma-
gisterio. Se trata de la memoria viva de la Iglesia que San
Ireneo llama “la tradicién de la verdad” (Adversus
Haereses 111, 4, 1)°. Todo discurso sobre la fe debe ser
respetuoso del misterio que aborda’. En cierto modo, con
el profeta Jeremias la teologia deberia reconocer desde
un principio “yo no sé hablar” (1,6).

Es por eso que la aproximacién teoldgica es siempre in-
suficiente. Es necesario estar dispuesto a tomar nuevos
caminos, afinar nociones, modificar el modo de aveci-
narse a los problemas. De ahi la diversidad, dentro de la
unidad de la fe de la Iglesia, de los acercamientos a la
Palabra revelada a lo largo de la historia. En efecto, nin-
guna teologia se identifica con la fe, segtin reza una afir-
macién tradicional. Los diferentes esfuerzos de inteligen-
cia dela fe son itiles y fecundos, pero a condicién de que

ninguno de ellos se presente como el tinico vélido. El sen-
tido y el alcance de esas reflexiones demandan una clara

conciencia de la modesta asistencia que prestan a las ta-
reas primeras de la Iglesia.

& “Como Palabra de Dios puesta por escrito, la Biblia tiene una riqueza
de significado que no puede ser completamente captado en una teologia
sistemdtica ni quedar prisionero de ella” (PontFicia ComisiON BisLica,
La interpretacién de la Biblia en Ja Iglesia, PPC, Madrid 1994) p.108.

7 Tomés de Aquino planteé un principio basico para toda reflexion
teoldgica: “de Dios no podemos saber lo que es, sino sélo 1o que no es”
($T.1q.9a.3introd.).
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La reflexién teol6gica se coloca en primer lugar, como
queda dicho, al servicio de la vida cristiana y de la mi-
si6n evangelizadora de la comunidad eclesial; pero, por
eso mismo, constituye también un servicio a la humani-
dad. En medio de ella la Iglesia debe proclamar con un
lenguaje asequible e interpelante, teniendo en cuenta los
grandes problemas humanos, tanto la presencia actuan-
te del Reino de Dios en el hoy del devenir histdrico, como
su llegada futura y plena. Esta perspectiva es uno de los
ejes del Concilio Vaticano II. La adquisicién de un len-
guaje apropiado supone una inmersién en los grandes
deseos y necesidades de los seres humanos, asi como el
seguimiento atento y critico de las corrientes intelectua-
les de una época (cf. Gaudium et Spesn. 44). En ese co-
metido el compromiso de los cristianos y la reflexion teo-
légica juegan un papel capital.

Evangelizar es anunciar con obras y palabras la salva-
cién en Cristo. Habiendo vencido en la raiz las fuerzas
del pecado que dominan al “hombre viejo”, a través de
su entrega hasta la muerte y de su Resurreccién por el
Padre, el Hijo de Dios hecho carne allana el camino del
“hombre nuevo” a fin de que dé cumplimiento a su vo-
cacién de comunién con Dios en el “cara a cara” paulino
(1 Cor.13).

Pero precisamente porque esa liberacién del pecado va
al corazén mismo de la existencia humana, alli donde la
libertad de cada uno acepta o rechaza -en dltima instan-
cia- el amor gratuito y redentor de Dios, nada escapa ala
accién salvifica de Jesucristo. Esta alcanza y pone su im-
pronta en todas las dimensiones humanas, personales y
sociales.
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1.2. La teologia de la liberacion

Como es natural todo lo dicho sobre la funcién de la teo-
logia vale para una teologia determinada. Es el caso de
la teologia de la liberacién. Como toda inteligencia de la
fe ella nace en un lugar y un momento precisos buscan-
do responder a situaciones histdricas, méviles por natu-
raleza, que desafian y, a la vez, abren nuevas rutas a la
tarea evangelizadora de la Iglesia. La inteligencia de la
fe es por eso permanente en tanto esfuerzo de compren-
sién exigido por el don de la fe, y simultineamente es
cambiante en cuanto responde a interpelaciones concre-
tas y a un mundo cultural dado.

Las teologfas llevan necesariamente la marca del tiempo
y del contexto eclesial en que nacen. Viven mientras si-
gan presentes las condiciones que le dieron origen®. Na-
turalmente las grandes teologias superan de alguna ma-
nera esas fronteras, cronoldgicas y culturales, aquellas
de menor envergadura -por significativas que hayan po-
dido ser en su momento- estardn més sujetas al tiempo y

a las circunstancias. Nos referimos, por cierto, a las mo-
dalidades particulares de una teologia (estimulos inme-

diatos, instrumentos de analisis, nociones filoséficas, y
otras), no a las afirmaciones fundamentales que concier-
nen las verdades reveladas. La historia de la teologia ilus-
tra con claridad lo que acabamos de sefialar.

De otro lado, se debe observar que toda reflexion teolé-
gica, aun con sus limites y deficiencias, sus pasiones e

¥ Se habla a veces de teologfas contextuales como un tipo especial de
inteligencia de la fe. Depende de lo que quiera decirse, porque en cierto
modo toda teologia es contextual, sin que esto ponga en cuestion lo
permanente de ese esfuerzo.
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intentos inconclusos -pero situada dentro de la comu-
nién en la fe de la Iglesia- entra en didlogo con otros en-
sayos de inteligencia de la fe. Lo propio de una teologia
es ayudar a esclarecer la conciencia del creyente en or-
den a su encuentro con Dios y a lo que implica la Buena
Nueva para la comunidad cristiana y para el mundo.
Cada una lo hace con sus recursos y sus limites, se enri-
quece con el aporte de otras teologias y contribuye a ellas.
Lo més importante para un discurso sobre la fe no es
durar, y menos aun, perdurar, sino llevar sus aguas a
rios més anchos y caudalosos, a la vida de la Iglesia.

Mas deben interesarnos los sufrimientos y las angustias,
las alegrias y las esperanzas de las personas de hoy, asi
como la situacién actual de la tarea evangelizadora de la
Iglesia, que el presente y el futuro de una determinada
teologia.

1.2.1 Un criterio evangélico

Como es bien sabido desde sus inicios la teologia de la
liberacién, que naci6 de una intensa preocupacion pas-
toral, ha estado ligada a la vida de la Iglesia, a su celebra-
cién comunitaria, a su inquietud evangelizadora y a su
compromiso con la sociedad latinoamericana, en parti-
cular con los mds pobres de sus miembros. Las conferen-
cias episcopales latinoamericanas de estas décadas (Me-
dellin, Puebla, Santo Domingo), numerosos textos de
episcopados nacionales y otros documentos refrendan
este aserto, incluso cuando nos invitan a un discernimien-
to critico ante aseveraciones infundadas y posiciones que
algunos pretendian deducir de esta perspectiva teol6gi-
ca.

108



Una Teologfa de |a Liberacidn en el Contexto del Tercer Milenio

Muchos aspectos de esta linea de reflexién han sido am-
pliamente discutidos en estos afios, hemos tenido preci-
siones importantes y rectificaciones sanas. El debate ha
sido ciertamente provechoso, aunque queda todavia
mucho por hacer al respecto®. Pero impulsados por el
tema que nos ha sido propuesto quisiéramos aca poner
el acento en algunos aspectos del aporte de la vida y la
reflexién de 1a Iglesia presente en América Latina en vis-
tas al tiempo que viene.

Su contribucién fundamental, nos parece, gira alrededor
de la llamada opcién preferencial por el pobre. Ella orde-
na ahonda y, eventualmente, corrige muchos compromi-
sos asumidos en estos afos, asi como las reflexiones
teoldgicas vinculadas a ellos. La opcién por el pobre es
radicalmente evangélica, constituye por ello un criterio
importante para operar una criba en los precipitados acon-
tecimientos y corrientes de pensamiento de nuestros dias.

La propuesta de Juan XXIIl acerca de “la Iglesia de todos
y en especial la Iglesia de los pobres”? encontré en Amé-
rica Latina una tierra fértil. El nuestro es el tinico conti-
nente mayoritariamente pobre y cristiano a la vez. La
presencia de una masiva e inhumana pobreza condujo a
preguntarse por la significacion biblica de la pobreza.
Hacia mediados de la década del 60 se formula la distin-
cion entre tres acepciones del término pobre: a) La po-
breza real (llamada con frecuencia, material) como un
estado escandaloso, no deseado por Dios; b) La pobreza

9 Cf. las dos Instrucciones de la CONGREGACION DE LA DoctrINA DE LA FE
sobre el tema. Asi como la carta de Juan Pablo Il a los obispos brasilefios
(abril 1986).

12 Discurso del 11 de septiembre de 1962.
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espiritual, en tanto infancia espiritual, una expresién de
la cual -no la tnica- es el desprendimiento frente a los
bienes de este mundo; c) la pobreza como compromiso:
solidaridad con el pobre y protesta contra la pobreza.

Medellin recogi6 con autoridad esta distincién, ella ad-
quiri6 asi un enorme alcance en el ambito de la Iglesia
latinoamericana y més alla de él. Este enfoque inspir6 el
compromiso y la reflexion de muchas comunidades cris-
tianas y se convierte en el fundamento de lo que en la
cercania de Puebla y en los textos de esa conferencia
episcopal serd dicho con la frase: opcidn preferencial por
los pobres. Efectivamente, en los tres términos de esta
expresion encontramos, una a una, las tres nociones dis-
tinguidas en Medellin. Més tarde, la conferencia de San-
to Domingo reafirmard esta opci6n en la cual debemos
inspirarnos “para toda accién evangelizadora comunita-
ria y personal” (n. 178).

Esta formulacién -que no hacia sino retomar una pene-
trante linea biblica- hizo su camino y se encuentra en el
magisterio eclesidstico universal. Juan Pablo II se ha re-
ferido a ella en numerosas ocasiones, mencionemos sélo
dos. En la Centesimus Annus dice que “releyendo” la
Rerum Novaruma la luz de realidades contemporaneas
se puede observar que ella es “un testimonio excelente
de la continuidad, dentro de la Iglesia, de lo que ahora se
llama opcién preferencial por los pobres” (n. 11)". Y en

" El texto contintia: “opcién que en la Sollicitudo rei socialises definida
como una ‘forma especial de primacia en el gjercicio de la caridad
cristiana™ n. 42 (C.A.n. 11). Para la presencia de la opcién por el pobre
en el magisterio social de la Iglesia cf. D. Dorr, Option for the poor. A
Hundred Years of Vatican Social Teaching (Dublin-NY, Gill and
MacMillan-Orbis Books, 1983).

110



Una Teologia de la Liberacion en el Contexto del Tercer Milenio

la reciente carta Tertio Millennio, de especial interés para
nuestro asunto, recordando que Jests vino a evangelizar
a los pobres (en referencia a Mt. 11,5 y Lc.7,22), se pre-
gunta: “;c6mo no subrayar méas decididamente la opcién
preferencial de la Iglesia por los pobres y los margina-
dos?” (n. 51).

1.2.2 Preferencia y gratuidad

La tematica de la pobreza y la marginaci6n nos invita a
hablar de justicia y a tener presente los deberes del cris-
tiano al respecto. Asi es en verdad, y ese enfoque es sin
duda fecundo. Pero no hay que perder de vista lo que
hace que la opcién preferencial por los pobres sea una
perspectiva tan central. En la raiz de esa opci6n estd Ia
gratuidad del amor de Dios. Este es el fundamento tilti-
mo de la preferencia®.

El término mismo de preferencia rechaza toda exclusivi-
dad y busca subrayar quiénes deben ser los primeros -no
los tinicos- en nuestra solidaridad. Es tpico frecuente,
comentando el sentido de la preferencia, decir que el gran
desafio viene de la necesidad de mantener al mismo tiem-
po la universalidad del amor de Dios y su predilecciéon
por los tiltimos de la historia. Quedarse solamente con
uno de estos extremos es mutilar el mensaje evangélico.

En dltima instancia, la opcién por el pobre es, importa
subrayarlo, una opcién por el Dios del Reino que nos
anuncia Jests. La razdn definitiva del compromiso con

12 Por esta razén, y por las que serén recordadas en las lineas siguientes,
el término ‘preferencia’ tiene una funcion clave en la frase que
comentamos.
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los pobres y oprimidos no estd, en consecuencia, en el
andlisis social que empleamos, tampoco en la experien-
cia directa que podamos tener de la pobreza, o en nues-
tra compasion humana. Todos ellos son motivos vélidos
que tienen sin duda un papel significativo en nuestras
vidas y solidaridades. Sin embargo, en tanto que cristia-
nos ese compromiso se basa fundamentalmente en la fe
en el Dios de Jesucristo. Es una opcion teocéntricay pro-
fética que hunde sus raices en la gratuidad del amor de
Dios y es requerida por ella. Y no hay nada mas exigen-
te, lo sabemos, que la gratuidad (cf. la carta de Pablo a
Filemén).

El pobre debe ser preferido no porque sea necesariamente
mejor que otros desde el punto de vista moral o religio-
s0, sino porque Dios es Dios. Toda la Biblia estd marcada
por el amor de predileccién de Dios por los débiles y
maltratados de la historia humana. Nos lo revelan las
bienaventuranzas evangélicas, con estremecedora senci-
llez ellas nos dicen que la preferencia por los pobres, ham-
brientos y sufrientes tiene su fundamento en la bondad
gratuita del Sefior'®. La opcion preferencial por el pobre
no es por eso sélo una pauta pastoral y una perspectiva
de reflexién teoldgica, ella es también, y en primer lugar,
una andadura espiritual, en el sentido fuerte de la expre-
si6n. Un itinerario en el encuentro con Dios y con la gra-
tuidad de su amor, un caminar “en presencia del Sefior
por el pais de la vida” (salmo 116,9). Si no se va hasta
este nivel de espiritualidad, del seguimiento de Jestis; es

3 Punto precisado con toda la claridad deseada por ]J. Dupont Les
Béatitudes (3 vol.) (Paris, Gabalda, 1964-1969). En la misma linea ver J.
Schlosser Le Régne de Dieu dans les dits de Jésus (Paris, Gabalda, 1980).
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decir, hasta el corazén de la vida cristiana, no se percibe
el alcance y la fecundidad de dicha opcién.

Un filésofo de honda raigambre biblica (y talmudica) ha
desarrollado un pensamiento, més concretamente una éti-
ca (para él, la filosofia primera), de la alteridad que pue-
de iluminar nuestras consideraciones. Aludimos a E.
Levinas'. “La Biblia -nos dice- es la prioridad del otro en
relacién al yo”. Lo que vale para toda persona se hace
aun md4s radical tratdndose del pobre, “en el otro -conti-
nda- yo veo siempre a la viuda y al huérfano. Siempre el
otro pasa antes que yo”%. La viuda, el huérfano y el ex-
tranjero constituyen la trilogia que en la Biblia designa al
pobre.

Que el otro pase antes es algo que pertenece a su condi-
cién de otro, ello debe ser asi aun cuando el otro me ig-
nore o me mire con indiferencia. No se trata de una cues-
tion de reciprocidad, estamos ante un primado del otro,
que da lugar a aquello que nuestro autor llama “la disi-
metria de la relacién interpersonal”*® o la asimetria ética.
Teoldégicamente dirfamos que si el otro y, de modo muy
exigente, el pobre debe pasar antes es por gratuidad,
porque es necesario amar como Dios ama. Dar no por-
que se ha recibido sino porque se ama. “Dios nos amé
primero” nos dice Juan (1 Jn. 4,19). Ser cristiano es res-
ponder a esa iniciativa.

' En esta perspectiva de la alteridad en relacién con la parabola del
buen samaritano citibamos a Levinas en Teologia de Ja liberacion (Lima,
Cep, 1971 y 1988, 2a.ed.) 251 y 309 respectivamente.

¥ De Dieu qui vient 4 Iidee (Paris, Vrin, 1982) 145.

16 Jbid.
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Etica exigente qué duda cabe. La relacién con el otro ad-
quiere ademas para el cristiano mayor profundidad cuan-
do se tiene en cuenta la fe en la Encarnacién y se es aten-
to a sus reverberaciones". La Biblia enfatiza el lazo entre
el amor a Dios y el amor al préjimo. Maltratar al pobre es
ofender a Dios nos dice de modos diversos. Esa linea de
fuerza se afirma en los evangelios y culmina con el texto
mateano del juicio tltimo (25,31-46). El gesto al pobre es
un acto dirigido a Cristo mismo. Como se dice en Puebla
en los “rostros muy concretos” de los pobres debemos
“reconocer los rasgos sufrientes de Cristo, el Sefior que
nos cuestiona e interpela” (n. 31)*%. La vida cristiana se
mueve entre la gracia y la exigencia.

Esta percepcion, hondamente biblica, mantiene con cla-
ridad la distincién entre Dios y el ser humano, pero no
los separa. El compromiso con el pobre no se limita al
espacio social; éste estd presente evidentemente, pero
encierra también, y como algo primordial, un contenido
profundamente espiritual y un fundamento cristolégico.
Tiene una relacion estrecha e indisoluble con las verda-
des basilares de nuestra fe. Solo en ese telén de fondo se
aprecia el significado de la opcién preferencial por el
pobre. Asi la han vivido y la viven muchos cristianos en
América Latina. Por eso es que resulta un criterio capital
y fecundo para comprender, desde la fe, los tiempos que
corren®,

17 Estamos aqui en un plano distinto al estrictamente filos6fico. Levinas
trabaja en forma profunda la interpelacién que nos viene del “rostro
del otro” (cf. Totalité e infini (La Haye, M. NiGHOFF, 1961) 168-194);
pero como es natural, no la relaciona con la Encarnacién del Hijo de
Dios que estd fuera de su horizonte.

18 Texto retomado y profundizado en Santo Domingo (nn. 178-179).
¥J. C. Scannone ha hecho ver la fecundiad de este punto de vista en el
trabajo filosofico, cf. “La irrupcion del pobre y Ja pregunta filoséfica en
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2. ;DONDE VAN A DORMIR LOS
POBRES?

Hemos aludido en varias oportunidades un hecho que
recoge hoy un consenso muy grande: diversos factores
han [levado en los 1iltimos afios a una radical mutacién
en las condiciones de vida de la humanidad. Ella puede
ser mds evidente en algunas regiones del mundo; pero,
de un modo u otro, ninguna escapa al vértigo de lo que
algunos consideran una nueva época de la historia (no
faltan incluso quienes con involuntario humor procla-
man “el fin de la historia”...).

No tenemos todavia la necesaria distancia histérica para
calificar en forma definitiva el tiempo que vivimos. No
hay duda, sin embargo, sobre la novedad del presente
estado de cosas. Situacién que nos lleva a repensar mu-
chas materias. Un buen nimero de anélisis y de propues-
tas enunciadas en afios recientes han perdido vigencia,
numerosas discusiones y precisiones de ese tiempo no
responden plenamente a los retos actuales. Ignorar estos
cambios significaria encerrarse en el pasado, vivir de
nostalgias y condenarse a vivir de espaldas a las perso-
nas de hoy™. No se trata de un frivolo estar “al dia”, sino
de una cuestién de seriedad en relacion a la solidaridad
y atencién que debemos a los otros. Ademas, para un
cristiano, significa estar abierto a lo que el Sefior quiere
decimos a través de los acontecimientos histéricos en la

Ameérica Latina”, en Irrupcion del pobre y quehacer filoséfico (Buenos
Aires, Bonum, 1993) 123-140.

™ Para una presentacién global y un anilisis de este tiempo cf. E.
Hosssawm, “Towards the Millennium” en Age of extremes (London,
1994) 558-585. Para el autor el siglo XXI comenz6 ya en 1992.
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perspectiva de los signos de los tiempos que recordaba-
mos paginas atrés.

Se impone hacer una lectura de los rasgos que van confi-
gurando esta época. Ello implica apertura y disposicién
para escuchar. Ala vez, y en funcién de la tarea de anun-
cio del Reino de Dios y del discurso sobre la fe, es nece-
sario dirigirse a la nueva situacién desde el Evangelio.
En la primera parte de este trabajo habiamos sefialado
que lo hariamos en forma muy concreta a partir de la
opcién preferencial por el pobre. Otros puntos de vista
son posibles naturalmente, escoger es siempre dejar de
lado algo o por lo menos no acentuarlo. Sin embargo, en
el marco de la reflexién teoldgica acerca de la liberacién
que nos toca examinar, la perspectiva elegida, con toda
la riqueza espiritual y complejidad que hemos recorda-
do, resulta incisiva y decidora.

Un breve texto del libro del Exodo nos puede iluminar
en este propésito. Entre las prescripciones que Moisés
recibe de Yahvé para ser transmitidas a su pueblo se ha-
lla ]a de preocuparse por sobre dénde dormiran aquellos
que no tienen con qué cubrirse (cf. Ex. 22,26). El texto
nos invita a hacer una pregunta que puede ayudar a ver
lo que estd en juego en el momento actual: ;dénde van a
dormir los pobres en el mundo que se prepara y que, en
cierto modo, ha dado ya sus primeros pasos? ;Qué sera
de los preferidos de Dios en el tiempo que viene?

En el mundo de la revolucién tecnolégica y de la infor-
matica, de la ‘globalizacién’ de la economia, del
neoliberalismo y del pretendido posmodernismo ;hay
cabida para los que hoy son pobres y marginados y bus-
can liberarse de una condicién inhumana que pisotea su
condicién de personas e hijos de Dios? ;Qué papel tie-
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nen el Evangelio y la fe de los pobres en un tiempo
alérgico a las certezas y a la solidaridad humana? ;Qué
significa hoy hacer la opcién preferencial por los pobres
en tanto camino a una liberacién integral? Sélo nos sera
posible, claro estd, iniciar un intento de respuesta ante
los desafios del presente.

2.1. Hacia una economia planetaria

Hace poco Enrique Iglesias, presidente del Banco Intera-
mericano de desarrollo (BID), decia que el siglo venide-
ro serd “un siglo fascinante y cruel”. Como todas las fra-
ses algo paraddjicas, ésta nos resulta cuestionante y atrac-
tiva. No obstante, si nos damos el trabajo de leerla mas
de cerca, ella nos revela la tragica realidad que expresa.

Se ha abierto, en efecto, gracias al extraordinario desa-
rrollo dela ciencia y la técnica, una época fascinante. Con
una posibilidad de comunicacién (o al menos de infor-
macién) entre las personas como nunca habfa conocido
la humanidad y con una capacidad de dominio de la na-
turaleza que supera los linderos de nuestro planeta y hace
realidades lo que hasta hace poco parecia ciencia ficcién.
A ello se suma una oportunidad de consumo ilimitado
y, desgraciadamente, un potencial de destrucciéon que
puede alcanzar a todo el género humano. Como seres
humanos y como creyentes no podemos sino valorar y
admirar esos avances, pese a los nubarrones que se divi-
san también en el horizonte.

No obstante, hoy en concreto, el tiempo que viene serd
fascinante para las personas que poseen un cierto nivel
social y participan en los niveles de punta del conoci-
miento tecnoldgico. Quienes tienen esa posibilidad tien-
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den a formar un estamento humano internacional, cerra-
do sobre él mismo, olvidadizo de aquellos -incluso per-
tenecientes al mismo pais- que no forman parte de su
club.

Estos tiltimos son los pobres. A ellos se aplica principal-
mente el segundo adjetivo de la frase. El siglo préximo
sera cruel para los ‘insignificantes’ de la historia. Su po-
breza y su marginacién -si no hacemos un inmenso es-
fuerzo de solidaridad- aumentara, habra una mayor mi-
seria y serdn mas numerosos los que vivan en ella, como
lo demuestran todos los indices de los organismos inter-
nacionales al respecto.

En otras palabras, el futuro inmediato no serd, en ver-
dad, fascinante y cruel para las mismas personas. Esto
hace més apremiante el desafio que presenta nuestro
tiempo, y mayor la interpelacién a la fe en el Dios de
Jesucristo que ama a todos y llama a proteger a los més
pequefios.

2.1.1 Un mercado sin condiciones

Vivimos en una época cada vez mds dominada por la
economia liberal, o neoliberal si se prefiere. El mercado
sin restricciones, llamado a regularse por sus propias fuer-
zas, pasa a ser el principio, casi absoluto, de la vida eco-
némica. El célebre y clasico “dejar hacer” de los inicios
de la economia liberal postula hoy en forma universal -
en teoria al menos- que toda intervencién del poder poli-
tico, asi sea para atender a necesidades sociales, va en
detrimento del crecimiento econdmico y redunda en dafio
de todos. Por ello, si se presentan dificultades en la mar-
cha econémica, la tinica solucién es més mercado.
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Después de algunos avatares?, la ola liberal ha retomado
impulso en el iltimo tiempo y crece sin limitaciones. Las
grandes empresas transnacionales (el elemento dominan-
te en el presente orden econémico) y los pafses ricos pre-
sionan a los mas pobres para que abran sus mercados,
privaticen sus economias y lleven a cabo lo que se desig-
na como ajustes estructurales. Los organismos interna-
cionales (Banco Mundial, Fondo Monetario Internacio-
nal) han sido eficaces agentes en esta integracién de las
economias débiles a un mercado tnico. La conciencia de
la interdependencia en cuanto tal puede tener mucho de
positivo, pero la forma que ella reviste actualmente es de
una asimetria que subraya las injustas desigiialdades exis-
tentes™. El elemento de punta en la globalizacién de la eco-

% El “capitalismo salvaje” de los primeros tiempos provocd la reaccién
de los trabajadores, “justificada desde el punto de vista de la moral
social” (Laborem Exercens LEn.8), que se organizaron para defender
sus derechos. Fue duramente criticado, por su caracter despiadado, en
nombre de principios y realidades humanas y religiosas que colocaban
el valor de la persona humana al centro de la economa (cf. ensefianza
social de la Iglesia). Sufrid el acoso de los movimientos socialistas que
buscaban orientar ideolégicamente a las organizaciones obreras. Y
enfrenté mas mal que bien la gran crisis de 1929. Uno de los resultados
de estas situaciones y debates fue lo que se conoce como el Estado de
bienestar social que intenté paliar algunos de los mas grandes
problemas de la aplicacién del liberalismo econémico, pero que nunca
llegé a instalarse realmente en los paises pobres. Los grandes
economistas neoliberales (Hayek, Friedman y otros) sometieron a su
vez a una enérgica critica al Estado de bienestar que habia comenzado
a experimentar dificultades de orden econémico (cf. el fino analisis de
A. HscuMan, The Rethoric of Reaction (Cambridge, Massachusets,
the Belkap Press, 1991). Estamos actualmente, y esto tiene especiales
consecuencias para las naciones pobres, ante un regreso a los postulados
iniciales del capitalismo, con la fuerza de las dimensiones universales
que ha adquirido.

2 La situacién es de tal modo evidente que pese a su defensa del
mercado el propio director-gerente del Fondo Monetario Internacional
reconoce que no se puede “ignorar el potencial aplastamiento de los
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nomia es el capital financiero que navega por el mundo
atravesando fronteras con una movilidad increible en pos
de nuevas y mejores ganancias. Las economias nacionales
-incluso las de los grandes paises- se desdibujan®.

Un aspecto de esta globalizacién, y de los mas dolorosos
y acuciantes para los paises pobres, es el de la deuda ex-
terna que mantiene sujetas y agobiadas a las naciones
deudoras. Si este asunto no recibe pronto una solucién
apropiada pocas posibilidades hay de que los paises po-
bres puedan salir de la situacion en que se encuentran
actualmente®.

Diversos factores han intervenido en el proceso que ha
llevado a ese resultado. Mencionemos dos. Sin duda, en
el nivel politico, ha sido gravitante el derrumbe del so-
cialismo autoritario, en Rusia y en los paises del Este,
que se neg6 a ver la complejidad de las dimensiones hu-
manasy violé sistematicamente el derecho a la libertad?.
De un mundo bipolar hemos transitado a otro unipolar,
mds en lo politico y militar que en lo econémico a decir
verdad.

El otro factor, de més largo aliento, es el papel que ha
adquirido el conocimiento tecnolégico (nuevos materia-

débiles y desatendidos” que tiene la competencia del mercado en las
circunstancias del mundo hoy (M. Campessus, “Economia ;para qué
futuro?” en La cuestidn social afio 4, n.1 (marzo-mayo 1996) 67.

2 Sobre este asunto de economias nacionales y economia global, ver R.
B. ReicH, The Work of Nations (New York, Vintage Books, 1992).

# Ct. J. Icuniz, Deuda externa en América Latina Exigencias éticas.
Desde la Doctrina Social de la Iglesia (Lima, CEP, IBC, 1995).

* Este hecho abrié un nuevo espacio a nivel internacional, pero en él
no han quedado automiticamente eliminadas “las situaciones de
injusticia y opresi6n existentes” (CA 26, ver también n. 42),

120



Una Teologia de la Liberacion en el Contexto del Tercer Milenio

les, nuevas fuentes de energfa, biotecnologia), uno de
cuyas vertientes mas dindmicas es la informatica®. El
asunto ha traido notables cambios en el proceso de pro-
duccién. Se hace, ademas, cada vez mds claro que hoy el
conocimiento ha devenido en el més importante eje de
acumulacién en la actividad econémica. Los avances en
este campo han permitido pisar el acelerador de la ya
desenfrenada explotacién -y depredacién- de los recur-
sos naturales del planeta que son un patrimonio comtin
de la humanidad. Ello ha hecho ver la gravedad de la
cuestion ecoldgica en nuestros dias.

Con sus logros y violencias, sus progresos y crueldades,
sus posibilidades y olvidos, el panorama de la economia
y del tejido social contemporaneos, ha cambiado en es-
tos dltimos afios, con rapidez vertiginosa, como no lo
habia hecho en siglos. La nueva situacién apela a una
renovacion de métodos de andlisis que permitan dar
cuenta de la multiplicidad de factores en juego en el en-
tramado social y econémico de nuestro tiempo?. Pero

% Se ha hablado al respecto de una tercera onda revolucionaria en la
historia de 1a humanidad. Tema popularizado por las obras de A. y H.
Tofler. Cf. asimismo T. Sakaiya, Historia del futuro: Ia sociedad del
conocimiento(Santiago de Chile, Editorial Andrés Bello, 1994). Trabajos
de tono mis bien optimista, menos atentos tal vez al reverso actual de
esta revolucién del conocimiento para los sectores més pobres de la
poblacién mundial.

7 La teoria de la dependencia (mis un talante en realidad que una
teoria sistematica) presente en el marco de la teologia de la liberacién
en el capitulo correspondiente al conocimiento de la realidad socio-
econdmica, pese a sus aportes en los afios 60 y 70, resulta hoy una
herramienta corta para explicar los nuevos hechos, las nuevas formas
de dependencia y para abarcar la enorme complejidad del actual estado
de cosas (cf. el estudio de C. Kay, Latinoamerican theories of
development and underdevelopment(London-New York, Routledge,
1989). Lo propio de un conocimiento que busca ser riguroso, incluso
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ella nos llama también a considerarla desde una ética cris-
tiana-y-una reflexion teolégica en vistas a un discerni-
miento necesario.

2.1.2 Etica y economia

(Tiene la ética, y muy concretamente la ética cristiana,
algo que decir al mundo de la economia?

La pregunta no habria tenido sentido en el s. XVI. Sor-
prendidos los tedlogos moralistas de la época (Francisco
de Vitoria entre ellos) que se ocuparon de los asuntos
que planteaba el capitalismo naciente (capitalismo mer-
cantil se le ha llamado a veces) sélo atinarian a decir que
la respuesta es obviamente afirmativa. Todavia enlos cla-
sicos de la economia del s. XVIII encontramos preocupa-
ciones de orden filoséfico y ético en el nuevo campo en
que incursionan.

Pero poco a poco la disciplina naciente tiende a confor-
marse al modelo y a la racionalidad de las ciencias natu-
rales y empieza a reivindicar su autonomia respecto de
la politica. Pretende incluso substituirla, después de todo
en el terreno econémico, se piensa, es dénde se juega lo
decisivo para la vida en sociedad. Si tenemos en cuenta
la situacién del mundo politico acerca de este asunto
debemos convenir en que asi es a los ojos de la mayoria
de los ciudadanos. La politica se convierte cada vez mas
en un escenario en el que suceden cosas sin trascenden-
cia. De alli su creciente desprestigio en el mundo de hoy,
incluidos América Latina y el Caribe por cierto.

en terrenos arenosos como el social, es estar abierto a nuevas hipdtesis
y posibilidades.
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Pero hay més, la economia moderna desaffa las normas
morales admitidas cominmente y no sélo en los circulos
que podemos Hamar tradicionales. La envidia, el egois-
mo, la codicia se convierten en motores de la economia;
la solidaridad, la preocupacién por los mas pobres son
vistas, en cambio, como trabas al crecimiento econémico
y son finalmente contraproducentes para lograr una si-
tuacién de bienestar de la cual todos pudieran benefi-
ciarse un dia.

Algunos perspicaces economistas de tradicion liberal fue-
ron conscientes de este trastocamiento de valores, pero lo
aceptaban porque vefan en él algo necesario e inevitable.
Es el caso de J. M. Keynes que en un texto de 1928-1930
afirmaba con espeluznante lucidez: “cuando la acumula-
cién no tenga tanta importancia social (...) podremos li-
brarnos de muchos de los principios seudomorales que
hemos tenido sobre nosotros por doscientos afios (...). El
amor al dinero como posesion (...) serd reconocido como
lo que realmente es: algo morboso y desagradable”.

Llegaré el momento -piensa Keynes- en que nos serd po-
sible llamar a las cosas por su nombre y decir “que la
avaricia es un vicio, que la practica de la usura es un
delito y el amor al dinero algo detestable”. Pero con una
resignacién desencantada e inquietante sostiene: *;Cui-
dado! no estamos todavia en ese momento. Por lo menos
durante unos cien afios debemos fingir entre nosotros y
ante todos los demads que lo justo es malo y lo malo es
justo”. La razén de esta inversién de valores radica en

* El texto contintia con términos muy duros: el amor al dinero es “una
de esas inclinaciones y semipatologicas que se ponen en manos de
especialistas en enfermedades mentales”.
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que “lo injusto es 1til y lo justo no lo es. La avaricia, la
usura y la precaucién deben ser nuestros dioses por un
poco més de tiempo. En efecto, sélo ellos pueden condu-
cirnos fuera del tinel de la necesidad econémica y lle-
varnos a la luz del dia”?.

La cita ha sido algo extensa, y nos disculpamos por eso,
pero es muy reveladora de las dificiles relaciones, por
decir lo menos, entre ética y economia a juicio de uno de
los grandes economistas de nuestro tiempo. No todos los
pensadores liberales, moderado en este caso es cierto, tie-
nen su perspicacia y franqueza; asumen mds bien sin re-
ticencia la moral que deriva de los requerimientos de una
economia marcada por un enfoque agresivamente indi-
vidualista.

El tema no es nuevo, ha sido abordado en muchas opor-
tunidades, la gran cantidad de estudios actuales al res-
pecto son una prueba de la importancia del tratamiento
a fondo de la economia desde una perspectiva ética y
teolégica. Y muy concretamente a partir de la opcién pre-
ferencial por el pobre. Ciertamente debe respetarse la
autonomia propia de una disciplina que intenta conocer
lo més estrictamente posible el campo de la actividad
econdmica. Muchos cruces indebidos ha habido en el
pasado al respecto y es necesario aprender de esa expe-
riencia. Pero esto no significa que la economia sea un

¥ “Economic possibilities for our grandchildren”, en The collected
writings, Essays in Persuasion, vol. IX (London, Mac Millan Press, 1972
(3a. ed.) 329, 330, y 331. Para una critica ética y econ6mica del liberalismo
econémico, ver, entre otros trabajos, N. Douglas Meeks, God the
economist. The Doctrine of God and Political Economy (Minneapolis,
Fortress Press, 1989) y F. Hinkelammert, La fe de Abraham y el Edjpo
Occidental (San José, Dei, 1989).
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sector absolutamente independiente de la existencia,
como tampoco es el niicleo o la totalidad de ella. El mo-
vimiento econémico debe ser obligadamente colocado y
examinado en el contexto de la vida humana en su con-
juntoy a la luz de la fe. El criterio de la eficacia inmedjia-
ta no es el definitivo.

En las décadas pasadas mucho hicieron estudiosos como
F. Perroux y L.]. Lebret por impedir la reduccién de la
nocidén de desarrollo a la de crecimiento econémico, el
segundo de ellos hablaba por eso de “economia huma-
na”*. En esa linea la Populorum Progressioplanteaba la
necesidad de un “desarrollo integral” (n. 20-21)*. Reco-
giendo elementos tradicionales de la ensefianza social de
laIglesia y yendo a las fuentes biblicas, Juan Pablo I sent6
con firmeza la piedra angular de un enfoque cristiano: la
primacia del ser humano respecto de las cosas, de donde
deriva la prioridad del trabajo en relacién al capital (cf.
LE passim; la idea habia sido ya presentada en
Redemptor Hominis 16)*.

Como lo hemos recordado, hoy se multiplican, y vienen
de diferentes latitudes, los trabajos acerca de las pautas

éticas necesarias para la actividad econémica y sobre la
perversion religiosa que se expresa en ciertas justifica-

¥ Cf. F. Perroux, “La notion de dévéloppement” en la Economie du
XXéme siecle (Paris, PUF, 1964). L. J. Lebret Dindmica concreta del
desarrollo.

*! Esa expresi6n y esos niimeros de la enciclica de Pablo VI son una de
las vertientes que llevaron a la nocién de liberacién total (y a sus
diferentes niveles) en América Latina. A ese proceso alude Juan Pablo
11 en la Sollicitudo rei socialis (SRS) n. 46.

2Cf. el comentario de R. ANtoncicH, Trabajo y libertad. Reflexiones en
torno a Ia teologia de Ia liberacion y a la enciclica sobre el trabajo humano
(Buenos Aires, Latinoamerica libros, 1988) 76-95.
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ciones de la economia centrada en las fuerzas irrestrictas
del mercado. Se reconocen los valores de la libertad, la
iniciativa personal, las posibilidades que abren a la hu-
manidad los progresos técnicos e, incluso la funcién que
puede cumplir el mercado dentro de ciertos pardmetros.
Pero se denuncia de modo resuelto lalégica del mercado
que avasalla personas, pueblos y culturas, tanto con su
afdn homogeneizador como a través de las nuevas frac-
turas sociales que provoca. Se cuestiona igualmente la
hipocresfa de un liberalismo econémico que no le hace
ascos a las dictaduras y totalitarismos y que desliga con
facilidad la libertad econémica de otras libertades®.

Tarea importante para la reflexién teoldgica en este te-

z

rreno es hacer ver qué “estructuras de pecado” (58536)
hay en el orden econémico actual. Es decir, qué elemen-
tos de ruptura de la amistad con Dios estan presentes en
las estructuras socio-econémicas que crean y mantienen
injustas desigualdades entre las personas. El pecado, no
alcanzable por medio de un simple analisis social es, efec-
tivamente, para una reflexién cristiana, la raiz de toda

Desde hace seis afios un organismo de las Naciones Unidas (Programa
de Desarrollo de las Naciones Unidas, PNUD) ha comenzado a publicar
un Informe sobre desarrollo humano que busca “ubicar al ser humano
en el centro del desarrollo” (Informe (1995) 15). Principio que lleva a
afirmar que el crecimiento humano es un medio necesario para el fin
que es el desarrollo humano, pero que no se confunde con él. Tener en
cuenta otras dimensiones humanas le permite renovar en forma seria
y bien sustentada el enfoque de los paises desarrollados y en vias de
desarrollo, asi como la estrategia para salir del subdesarrollo.

* Importa anotar que en ciertos circulos cristianos y teoldgicos se puede
encontrar también una corriente favorable a la economia liberal, en
particular en los Estados Unidos, que ha dado lugar a una amplia
produccién bibliogréfica. Ver, por ejemplo, M. Novak, The Spirit of
Democratic Capitalism (New York, Simon and Schuster, 1982).
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injusticia social. Particular atencién deben merecer los
elementos idoldtricos, alojados en el hecho, y las justifi-
caciones, del primado del lucro y el caracter absoluto del
mercado.

En este contexto nos interesa de modo especial la cues-
tién de la exclusion de los mas pobres, irrelevantes para
el sistema econdmico dominante. El siguiente parrafo est4
dedicado a este asunto.

2.2. Destinados a la insignificancia

El evangelio de Lucas nos trae una cuestionadora para-
bola de la que vinicamente interesa recordar dos breves
frases: “Habia un hombre rico...”; “junto a su puerta es-
taba tendido un hombre pobre.” (16,19 y 20).

Esta es la situacién de la humanidad hoy. Las naciones
pobres yacen al lado de las naciones ricas ignoradas por
éstas; pero hay que afiadir que la brecha entre ambas es
cada vez mayor. Lo mismo ocurre al interior de cada pais.
La poblacién mundial se coloca de modo creciente en los
dos extremos del espectro econdmico y social.

De otro lado, y en forma sorpresiva, en el texto lucano el
pobre tiene un nombre: Lazaro; el rico, el poderoso, por
el contrario, no lo tiene. La situacién actual es la inversa,
los pobres son anénimos y parecen destinados a un ano-
nimato ain mayor, nacen y mueren sin hacerse notar.
Piezas desechables en una historia que escapa a sus ma-
nos y los excluye de ella.

Ya lanzados en esta relacién con la parabola evangélica,
podemos observar ademés que los pobres no estan aho-
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ra sélo junto a la puerta de los paises ricos. Muchos po-
bres pugnan por entrar en ellos en busca de mejores o
simplemente de otras condiciones de vida. La migracién
en esta escala es un asunto contemporaneo y plantea un
sinntimero de problemas en las naciones industrializadas
de los que nos dan cuenta los medios de comunicaciéon
dia a dfa. Hay un temor y un rechazo a los inmigrantes,
legales o ilegales, que toma a veces el cariz de un racis-
mo criticado por la Iglesia en varias oportunidades. El
asunto no hara tal vez sino agravarse en el futuro.

2.2.1 Pobreza y teologia

La teologia de la liberacién nacié del reto que para la fe
representa la masiva e inhumana pobreza existente en
América Latina y el Caribe®. Por eso sus primeros esbo-
zos fueron una reflexién sobre el significado biblico de
los diferentes tipos de pobreza y una consideracion, a la
luz de la fe, del compromiso evangelizador de los cris-
tianos, y de toda la Iglesia, con los pobres. Muchas pre-
guntas y numerosos cuestionamientos pueden hacerse a
desarrollos ulteriores de esta linea teolégica y al analisis
social utilizado para entender la realidad de la pobreza y
sus causas. Pero, por el momento, en orden a nuestro
tema, preguntémonos simplemente de qué manera se
presenta en este tiempo la interpelacién de la pobreza a
la conciencia cristiana.

La primera comprobacién es que el asunto se ha agrava-
do. Eliltimo informe de PNUD trae cifras preocupantes.

* “Inhumana miseria” (Medellin, Pobreza n.1), “antievangélica
pobreza” (Puebla 1159), “el mds devastador y humillante flagelo que
vive América Latina y el Caribe” (Santo Domingo 179).
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La conclusién es que “el mundo estd cada vez mds pola-

rizado, y la distancia que separa a los pobres de los ricos
se agranda cada vez mas”*. Algo similar ocurre dentro
de cada pais, incluso en las naciones ricas. Este y otros
datos hacen ver que ha crecido, en términos relativos y
absolutos, la poblacién que se encuentra en situacién de
pobreza y de extrema pobreza*. El resultado es penoso:
se mantiene e incluso se ahonda la pobreza¥. En conse-
cuencia siguen vigentes en nuestros dias, y con mayor
impulso y envergadura, sus desafios a nuestra solidari-
dad y a nuestra reflexién.

Una expresion del empeoramiento mencionado es la lla-
mada exclusién econémica y social. No es una realidad,
ni una categoria de analisis, totalmente nueva. De algu-
na manera los pobres fueron siempre excluidos y margi-
nados (piénsese en las poblaciones indigenas, y negras
en América Latina y el Caribe, por ejemplo). Pero esto no

% Informe 1996, p. 2. En los 1iltimos treinta afios la participacién en el
ingreso del 20% més pobre de la poblacién mundial pasé de 2.3% (muy
bajo ya) a un 1.4%. En contraste la participacion del 20% mds rico crecié
de 70% a 85%”", asi se duplicé la relacién entre la proporcién
correspondiente a los mds ricos y a los mas pobres, de 30:1 a 60:1" (1.c.).
Si a esto se afiade la desigualdad entre ricos y pobres al interior de los
paises, el margen entre los més ricos y los mas pobres del mundo se
ensancha gravemente. El informe da ademds un dato impresionante:
los activos de las 360 personas mds ricas del mundo “superan el ingreso
anual de paises donde vive el 45% de la poblacién mundial” (l.c.).

% Anadamos que entre las regiones pobres América Latina presenta la
mayor desigualdad en la distribucién del ingreso (cf. Informe de la
comision latinoamericana y del Caribe sobre el desarrollo social - 1995).
% Segtin una estimacién del Banco Mundial la relaci6n entre el ingreso
per capita de los paises mas ricos y el de los mis pobres aument6 de 11
en 1870 a 38 en 1980 y a 52 en 1985 (citado por J. Icuriz, “Conexién y
desconexién entre economia y desarrollo humano” (articulo por
publicarse).
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nos debe impedir que percibamos lo que hay de distinto
en el momento actual®.

La nocién de exclusion social tiene varias dimensiones.
A nivel econémico los nuevos modos de produccién,
debidos en gran parte a la revolucién del conocimiento,
hace que las materias primas se desvaloricen, con las con-
siguientes consecuencias en los paises pobres, y conduce
a que el acceso al mercado laboral dependa de la califica-
cién técnica del trabajador, lo que excluye de hecho a la
gran mayoria de los pobres de hoy®. La exclusién en el
plano politico (no participacion en las decisiones que se
toman en ese &mbito) y en el cultural (discriminacién por
razones raciales y de género) refuerzan la exclusién eco-
némica y se apoyan en ella.

Estos hechos estdn dando lugar a que se configuren dos
sectores de la humanidad. Uno de ellos, el de los exclui-
dos es cada vez menos relevante para el funcionamiento
de la economia mundial y de la sociedad que se afirma
en forma creciente. Por eso, desde hace muchos afios,
hablamos de los pobres como de los ‘insignificantes’, en
la medida cuya dignidad humana y su condicién de hi-

% Cf. A. Ficurroa, T. ALtamirano, D. SuLMoNT, Desigualdad y exclusion
social en el Perd, (Lima, Instituto Internacional de Estudios Laborales
(OIT), 1996).

¥ Ademis, la tecnificacion y la automatizacién del trabajo tiende a
prescindir de la mano de obra, incluso al interior de los paises
industrializados. De alli la crisis del empleo (“la plaga del desempleo”
lallama la LE n.8) en nuestros dias, ella se expresa en el fenémeno del
crecimiento econémico sin empleo que “redunda -como dice el Informe
del PNUD (1996) en largas horas de trabajo e ingresos muy bajos para
centenares de millones de personas que realizan tareas de baja
productividad en la agricultura y el sector paralelo no estructurado”
(o.c.4).
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jos e hijas de Dios no es reconocida por la sociedad con-
temporanea. Término que nos permitia recordar, ademas,
que para el creyente en el Dios que no hace acepcién de
personas, nadie puede ser insignificante.

2.2.2 Desde los insignificantes

Inspirdndose en el magisterio universal de la Iglesia el
episcopado norteamericano planteaba hace unos afios un
criterio para juzgar una determinada politica econémi-
ca. Aludiendo a la opcién por el pobre y a la necesidad
de evaluar la actividad social y econdmica “desde el an-
gulo de los pobres”, afirmaban: “si la sociedad va a lo-
grar la justicia para fodos, hay que reconocer la priori-
dad delas reivindicaciones de los marginados y de aque-
llos cuyos derechos son negados”®. Las repercusiones
sobre los mas débiles son un criterio para decidir acerca
de la justicia existente en una sociedad*.

Es un punto de vista capital, sobre todo si se tiene en
cuenta que esos marginados son muchas veces las victi-
mas de un sistema econémico-social. La experiencia lati-
noamericana nos hizo comprender hace un tiempo que,
en tltima instancia, la pobreza significa muerte. Muerte
temprana e injusta. Con ello no se pretende decir que no
sea también una realidad de orden econémico y social.
Pero si nos quedamos en estos niveles no percibimos la

* Justicia econémica para todos (1986) n. 87. Subrayado en el texto.

#1 Este criterio trae a la memoria el segundo principio de la justicia de J.
Rawls (7eoria de Ia justicia, México, FCE, 1996 (2a.ed.) 68. Con el matiz
de las consecuencias para los pobres a la que hemos aludido.
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radicalidad de lo que esta en juego en el asunto de la
pobreza: la vida y la muerte de las personas®.

La pobreza, tal como la conocemos hoy en nuestro mun-
do, es una cuestién global que interpela a toda concien-
cia humana y a una concepcién cristiana de la vida. Lo
expresd con gran energfa Juan Pablo durante su visita a
Canada hace unos afos. Se trata de un comentario a Mt.
25,31-46 que viene muy a propésito para nuestro tema.
“Cristo se presenta a nosotros -dice el Papa- como Juez.
Tiene derecho especial de hacer ese juicio; pues se hizo
uno de nosotros, nuestro hermano”. Invita luego a no
detenerse en una interpretacién individualista de la éti-
ca cristiana puesto que ella “tiene también una dimen-
sién social”.

A continuacion colocando las palabras del Sefior en un
ancho y exigente contexto histérico sostiene que Cristo
“se estd refiriendo a la dimensién universal total de la
injusticia y del mal. Est4 hablando de lo que hoy solemos
llamar contraste Norte-Sur. No s6lo Oriente-Occidente,
sino también Norte-Sur, el Norte cada vez mds rico y el
Sur cada vez mds pobre”. Juan Pablo II saca entonces
graves e impresionantes consecuencias para las nacio-
nes ricas: “a la luz de las palabras de Cristo, este Sur po-
bre juzgard al opulento Norte. Y los pueblos pobres y las
naciones pobres -pobres de modos distintos, no sélo fal-
tos de alimento, sino también privados de libertad y otros
derechos humanos- juzgaran a los que le arrebatan estos
bienes, acumulando para ellos el monopolio imperialis-

“ Ya F. Perroux decia: “el dia en que se quiera eliminar la pobreza
absoluta serd necesario que las naciones observen el mandamiento
soberano: no mataras” (Le pain et la parole (Paris, Du Cerf, 1969) 267).
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ta del predominio econémico y politico a expensa de
otro”%.

El texto es severo, pero plantea las cosas en su debido
terreno. El cuadro grandioso y definitivo de la escena
comentada, asi como la penetracién del comentario nos
ayudan a percibir las consecuencias teoldgicas del tema
de la pobreza. Por importantes que sean sus dimensio-
nes econdmicas y sociales no agotan, lo deciamos antes,
su significado para nuestra reflexién*.

Antes de terminar es importante recordar que los pobres,
insignificantes y excluidos, no son personas pasivas es-
perando que se les tienda la mano. No tienen sélo caren-
cias, en ellos bullen muchas posibilidades y riquezas
humanas. El pobre y marginado de América Latina es
muchas veces poseedor de una cultura con valores pro-
pios y elocuentes que vienen de su raza, de su historia,
de sulengua. Tienen energias como las demostradas por
las organizaciones de mujeres, a lo largo y ancho del con-
tinenté, en lucha por la vida de su familia y del pueblo

pobre, con una inventiva y una fuerza creadora impre-
sionantes para enfrentar la crisis.

" La fe cristiana ha jugado para una gran parte de los po-
bres de América Latina un papel capital en esa actitud,

* Homilia en la misa celebrada en el aeropuerto de Namao (Canada) 17
de setiembre de 1984 nn. 34. Subrayado nuestro. Afios antes en su
enciclica Redemptor Hominishabfa escrito a propésito del mismo texto
mateano: “Esta escena escatoldgica debe ser aplicadasiempre ala historia
del hombre, debe ser siempre ‘medida’ de los actos humanos” (n. 16).
* En esa linea se sihia la interpelacién que viene de los textos sobre los
rostros de los pobres que encontramos en Puebla (nn. 31-39) y Santo
Domingo (nn. 178-179).
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ella ha sido una fuente de inspiracién y una razén pode-
rosa para negarse a perder la esperanza en el futuro.
Aliento para un pueblo que proclama, como lo hizo un
poblador de Lima (1985) ante Juan Pablo II: “tenemos
hambre de pan, y tenemos hambre de Dios”, distinguien-
do sin separar dos radicales necesidades humanas. Salu-
do al cual el Papa respondi6 con sencillez y vigor: “que
el hambre de Dios permanezca y el hambre de pan des-
aparezca”.

2.3. Debilitamiento del pensamiento

La etapa histérica en la que estamos entrando es com-
pleja. A los aspectos econdémicos y politicos se suman
otros de caracter cultural que moldean igualmente la
mentalidad contempordnea. Nos referimos a aquello que
algunos llaman posmodernidad o pensamiento -
posmoderno. Somos conscientes de la ambigiiedad del
concepto, y sobre todo de la denominacién, pero indu-
dablemente corresponde a un lado de la realidad.

No se trata, conviene decirlo al empezar, de un asunto
confinado a minorias intelectuales, aunque sea en esos
circulos que esa perspectiva adquiere mayor presencia.
Tampoco debe pensarse que se limita a Europa y
Norteamérica, aunque -una vez mas- sea alli donde se
escriba y se discuta més sobre esta materia. Los medios
de comunicacién, el arte, la literatura y, también, ciertas
teologias vehiculan algunas de sus tesis més alla de los
ambientes intelectuales de los paises del llamado toda-
via Tercer Mundo, al mismo tiempo que condicionan
muchas actitudes. Varios de sus rasgos refuerzan aspec-
tos del olvido por los insignificantes de este mundo que
habiamos recordado en paginas anteriores a propésito
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del neoliberalismo. Otros, es verdad, pueden abrir nue-
vas perspectivas en el tema que nos ocupa.

No es ocioso, por consiguiente, plantearnos ante esta
cuestion la pregunta que nos sirve de hilo conductor en
estas paginas: ;donde van a dormir los pobres en el mun-
do posmoderno (o como quiera llamarsele)? Intentar res-
ponder a esta interrogante nos ayudara a perfilar mejor
las pistas a seguir desde el punto de vista del testimonio
cristiano.

2.3.1 Crisis de la modernidad

No entraremos en el debate acerca de si realmente esta-
mos en una época histérica que podemos llamar
posmodernidad o si se trata de una etapa de la moderni-
dad, mas exactamente de una vision de ella. El asunto ha
sido muy discutido y existe al respecto una gran varie-
dad de opiniones. Pero como lo deciamos mads arriba, lo
cierto es que hay aspectos de la realidad que son acen-
tuados por esas perspectivas y que merecen una cierta
consideracién. Hay ambivalencias y confusiones difici-
les de despejar; no obstante, hay también perfiles que
dibujan un momento particular del pensamiento y de la
conducta humana cotidiana que por comodidad -y sin
demasiada conviccion- lamaremos posmoderno.

Estamos frente a una reaccién contra algunos de los gran-
des temas de la modernidad. Concretamente, contra lo
que los representantes de este pensamiento llaman los
‘grandes relatos’ (o ‘metarrelatos’) propios de la moder-
nidad®.].F. Lyotard los enuncia asi: “emancipacién pro-

 “Simplificando al extremo, se considera ‘posmoderna’la incredulidad
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gresiva de la razén y de la libertad, emancipacién pro-
gresiva o catastrdfica del trabajo (fuente de valor aliena-
do en el capitalismo), enriquecimiento de toda la huma-
nidad a través del progreso de la tecnociencia capitalis-
ta”. El autor afiade, y esto es importante para nosotros:
“e incluso, si se cuenta al cristianismo dentro de la mo-
dernidad (opuesto, por lo tanto, al clasicismo antiguo),
salvacion de las creaturas por medio de la conversién de
las almas via el relato mistico del amor martir”.

El rechazo frontal es a “la filosofia de Hegel [que] totali-
za todos estos relatos y, en ese sentido, concentra en sf
misma la modernidad especulativa””. Para este autor una
filosoffa de la historia estd implicada en la legitimacién
de un saber por medio de un metarrelato*. Lo reprocha-
do es la voluntad de poder que los grandes relatos de la
modernidad representan. Es mds, los posmodernos ven
en esta actitud una violencia que quita libertad a los in-
dividuos y que por ello debe ser recusada.

Aludiendo al célebre anélisis de Weber sobre la moder-
nidad en tanto desencantamiento del mundo (o su
desacralizacién) producido por la nueva racionalidad, se
ha hablado de la posmodernidad como ‘el desencanto
del desencanto’. Hay, en efecto, una frustracién respecto
de la modernidad, ésta no habria cumplido sus prome-
sas. En lugar de paz social, de comportamientos raciona-

respecto de los metarrelatos” (J. F. Lyotaro, La condition postmoderne
(Paris, Editions de Minuit, 1979) 7.

% La postmodernidad explicada a los nifios, (Barcelona, Gedisa, 1987)
29.

¥ Tbid.

% La condition... 7. En este sentido el marxismo constituye uno de esos
metarrelatos.
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les y transparentes, y de felicidad personal, hemos teni-
do guerras devastadoras, inestabilidad politica y terri-
bles violencias. El caso de Auschwitz es citado como un
ejemplo paradigmatico de inhumanidad contra la que la
posmodernidad reacciona. Muchos de los avances de la
ciencia y la técnica se han convertido en instrumentos de
destruccién.

Toda concepcién unitaria de la historia queda, por con-
siguiente, fuera de carrera®. No tiene sentido organizar
los acontecimientos del mundo humano bajo la idea de
una historia universal de la humanidad. Una historia
cuyo desarrollo es de cierta manera conocido de ante-
mano. Sélo tenemos pequefios relatos, historias indivi-
duales y locales. No hay fundamentos metafisicos del
devenir histérico. Estamos ante lo que se ha llamado una
fragmentacién del saber humano.

En el mismo movimiento de fondo, pero con algunas di-
vergencias con Lyotard, G. Vattimo piensa que “de lo
que se trata es de considerar, y de calibrar, lo que com-
porta la disolucién del pensamiento fundacional, esto es:
de la metafisica”. Inspirdndose en Nietzche y Heidegger
postula lo que califica como “pensamiento débil” y pre-

* “La modernidad -dice G. VaTriMo- deja de existir cuando por miiltiples
razones- desaparece la posibilidad de seguir hablando de la historia
como una entidad unitaria” (“Posmodernidad ;una sociedad
transparente?” en En torno a la posmodemidad (Barcelona, Anthropos,
1990} 10.

% “Posmodernidad y fin de la historia” en Etica de la interpretacion
(Barcelona, Paidés ibérico, 1991) 28. La metafisica estd ligada a la
violencia que mencionamos antes. “Las raices de la violencia metafisica
estdn en 1iltimo término en la relacién autoritaria que establecen entre
el fundamento y lo fundado” (G. VattiMo, “Ontologia dell’attualita”,
en Filosofia 87 (Roma, Bari, Laterza, 1988) 201.

137



Gustavo Gutiérrez

cisa que éste “no es un pensamiento de la debilidad, sino
del debilitamiento: el reconocimiento de una linea de di-
solucién en la historia de la ontologia™".

Una consecuencia de estas premisas es que caben mu-
chas posturas y opiniones dentro de la posmodernidad.
Hay en él un enorme pluralismo que ha llevado a decir
que en ese pensamiento “todo vale”*?, Reaccionando con-
tra posiciones que se consideran dogméticas y totalita-
rias se llega a un relativismo cultural, tefiido de un cierto
escepticismo frente a las posibilidades de conocer que
tiene el ser humano. Escepticismo que repercute tanto
en el plano de la ética % como en el de la politica™.

5! Citado en T. Onate, “Introduccién”, en G. Vatiimo, La sociedad
transparente (Barcelona, Paidds, 1990) 38. De este autor hemos tomado
el titulo de nuestro pérrafo.

2 AoNEs HELLER, “Los movimientos culturales”, en F. Viviescas y F.
GraLpo (ed.) Colombia: el despertar de Ia modernidad (Bogots, Foro
nacional de Colombia, 1991).

% “La tinica vision global de la realidad que nos puede parecer verosimil
-dice Vattimo- es una vision que asuma muy profundamente la
experiencia de la fragmentacién” (...) Sélo podremos reconstruir una
ética partiendo de la conciencia de que no es posible una ética de
principios que después se realizan como aplicacién de un principio
universal. Nuestra ética es la disolucién de la universalidad” (Entrevista
en Revista de Occidenten. 104 (Enero 1990) 127).

* Fl pensamiento débil es “un esfuerzo por encontrar una posibilidad
de emancipacién que no esté ligada a las rigideces de la tradicién
revolucionaria, de la politica dialéctica”. Una posibilidad de
“transformacién social desde el interior del capitalismo tardo-moderno,
de acuerdo con la idea de esos movimientos de liberacién internos a la
sociedad capitalista que no implican como condicién de realizacién la
toma del poder en el sentido cldsico leninista” (Ib. 126 y 123). Esta es
una de las razones por las cuales J. Habermas acusa al pensamiento
posmoderno de ser un movimiento neo-conservador en politica. El
filésofo aleméan piensa que la modernidad es un “proyecto inacabado”.
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Sin duda la critica posmoderna hace resaltar las debili-
dades e incluso las contradicciones de la modernidad.
Debe recordarse, sin embargo, que el pensamiento mo-
derno siempre cultivé la autocritica, mas de uno de sus
Tepresentantes expresod su insatisfaccién ante los resulta-
dos de la Hlustracién. Pero ahora la critica es mucho méas
radical, adema4s ella ha desbordado los circulos intelec-
tuales. En tanto que una actitud frente a la vida alcanza a
diversos sectores sociales, algunos de los cuales juegan
un papel muy activo en el &mbito cultural y en el de la
comunicacién en la sociedad contemporanea®.

2.3.2 La fragmentacion del saber humano

Hay sin duda algo saludable en la reaccién contra visio-
nes totalizadoras de la historia, que forman parte de los
grandes relatos. Esos enfoques envuelven un autorita-
rismo que ha sido bien visto por los posmodernos. Los
pobres se han visto muchas veces manipulados por pro-
yectos que se pretenden globales sin consideracién por
las personas y su vida cotidiana, y que tensamente orien-
tados al futuro olvidan el presente. Pero el pensamiento
moderno no se limita a esto, socava también todo senti-
do de la historia y eso repercute sobre el sentido a dar a
cada existencia humana. Identifica, ademds, la filosofia
de la historia de Hegel con la concepcién judeo-cristiana
de la historia y las engloba en su rechazo®.

% Cf. ]. M. MarDONES, Postmodernidad y cristianismo (Santander, Sal
Terrae, 1988) y S. Lasn, Sociology of Postmodernism (Londres-NY,
Rontledge, 1990).

% La influencia del cristianismo sobre el pensamiento hegeliano es
incontrovertible, pero esto no desemboca en una identidad.
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Es justo reconocer que la critica posmoderna nos ayuda
ano caer en esquemas rigidos y almidonados para inter-
pretar el curso de la historia. Situacién que se ha dado a
veces al interior del mundo teoldgico. No obstante, di-
cho esto, es necesario recordar que en una perspectiva
cristiana la historia tiene su centro en la venida del Hijo,
en la Encarnacién, sin que esto quiera decir que la histo-
ria humana avanza ineluctablemente siguiendo cauces
trazados y dominados por un férreo pensamiento rector.
Jesucristo como centro de la historia es igualmente el
Camino (cf.Jn. 14,6) hacia el Padre, andadura que da sen-
tido a la existencia humana y a la que todos estamos lla-
mados. Esa vocacién da su plena densidad al presente,
al hoy, como lo recorddbamos en las paginas
introductorias de este trabajo.

El saber posmoderno recusa los grandes relatos y valora
los pequefios. Nos puede ayudar de este modo a ser més
alertas y sensibles a lo local y lo diferente (uno de sus
temas)”. En un mundo que -no sin contradiccién con otros
de sus rasgos- presta cada vez mas atenci6n a la diversi-
dad cultural, y a las minorias, esto tiene consecuencias
importantes. En el contexto de Latinoamérica y el Caribe
en donde las etnias indigenas, la poblacién negra y la
mujer buscan afirmar sus valores y reivindicar sus dere-
chos, este rasgo de la posmodernidad puede resultar
particularmente fecundo y ser un correctivo a un cierto
imperialismo occidental.

Pero no podemos obviar el hecho que esa sensibilidad

estd ligada a una exacerbacion del individualismo ya pre-
sente en la modernidad. La negacién del sentido de la

% Cf. G. VatTiMO, Le aventure della differenza (Milan, Garzanti, 1980).
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historia acrecienta el individualismo y refuerza el narci-
sismo de la sociedad actual®. Se ha hablado incluso, al
respecto, de una segunda revolucién individualista®.
Habria que estar atento a que la critica al proyecto de la
modernidad no oculte la voluntad de refugiarse en el
individualismo y en la indiferencia a los demés que da
lugar a una sociedad encerrada en si misma®. Pretende
una superacién de la modernidad, a muchos aspectos de
la cual la teologia de 1a liberacién siempre fue muy criti-
ca, pero en una ptica distinta a la de esta teologfa.

Contrariamente a lo que la mentalidad moderna pensa-
ba la religién no sélo no se ha agotado, o reducido al
ambito privado, sino que presenta una nueva vitalidad.
El talante posmoderno puede contribuir a respetar el
misterio y a dar asi un aporte a lo que algunos conside-
ran el surgimiento de una nueva época religiosa®. Los
ejemplos son miiltiples en el mundo de hoy. Debemos
observar, sin embargo, que se trata muchas veces de una
religiosidad difusa y confusa, portadora de una creencia
genérica sobre Dios, desconfiada de convicciones firmes
y resistente a las exigencias de comportamiento que ellas

% Cf. C. Lasn, The Culture of Narcisism. American Life in an Age of
Diminishing expectations (New York-London, Norton, 1991).

¥ Cf. A. JMENEZ, “ A vueltas con la postmodernidad”, en Proyeccion, n.
155 (oct-dic. 1989) 304. El autor remite a G. Lipovetsky.

 H. Peukert hace notar que la hermenéutica de la diferencia de que
hablan los posmodernos corre el peligro de “pensar tinicamente en lo
distinto del propio pensamiento, en vez de percibir el pensamiento
distinto de los otros” (“Critica filoséfica de la modernidad” en
Concilium 244 (1992) 46.

¢! “Tanto la modernidad, con sus valores y contravalores, como la
postmodernidad en tanto que espacio abierto a la trascendencia,
presentan serios desafios a la evangelizacién de la cultura” (Sanfo
Domingo 252).
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acarrean. Pero es un hecho de la realidad presente y serd
necesario tenerlo en cuenta desde el dngulo de la fe.

Los puntos recordados, y ciertamente otros mas, conver-
gen en una actitud desganada frente a las posibilidades
de cambiar situaciones que a la luz de la ética se conside-
ran injustas e inhumanas. La frustracién provocada por
proyectos incumplidos ha tenido como consecuencia un
desinterés por la suerte que corren los més débiles de la
sociedad. Vivimos una época de un espiritu poco mili-
tante y comprometido. En un marco neoliberal y
posmoderno arraigados en un agresivo individualismo,
la solidaridad resulta inoperante y un rezago del pasado.

Si a esto se agrega el escepticismo que hace pensar que
todas las opiniones valen por igual y que cada uno tiene
-como se dice con frecuencia hoy- su verdad, todo vale.
La reaccién contra visiones englobantes -pese a lo que
tiene también de sano- lleva a borrar del horizonte toda
utopia o proyecto de algo distinto a lo actualmente exis-
tente. No hace falta decir que las primeras victimas de
estas actitudes son los pobres y marginados para los cua-
les parece haber muy poco lugar en el mundo que se estd
forjando. Siempre es facil criticar las utopias desde un
foposinvariable y en el que se estd satisfecho.

Sin embargo, ya lo hemos indicado, estar vigilante frente
a estos alcances del momento actual y saber discernir en
él, no puede hacer olvidar los valores que se encuentran
igualmente en esta mentalidad. En esa situacién comple-
jay a veces hasta contradictoria es necesario dar testimo-
nio del Reino de Dios, de la solidaridad con los pobres y
de la liberacién de los que ven violados sus més elemen-
tales derechos. La reflexion sobre la fe, la teologa, est4
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convocada a ser una hermenéutica de la esperanza en
nuestro tiempo. Esperanza en el Dios de la vida, una de
las lineas de fuerza de la reflexién que hemos llevado
adelante en estos afios.

3. LIBRES PARA AMAR

Las observaciones hechas hasta el momento sitdan, y nos
permiten ser concisos en su presentacién, algunos topi-
cos que deben ser profundizados teolégicamente en el
tiempo que viene. No pueden ser puntos absolutamente
nuevos, pertenecen al mensaje cristiano en el que los cre-
yentes se reconocen como seguidores de Jests y como
Iglesia. La novedad estd en la forma de abordarlos, en
los retos que se busca responder, en las facetas inéditas
que verdades conocidas desvelaran, en los caminos para
expresarlos.

Esto vale también para el anuncio del Evangelio en el
que la reflexion teoldgica se ubica y se nutre. En ese sen-
tido se ha hablado de nueva evangelizacion®. Juan Pa-
blo Il la presenta de este modo: “nueva en su ardor, en
sus métodos, en su expresién”®, El Papa ha retomado
con energia este enfoque en diversas ocasiones y la con-
terencia de Santo Domingo hizo de él uno de sus gran-
des temas.

La perspectiva de la nueva evangelizacién reaparece
como “el tema de fondo” en la preparacion al tercer

€ La expresi6n se encuentra en el documento preparatorio a Medellin
y en el “Mensaje” de esta conferencia.
& Alocucion al CELAM, en Haiti, el 9 de marzo de 1983.
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milenio (cf. TMA 21). Para el efecto, hay que ahondar en
“la visién conciliar” (ib.); puesto que con el Concilio se
inici6 la preparacion del jubileo del tercer milenio. “Un
Concilio -dice Juan Pablo II significativamente- semejan-
te a los anteriores, aunque muy diferente; un Congcilio
centrado en el misterio de Cristo y de su Iglesia, y al mis-
mo tiempo abierto al mundo” (7bid18). “ Al mismo tiem-
po”, se trata pues de dos aspectos inseparables. El conte-
nido salvifico del misterio de Cristo y su Iglesia debe ser
comunicado, en actitud de apertura, al mundo. En este
marco intentaremos unas consideraciones acerca de cier-
tas pistas en vistas a esa comunicacién y a la reflexién
teolégica que ella implica.

Antes, es oportuno hacer algunas breves observaciones
sobre las relaciones entre liberacién y libertad, cuestién
medular en teologia de la liberacion®. El punto de parti-
da estd en un importante texto de Pablo en la carta a los
Galatas centrada en el tema de la libertad del cristiano.
“Para ser libres [literalmente: para la libertad] nos liberé
Cristo”, dice Pablo (5,1). Liberacién del pecado en tanto
repliegue egofsta sobre sf mismo. Pecar es negarse a amar
a Dios y a los otros, y para Pablo es también liberacion
de la Ley y de las fuerzas de la muerte (cf. Rom. 8,2). El
pecado, ruptura de la amistad con Dios y con los demis,
es, en la Biblia, la causa tltima de la injusticia y la opre-
sidén entre los seres humanos, lo es igualmente de toda
falta de libertad personal®. Causa ltima, porque cierta-
mente hay otras que se sitdan al nivel de las estructuras

® Para estas lineas nos inspiramos enlo dicho en G. Gutitrrez, Teologia
de la liberacion (Lima, CEP, 1971 y 1988, 2a.ed.) 57-58 y 112-113,
respectivamente; y Beber en su propio pozo(Lima, Cep, 1986) 140-141.
% Por eso hablamos de tres dimensiones de la liberacion integral que ni
se confunden ni se yuxtaponen: liberacion social, liberacién personal y

144



Una Teologfa de 1a Liberacion en ef Contexto del Tercer Milenio

econdmicas y sociales, asi como en el de las dimensiones
personales. No es suficiente pues una transformacion, por
radical que pueda ser, de esas estructuras y aspectos. Sélo
el amor gratuito y salvifico de Cristo puede ir hasta la
raiz de nosotros mismos y hacer brotar desde alli un ver-
dadero amor.

No obstante, Pablo no se limita a decir que Cristo nos
liber6, afirma igualmente que lo hizo para que fuésemos
libres. Segtin una clasica distincién hay que considerar
una libertad dey una libertad para. La primera apunta al
pecado, al egoismo, a la opresion, a la injusticia, a la ne-
cesidad, condiciones todas ellas que requieren una libe-
racién. La segunda indica el para qué de esa libertad: el
amor, la comunién, es la etapa final de la liberacién. La
libertad para da su sentido profundo a la libertad de. Si
apelamos a lo que se dice en la misma carta a los Galatas
en 5,13, podriamos decir que la expresién Lbres para amar
sintetiza la posicion paulina. Sin una reflexién sobre la
libertad, una teologia de la liberacién queda mutilada.

La libertad es un elemento central del mensaje cristiano.
El acento en la liberacién no debe hacerlo olvidar. Es
importante establecer una fecunda relacién entre libera-
cién y libertad. El asunto se hace atin mas urgente ante
algunos cuestionamientos del tiempo presente. Ellos nos
llevan también a subrayar los alcances de otro aspecto
capital de la fe, estrechamente ligado al tema de la liber-
tad. Nos referimos al vinculo que instituye la Escritura
entre verdad y libertad. “La verdad los hara libres” dice
un célebre texto del evangelio de Juan (8,32). Esa verdad

liberacién soterioldgica: liberacién del pecado y entrada en comuni6n
con Dios y los otros.

145



Gustavo Gutiérrez

es Cristo mismo que nos libera y nos llama a la libertad
(cf. GAl. 5,13). Todos los seres humanos tienen derecho a
que esa verdad les sea comunicada, anuncio que no sélo
debe respetar la libertad, sino que incluso debe consti-
tuirla como tal. Libertad que, por otro lado, no puede
quedar encerrada en un dmbito individual y recoleto. Ella
alcanza su verdadero sentido cuando dispone a las per-
sonas a entrar en relacién con Dios y a estar al servicio
de otros con un acento especial en los méas pobres y des-
poseidos®.

La tarea evangelizadora de la Iglesia debe hacer que las
personas sean efectivamente libres. Libres para amar. En
consonancia con esta finalidad la reflexién teolégica debe
ser critica de un pensamiento que renuncia a la basque-
da de la verdad y ha de transitar por los caminos que
permitan profundizar en el don de la verdad que nos
hace libres.

3.1. Su Reino y su justicia

Plantado en el corazén del Sermén de la Montafia se ha-
lla un versiculo que en cierto modo lo resume: “busquen
primero su Reino y su justicia, y todas las cosas se les
darén por afiadidura” (6,33). El sujeto de los dos posesi-
vos de la primera frase estd en el versiculo anterior: es el
“Padre celestial”.

Esa blisqueda da su razén de ser a la vida cristiana. Asi,

de una manera precisa y con alcances que importa tener
en cuenta, Mateo nos presenta el meollo de toda la Bi-

% La enciclica Veritatis Splendorde Juan PasLo Il esta dedicada a estos
temas.
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blia: sélo Dios. Dios es el Santo, el totalmente Otro, Aquel
cuyos “designios son insondables e inescrutables sus ca-
minos (...) porque de él y para él son todas las cosas”
(Rom.11, 33 y 35). Fuente de vida y amor (cf. Exodo 3,14;
1 Jn. 4,16). Un Dios lejano y cercano al mismo tiempo
que nos llama a la amistad con El, fundamento de la que
debe existir entre los seres humanos. El Dios santo es tam-
bién el Dios encarnado, acoger su amor en nuestras vi-
das debe traducirse en gestos de vida hacia los demas.

En el "cara a cara” con Dios (1 Cor.13,12) la existencia
humana alcanza su plenitud. Es la esperanza y la expe-
riencia de los misticos, la unién con Dios de que hablan a
menudo. “Te han visto mis ojos”, proclama Job (42,5)
cuando comprende que el amor gratuito de Dios, sin li-
mites ni cortapisas, es el basamento del mundo y no su
estrecha concepcién de una justicia de ‘tii me das, yo te
doy’. Llegado al final del camino, dice poéticamente Juan
de la Cruz “quedéme y olvidéme, el rostro recliné sobre
el amado (...) entre azucenas olvidado”¥. En forma muy
bella también lo expresa Luis Espinal, sacerdote asesina-
do en Bolivia por su compromiso con los pobres: “Sefior
de la noche y el vacio, quisiéramos saber mullirnos en tu
regazo, impalpable, confiadamente, con seguridad de
nifios"®. La vivencia mistica ha encontrado siempre en
la poesia el lenguaje més apropiado para expresar el mis-
terio del amor.

Nada més contrario a la biisqueda de Dios, su Reino y su
justicia, que el servicio (en el sentido fuerte del término:

¢ Subida del Monte Carmelo en Vida y obras de San Juan de la Cruz
{Madrid, BAC, 1950) 558.
% Oraciones a quemarropa (Lima, Cep, 1982) 2.
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el culto) a un idolo fabricado con manos humanas. La
idolatrfa, segtin la Biblia es entregar su vida y poner su
confianza en algo o alguien que no es Dios. Se trata de
un riesgo permanente del cristiano. Como lo hemos re-
cordado, hoy, en el contexto neoliberal, el mercado, el
lucro, son objeto de un culto idolatrico. Juan Pablo II ha-
bla por eso de “la idolatria del mercado” (CA 40). Es la
forma contemporanea del culto a Mamoén. A la idolatria
del dinero se une la del poder que pasa por encima de
todo derecho humano. A esos idolos se le ofrecen victi-
mas, por eso los profetas biblicos ligan siempre idolatria
y asesinato. Los excluidos del presente orden econémico
internacional se cuentan entre esas victimas.

Pero es necesario ir mas lejos todavia, aunque esto resul-
te incémodo a algunos®. Los aspectos idolatricos del culto
al dinero y de la voluntad de poder son, desgraciada-
mente, claros y masivos en nuestros dias y repugnan a
una conciencia humana y cristiana. La actitud idolatrica
puede, sin embargo, entrar también por el patio trasero
de nuestro compromiso con la liberacién del pobre, por
bien inspirado que éste sea y por muy inspirado en la fe
cristiana que se presente. Afirmarlo puede resultar ex-
trafio a primera vista, pero es necesario ver las cosas sin
remilgos ni evasiones.

Es posible, por ejemplo, hacer de la justicia algo muy cer-
cano a un idolo si la convertimos en un absoluto y no
sabemos colocarla en el contexto que le permite desple-

® Retomamos aci algunos puntos presentados en nuestro articulo
“Relectura de San Juan de la Cruz desde América Latina”, en Actas del
Congreso Internacional San Juanista vol. 3 (Junta de Castilla y Leén,
1993) 325-335.
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gar todo su sentido: el del amor gratuito. Si no hay amis-
tad cotidiana con el pobre y valoracién de la diversidad
de sus deseos y necesidades en tanto ser humano pode-
mos -parece cruel decirlo, pero la experiencia lo ensefia-
transformar la bisqueda de la justicia en un pretexto, y
hasta en una justificacién, para maltratar a los pobres,
pretendiendo conocer mejor que ellos lo que quieren y
necesitan.

Podemos igualmente hacer del pobre una especie de ido-
lo. Esto sucede cuando lo idealizamos considerandolo
slempre bueno, generoso, profundamente religioso, pen-
sando que todo lo que viene de él es verdadero y en cier-
to modo sagrado. Esta cualidad del pobre se convertiria
en el motivo principal de la solidaridad con él. Se olvida
asi que los pobres son seres humanos atravesados por la
gracia y el pecado, como diria San Agustin. Que haya en
ellos enormes dosis de generosidad y entrega es algo que
no puede ponerse en duda, pero de alli a decir que asi es
en todos los casos es desconocer la complejidad y la am-
bigiiedad de las personas. La idealizacién del pobre -que
hacen quienes no lo son y a veces los mismos pobres- no
conduce a su liberacién. Ademds, y sobre todo, es nece-
sario recordar que para un cristiano la razén z/tima del
compromiso con los pobres no reside en sus cualidades
morales o religiosas -aunque ellas existan-sino en la bon-
dad de Dios que debe inspirar nuestra propia conducta.

Por otro lado, y en forma atin més sutil, nuestra propia
teologia, incluida la teologia de la liberacién por supues-
to, que intentamos elaborar en América Latina a partir
de los sufrimientos y esperanzas de los pobres, puede
asimismo devenir un idolo. Esto tiene lugar cuando en la
préctica ella pasa a ser mas importante que la fe que la
ilumina y también que la realidad que procura expresar.
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Es el riesgo que acarrea un trabajo intelectual al que nos
aferramos maés de lo debido. Quienes firman los textos
teolégicos no deben olvidar que los verdaderos testigos
de la Iglesia latinoamericana que quiere manifestar su fe
en el Dios de la Biblia a través de su solidaridad con los
pobres no son ellos. No necesariamente para ser mas exac-
tos. Son més bien los que viven muchas veces
anénimamente, y arriesgando su propia vida, el compro-
miso pastoral y social en lo cotidiano de sus vidas. Ané-
nimos para los medios de comunicacién, pero no para
Dios.

Por todo eso, testimonios como los de Juan de la Cruz y
tantos otros de la tradicién mistica de la Iglesia son tan
importantes para nuestra reflexién teolégica. Con el es-
calpelo de su experiencia, y de su poesia, nos ayudan a
eliminar todo aquello que esté de alguna manera infec-
tado de idolatria y de ensimismamientos que nos hacen
poner la “afiadidura” en el primer plano de nuestra bus-
queda y nos impiden ver y sentir que sélo Dios es Dios.

En toda circunstancia es capital para los cristianos tener
presente el primado de Dios en sus vidas. La espirituali-
dad, el seguimiento de Jestis, es por eso no sdlo una pre-
ocupacion relevante en teologia sino su real fundamen-
to. Esto se hace en cierto modo mds urgente cuando esos
cristianos se hallan inmersos en lo que los Papas llaman
“la noble lucha por la justicia”. Se trata de la justicia de
Dios, en su doble vertiente biblica de justicia entre los
seres humanos y de santidad. Ella est4 estrechamente li-
gada a su Reino de vida y amor, segiin el texto mateano
que citdbamos paginas atras.

Por esta razén, y las enunciadas hace poco, el tema de la
espiritualidad ha sido desde un comienzo central en teo-
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logia de la liberacién, en una buena parte de ella por lo
menos. Esta es una reflexién acerca de la fe que se coloca
en la tension entre mistica y compromiso histérico. He-
mos recordado antes que la opcién preferencial por el
pobre, a la que dicha teologia estd vinculada, es una op-
cién teocéntrica. Auténtica decision por los pobres reales
del mundo de hoy, ella tiene sus cimientos en la gratui-
dad del amor de Dios, razdn final de la preferencia™. El
fundamento mistico es capital para la proclamacién del
Reino de Dios y de sus exigencias de justicia.

Esta linea de profundizacién espiritual es una de las gran-
des tareas de la evangelizacién en nuestros dias y tam-
bién de la reflexion teoldgica. En esto se juega lo que debe
ser la columna vertebral de la existencia cristiana: el sen-
tido de Dios, la presencia de su amor en nuestras vidas.
No se trata de compensar el compromiso en la historia
apelando a dimensiones espirituales, sino de ahondarlo
y darle toda su significacién. Para el efecto, es importan-
te -y necesario recuperar si fuese el caso- el ejercicio de la
teologia como sabiduria. Como un saboreo, un saber
gustoso de la Palabra de Dios; un saber con sabor orien-
tado a enriquecer la vida cotidiana del creyente y de toda
la comunidad cristiana. Esto nos permite, ademas, valo-
rando el papel que juega la razén en la reflexién teolé-

7 Por estas razones aquellos que piensan -y escriben- que la teologia
de la liberacién ha entrado en estos afios en el terreno de la
espirifualidad y 1a mistica debido a los debates susctiados, desconocen
las fuentes y el recorrido de esta reflexion sobre la fe. Olvidan también
que la espiritualidad cristiana no se mueve en un dmbito etéreo, sino
que dice siempre -debe decir- relacién con lo cotidiano y la solidaridad
con otros, especialmente los mis débiles de la sociedad. Las experiencias
espirituales que se dan en América Latina -y que llegan hasta la entrega
de la vida- caminan en ese sentido.
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gica, abrirnos a otras formas de conocimiento de las ver-
dades cristianas. El lenguaje simbélico, por ejemplo, es
particularmente fecundo al respecto.

3.2. Identidad y dialogo

A juicio de Carlos Fuentes el problema mayor del siglo
venidero es el problema del otro. Esta es una vieja in-
quietud en el marco de la teologia de la liberacién que ve
en el pobre al ‘otro” de una sociedad cada vez mas satis-
fecha con ella misma. Pero es innegable que vivimos un
momento de acortamiento de las distancias en el planeta
(la aldea global) y, a la vez, de una creciente conciencia
de la diversidad de pueblos, culturas, géneros, etnias,
religiones. No son movimientos contradictorios como se
podria pensar. Puede decirse incluso que, en cierto modo,
se refuerzan mutuamente, aunque a veces se encuentren
frontalmente y se produzcan peligrosos remolinos.

En América Latina los viejos pueblos indigenas han he-
cho oir su voz de protesta por los vejamenes recibidos a
lo largo de siglos. Pero han levantado su voz también
para enriquecer a otros con la abundancia de sus cultu-
ras, el amor por la tierra fuente de vida, la experiencia de
su respeto por el mundo natural y su sentido comunita-
rio, la profundidad de sus valores religiosos. Con los
matices propios a cada caso, algo similar ocurre con la
poblacién negra de nuestro continente y con la nueva
presencia de la mujer, especialmente la que pertenece a
los sectores marginados y oprimidos.

Es importante hacer diferenciaciones en el seno de esos

grupos humanos, ellos no son conjuntos uniformes. Es
necesario asimismo tener en cuenta la ascendente afir-
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macién de los valores del pueblo que resulta de los cruces,
seculares y recientes, que se dan en este continente de “to-
daslas sangres”, como decia José Maria Arguedas hablan-
do del Perti. No tenemos en mente sélo un aspecto racial,
sino también cultural y la cultura estd en permanente ela-
boracién. En efecto, ella no pertenece al pasado, es crea-
cién continua, en fidelidad y ruptura respecto de una tra-
dicién. De alli su capacidad de resistencia frente a postu-
ras e ideas disolventes de su identidad. El pasado y el
presente del pueblo -de los pueblos- de nuestro continen-
te estan llenos de ejemplos de esto.

De otrolado, ya lo hemos sefialado, el talante posmoderno
que llega por vagas y con sus ambigiiedades a diferentes
estamentos sociales es proclive a apreciar lo local y lo dis-
tinto. No podemos obviar, sin embargo, que esto se hace
desde un marcado escepticismo que relativiza toda posi-
bilidad de una aprehensién de verdades universales.

Anunciar el Evangelio es entablar un didlogo salvifico.
Supone el respeto por el otro y sus peculiaridades™. No
busca imponerse sino servir y persuadir’. A ello debe
apuntar lo que llamamos hoy inculturacién de la fe y que
sin duda corresponde a una vieja experiencia de la Iglesia.
Se trata de un doble movimiento: la fe cristiana debe en-
carnarse constantemente en nuevos valores culturales, y,
a la par, puede decirse que las culturas deben asumir el
mensaje evangélico.

7 Hace poco Juan Pablo I recordaba la necesidad de tener un sentido
del otro y de no temer a la “diferencia” (cf. discurso a la 50a. Asamblea
General de las Naciones Unidas, 10 octubre 1995).

™ En su elocuente alocucion a la segunda sesion conciliar Pablo VI decia
“que lo sepa el mundo: la Iglesia lo mira (...) con sincero propésito no
de conquistarlo, sino de servirlo; no de condenarlo, sino de confortarlo
y de salvarlo” (29 de setiembre 1963).
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No obstante, es importante anotar que el didlogo implica
interlocutores conscientes de su propia identidad. La fe
cristiana y la teologia no pueden renunciar a sus fuentes
y a su personalidad para entrar en contacto con otros
puntos de vista. Tener convicciones firmes no es obsta-
culo al didlogo, es mds bien su condicién necesaria. Aco-
ger, no por mérito propio sino pot gracia de Dios, la ver-
dad de Jesucristo en nuestras vidas no sélo no invalida
nuestro trato con personas de otras perspectivas sino que
le da su sentido genuino. Ante la pérdida de referencias
que algunos parecen vivir es relevante recordar que la iden-
tidad es un componente esencial de una espiritualidad.

Lo que acabamos de decir puede parecer obvio. Pero
pensamos en esa tendencia que vemos hoy en muchas
personas y cristianos que consideran que no hay un au-
téntico didlogo si de alguna manera no renunciamos a
nuestros convencimientos y a nuestra aprehensién de la
verdad. Esta actitud viene del temor -que desgraciada-
mente puede ser ilustrado con numerosos casos histéri-
cos- de imponer a la fuerza un punto de vista cristiano.
El peligro es real, es justo reconocerlo, pero la solucién
propuesta es inconducente. Ademads, contrariamente a
lo que se estima, es una falta de respeto por el destinata-
rio de nuestra comunicacién del Evangelio, a quien de-
bemos expresarle con claridad nuestras convicciones, asi
como nuestra consideracién por las suyas.

El escepticismo, el relativismo, “el pensamiento débil”,
no logran encontrar el lenguaje adecuado para un didlo-
go realmente respetuoso y provechoso. El gran desafio
es saber llevarlo a cabo sin ocultar o rebajar las verdades,
y sus alcances, en que creemos. Es una exigencia de fe y
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de honestidad™. Pero, una vez mas, y dicho esto, es ne-
cesario tener una gran capacidad de escucha y de aper-
tura a lo que el Sefior puede decirnos desde otros dngu-
los humanos y culturales. En paradoja sélo aparente po-
driamos decir que la capacidad de oir a otros es tanto
mayor cuanto mds firme es nuestra conviccién y maés
transparente nuestra identidad cristiana.

La opcién preferencial por los pobres y excluidos es hoy
un elemento medular de la identidad cristiana y eclesial.
Su referencia al Padre celestial que nos hace el don de su
Reino y su justicia es bésica, su fundamento cristolégico
es claro y evidente™, ella lleva el sello del amor y de la
libertad que nos trae el Espiritu Santo. Dicha opcién cons-
tituye un factor de identidad eclesial. Contribuye de este
modo, a partir de un rasgo propio del mensaje cristiano,
a entrar en didlogo con otras perspectivas en el seno de
la comunidad eclesial y fuera de ella.

7 Es posible observar en nuestros dias un punto a esclarecer en el
didlogo con las grandes religiones de la humanidad que vale igualmente
en algunos casos -contados es verdad- en América Latina. Se trata de
Jesucristo el Hijo de Dios hecho hombre, uno de nosotros en la historia,
judio, hijo de Maria, perteneciente a un pueblo determinado. La
historicidad de Jesiis puede crear problemas para perspectivas
religiosas que encuentran dificil aceptar elementos que juzgan vienen
de fuera de sus tradiciones culturales. No obstante el caracter histérico
de la Encarnacion es un elemento central de la fe cristiana. Habria que
profundizar, ademds y-para todos los casos, lo que significan en materia
de ideas las categorias de dentro y de fuera de nuestra historia..

7 Perspectiva que se encuentra desde los primeros pasos de la
prehistoria reciente de la expresién opcién preferencial por los pobres,
cf. el texto completo de la intervencién del cardenal G. Lercaro que
debié ser abreviada en la primera sesién conciliar, el 6 de diciembre de
1962, en Per Ia forza dello Spirito (Bologna, Edizione Dehoniano, 1984)
113-122.
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Profundizar en la linea de una humilde pero firme iden-
tidad cristiana y eclesial, y llevar asf adelante una fecun-
da evangelizacién, es una de las exigentes tareas de la
teologia hoy ante muchas incertidumbres,
cuestionamientos y también posibilidades del mundo
actual. Lo es igualmente, por cierto, para la teologia de la
liberacién.

3.3. Una ética de la solidaridad

Los pueblos indigenas de América Latina tienen una se-
cular préctica de solidaridad y reciprocidad. Tenemos en
mente, por ejemplo, las prestaciones de trabajo que se
brindan entre si los miembros de una misma comuni-
dad”. Hay mucho que aprender de esa experiencia que
no pertenece sélo al pasado, sino que posee una neta vi-
gencia en nuestros dias.

Ademds, en tiempos recientes, el término solidaridad y
la reflexion sobre él son temas frecuentes en el continen-
te. Para los cristianos la solidaridad expresa un amor efi-
caz por todos y en particular por los mas indefensos de
la sociedad. No se trata solamente de gestos personales,
la solidaridad es una exigencia para todo el conjunto so-
cial y significa un compromiso de toda la Iglesia.

Hoy el asunto reviste proporciones internacionales. Y es
tanto més apremiante cuanto que poderosas corrientes
de pensamiento ligadas al neoliberalismo y a la

% Minka se le llama en el mundo andino, cf. E. MaYer, “Las reglas del
juego en la reciprocidad andina” en G. AiBerT y E. MEYER (ed.),
Reciprocidad e intercambio en los Andes peruanos (Lima, IEP, 1974)
37-65.
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posmodernidad desacreditan y rechazan, en nombre de
un individualismo radical, el comportamiento solidario.
Lo consideran arcaico, ineficaz e incluso -aunque nos
parezca extrafio- contraproducente para el desarrollo de
los pueblos, en especial para sus miembros mas desvali-
dos. De alli su valoracién del egoismo -no temen usar la
palabra- que estiman un estimulo para la actividad eco-
némica y de laacumulacién de riquezas que -segtn ellos-
en nada afecta a los pobres. Por otro lado, pero es un
elemento que converge con lo anterior, el sector de la
humanidad fascinado con las nuevas formas de conoci-
miento tiende a encerrarse en si mismo y a romper la
solidaridad con quienes comunica cada vez menos.

Juan PabloII, desde su carta sobre el trabajo humano, ha
hecho repetidos llamados a la solidaridad. Entre los pro-
pios trabajadores, entre los pobres en general y, claro est,
entre paises ricos y pobres. En su texto acerca del tercer
milenio, partiendo de Lucas 4,16-20, hace ver el signifi-
cado que para la situacién mundial tiene el tema biblico
del Jubileo en tanto, precisamente, que expresién de so-

lidaridad, porque es “un tiempo dedicado de modo par-
ticular a Dios” (73ZA 11).

En el texto lucano, basado como lo sabemos en Isafas, el
tema clave es la libertad. A ella aluden tres de sus enun-
ciados (liberacion de los cautivos, vista a los ciegos, -es
decir a los presos, segtin el texto hebreo del profeta-, li-
bertad de los oprimidos). La libertad de toda forma de
muerte (pecado, opresion) esta asi ligada a la igualdad
que es necesario recomenzar a establecer en un afio de
gracia que no es otra cosa que un tiempo de solidaridad.
Todo esto constituye la materia de la Buena Nueva que
debe ser anunciada a los pobres. Inspirdndose en este
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pasaje Juan Pablo II urge a proclamar nuevamente, con
palabras y obras, el mensaje mesidnico de Jesus.

Dos consecuencias tienen particular interés para nuestro
compromiso y nuestra reflexién teolégica. La primera
concierne la actualizacién y el ahondamiento de un tema
de raigambre biblica y patristica: el destino universal de
los bienes de la tierra. Hoy mas que nunca es oportuno
recordar que Dios ha dado a todo el género humano lo
necesario para su sustento. Los bienes de este mundo no
pertenecen en exclusividad a determinadas personas o
grupos sociales, cualesquiera que sean su ubicacién en
la sociedad o sus conocimientos, ellos pertenecen a to-
dos. Sélo en este marco se puede aceptar la apropiacion
privada de lo obligado para la existencia y lo convenien-
te para un mejor orden social.

El asunto ha estado presente desde los inicios de la re-
ciente ensefianza social de la Iglesia (cf. Leén XIII), pero
su gravitacién se ha hecho cada vez mayor y adquiere
nuevos alcances”. Ante un orden econémico presentado
como un orden natural que se regula a si mismo -movi-
do por la famosa “mano invisible” para beneficio de to-
dos, que hace del lucro y del consumo un motor incondi-
cional de la actividad econémica, que depreda la tierra y
estd en busca de lugares donde depositar la basura in-
dustrial, el aserto del destino universal de los bienes de
este mundo debe ser trabajado y profundizado.

Una reflexién sobre él haré ver, contra lo que algunos

puedan pensar u objetar, que no se trata de una visién
ilusoria y roméntica de la convivencia social. Es mas bien

7 Cf. Juan Pasto Tl, CA30-87 y TMA 13y 51.
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un enfoque llamado a movilizar las energias personales
por razones de fe en el Dios de la vida, de solidaridad
humana y también -importa acotarlo- por eficacia histé-
rica”. Tenemos ejemplos claros de este empefio en nues-
tros dias. Perspectiva utdpica si se quiere pero en el sen-
tido realista del término que rechaza una situacién inhu-
mana y se propone relaciones de justicia y cooperacién
entre las personas. Se emplee o no el término utopia, lo
importante es no conformarse con el sufrimiento, el ham-
bre, 1a falta de libertad de tantos y la ausencia de la trans-
parencia democréatica en muchas naciones. Es substan-
cial igualmente estar convencidos que los reales progre-
sos de la humanidad nos permiten vislumbrar la
posibilidad de forjar una situacién distinta a la actual.

La segunda consecuencia que nos interesa destacar es la
referente al agobiante problema de la deuda externa. Esta
claro que los paises pobres no pueden pagarla sino al
precio de la vida y el dolor de enormes franjas de su po-
blacién. Por eso el asunto es ante todo ético. De alguna
manera toda cuestién econémica importante que afecta
la vida de las personas lo es, pero en el punto de la deu-
da estamos ante algo tan evidente que resulta monstruo-
so pretender que se limita a una cuestién técnica. Sin duda
las responsabilidades estdn aqui compartidas. Si bien es
cierto que la crisis de los afios 70 empujé a agencias in-
ternacionales, bancos y paises a colocar su dinero en las
naciones pobres, no podemos ocultar la parte que toca a

7 Cf. las interesantes experiencias y reflexiones acerca de una economia
popular solidaria que presenta L. Razeto, en Economia Popular de
Solidaridad (Santiago, Area pastoral social de la conferencia episcopal
de Chile, 1986) y Critica de la economia, mercado democrético y
crecimiento (Santiago, Programa de economia del trabajo, 1994).

159



Gustavo Gutiérrez

los dirigentes politicos y a quienes manejaban la econo-
mia de los pueblos en desarrollo.

Pero es evidente que el pago de la deuda dejaria -deja
ya- a millones de pobres sin un sitio donde dormir. Mu-
chas razones pueden aducirse para una condonacién de
ella”™. Pero la més decisiva es la ética, la vida y la muerte
de tantas personas. El magisterio eclesial se ha pronun-
ciado claramente al respecto”. La Iglesia presente a la
vez en los paises ricos y en las naciones pobres tiene en
este asunto un papel importante.

La fecha simbélica (las grandes fechas histéricas siem-
pre lo son) del 2000 queda realzada por el Jubileo pro-
puesto®. La significacién biblica en el plano de la alegria
ante el amor del Sefior, de la proclamacién de la libertad,
del restablecimiento dela igualdad y la justicia y del anun-
cio de la Buena Nueva a los pobres son un lamado a la

7 De orden histérico, por ejemplo, dadas las asimétricas relaciones
econémicas -por decirlo asi- entre los paises ricos y aquellos que fueron
sus colonias durante siglos. Hace varias décadas J. M. Keyngs hizo con
toda seriedad un calculo inquietante. De acuerdo con el economista inglés
si se hubiese puesto el tesoro robado por el pirata Drake, a fines del s.
XV a Espafia (asi dice Keynes en referencia a una parte -pequefia
finalmente- del oro proveniente de 1o que hoy llamamos América Latina
y el Caribe) al modesto interés de 31/4 %, para 1930 la suma resultante
representaria el total de las inversiones de Inglaterra en el exterior (cf.
“Economic possibilites for our children” en o.c. 323-324).

" Cf.JuanPasioIl, CA 35y TMA 51 (que habla de “total condonacién”);
Pontificia Comisidn de Justicia y Paz, A/ servicio de Ia comunidad
humana: una consideracion ética de Ja deuda internacional (dic. 1986)
y Santo Domingo 197-198.

% Para un estudio biblico del tema del Jubileo en su relacién con el
mensaje de Jesiis, ver SHARON RINGE, Jesus, Liberation, and the Biblical
Jubilee. Images for Bthics and Cristology (Philadelphia, Fortress Press,
1985).

160



Una Teologla de la Liberacién en &f Contexto del Tercer Milenio

solidaridad y a la reflexién. Y también a la creatividad
para no quedar en una celebracién frivola del cambio de
milenio. La suerte de los pobres, y excluidos, y lo que
ello implica en cuanto a nuestra fidelidad al Dios de Je-
sucristo, se presenta como un exigente y fecundo reto
para la teologia de la liberacién y la teologia en general.

3.4. El Dios de la vida

La pobreza, nos hemos referido a ello anteriormente, sig-
nifica en tltima instancia muerte. Muerte fisica de mu-
chas personas y muerte cultural por la postergacion de
tantas otras®. La percepcion de esta situacién hizo que
hace un par de décadas surgiera con fuerza entre noso-
tros el tema de la vida, don del Dios de nuestra fe. La
temprana aparicién del asesinato de cristianos debido a
su testimonio, convirtié en algo atin mas urgente esta
preocupacién®. Una reflexién sobre la experiencia de
persecucion y martirio ha dado vigor y envergadura a
una teologia de la vida, permitiendo comprender que la
opcidn por los mas pobres es una opcién por la vida.

Una decision, en 1dltima instancia por el Dios de la vida,
por el “amigo de la vida” como se dice en el libro de la

" Es interesante ver c6mo la perspectiva de muerte y vida entra en
consideracitn en el campo de la economia, cf. del notable estudioso
Amartya Sen “La vida y 1a muerte como indicadores econémicoss” en
Investigacion y Ciencia (julio 1993) 6-13.

¥ La observacién de Juan Pablo II “al término del segundo milenio, la
Iglesia ha vuelto de nuevo a ser Iglesia de los martires” es de facil
comprensién en América Latina y el Caribe hoy. Sobre todo cuando
afiade “en nuestro siglo han vuelto los mértires, con frecuencia
desconocidos” (TMA 37). Pero se trata sin duda de una afirmacién
vélida también para otras regiones del mundo.
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Sabiduria (11,25). En esas expresiones encontramos un
modo de decir la fe y la esperanza que animan el com-
promiso cristiano. La experiencia cercana de la violencia
y de la muerte injusta no tolera evasiones o considera-
ciones abstractas de la Resurreccién de Jesiis, sin la cual
nuestra fe seria vana al decir de Pablo. Ella nos hace igual-
mente sensibles al don de la vida que recibimos de Dios,
vida que comprende tanto los aspectos espirituales y re-
ligiosos, como aquellos que acostumbramos a llamar
materiales y corporales.

De otro lado, la experiencia de estos afios ha ampliado
las perspectivas de la solidaridad social. Esta debe tener
conciencia de la importancia de un respetuoso vinculo
con la naturaleza. La cuestién ecolégica no afecta sélo a
los paises industriales, aquellos que mayor destruccién
provocan en el Adbitat natural del ser humano. Toca a
toda la humanidad, como lo han hecho ver muchos estu-
dios y numerosos textos eclesiales. Se dice, con razdn,
que el planeta tierra es una gran nave en la que todos
SOMOSs pasajeros.

No obstante, la misma imagen nos puede servir para re-
cordar que en ese barco comun estdn quienes viajan en
primera clase y quienes lo hacen en tercera. Nadie esca-
pa a la tarea de evitar la destruccién de la vida en nues-
tro contorno natural, pero desde estas tierras debemos
estar atentos a lo que atarie a los més débiles de la huma-
nidad. Y reafirmar asi nuestra fe en el Dios de la vida,
sobre todo en medio de pueblos que han tenido siempre
un sentido sagrado de la tierra.

Esta perspectiva puede reclamarse de las correcciones que
la Biblia introduce por adelantado a una interpretacion
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abusiva del “dominen la tierra” (cf. Génesis) que ha he-
cho el mundo occidental moderno a través de aquello
que Habermas llama la razén instrumental. Las encon-
tramos, por ejemplo, en el libro de Job, cuyo autor afir-
ma que no es el ser humano sino el amor gratuito de Dios
el centro y sentido de todo lo creado. Una teologia de la
creacion y de la vida puede insuflar oxigeno a la hecha
por la justicia y ampliar el horizonte®. Hay aqui una ta-
rea que es sin duda fecunda para la reflexién teolégica
sobre la liberaci6n.

Ella nos hara mas sensible a las dimensiones estéticas del
proceso de liberacién integral, y que por eso mismo quiere
tomar en consideracién todos los aspectos del ser huma-
no. El derecho a la belleza es una expresién -y en cierto
modo urgente- del derecho a la vida. El ser humano es
sujeto de necesidades, pero también lo es de deseos, y en
esto llevan razén los posmodernos. Nuestra dimensién
corporal nos une de modo especial al mundo natural. Es
fuente de gozo del don de la vida. Pero es asimismo in-
terpelacidn, el cuerpo, muchas veces famélico y dolien-

te, del pobre también gime en la ansiosa espera de “la
revelacién de los hijos de Dios”, como dice Pablo en un
bello y algo misterioso texto (Rom. 8,19).

Una manifestacion del compromiso con la vida es la de-
fensa de los derechos humanos. Los gobiernos dictato-
riales de América Latina y el Caribe en la década del 70
hicieron que muchas energias se volcaran en ese esfuer-

& Cf. J. Moltmann, Zukunft der Schépfung (Miinchen, Kaiser Verlag,
1977); R. Coste Dieu et I'ecologie (Paris, Editions de I'atelier, 1994) y L.
Boff, Ecologia. Grito da Terra. Grito dos pobres (Sao Paulo, Editora
Atica, 1996).
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zo. Era un camino para postular una necesaria conviven-
cia democrética. Debido a ello no se limité a denunciar
los abusos flagrantes de autoridad, sino que pronto se-
fial6 con el dedo la inestabilidad politica y la injusticia
social que constituyen el caldo de cultivo de otras vio-
lencias.

Es oportuno recordar aca el apunte de Juan Pablo Il res-
pecto del “ambiente humano” (después de haber trata-
do del ambiente natural) que lo conduce a hablar de
“ecologia humana” en relacién con la estructura social
(cf. CA 38-39)*. Estamos aqui ante un tema central, y
novedoso, para la vida considerada como un don de Dios.

La teologia tiene por delante una tarea importante para
profundizar en la fe en un Dios no del temor, sino, como
dice A.Camus, “que rie con el hombre en los juegos calu-
rosos del mar y del sol”. Un Dios de la vida y la alegria.

CONCLUSION

El tiempo presente nos hace ver la urgencia de algo que
puede parecer muy elemental: dar sentido a la existencia
humana. Diversos factores anotados a lo largo de estas
péginas concurren para debilitar o desvanecer los pun-
tos de referencia que hacen que las personas de hoy, tal
vez en particular los jévenes, vean con dificultad el por-
qué y el para qué de sus vida. Sin esto, entre otras cosas,

# En esa ecologia humana habra que tener en cuenta la polucién que
viene de la corrupcién que se da en altos niveles del poder politico y
econdmico. Una verdadera enfermedad que aunque presente también
en las naciones industrializadas, es capaz de traer abajo los timidos
esfuerzos de desarrollo de los paises pobres.
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luchar por un orden social mas justo y la solidaridad
humana pierden energias y carecen de mordiente.

Una tarea capital del anuncio del Evangelio hoy es con-
tribuir a dar ese sentido de la vida. Tal vez en los prime-
ros momentos del trabajo teolégico en América Latina lo
dimos por supuesto, como también considerabamos
como algo dado la inspiracién de la fe y la afirmacién de
verdades fundamentales del mensaje cristiano. Sea lo que
fuere de esto, lo cierto es que al presente es necesario
inquietarse por los cimientos mismos de la condicién
humana y de la vida de fe.

Una vez mads, nos parece que el compromiso con el po-
bre, en tanto opcién centrada en el amor gratuito de Dios
tiene una importante palabra que decir en este asunto.
Ella se coloca en aquello que paginas atras calificibamos
como una tension entre mistica y solidaridad histdrica.
Lo que no es sino una manera, quizas algo abstracta, de
repetir lo que el Evangelio dice con toda sencillez: el amor
a Dios y el amor al préjimo resume el mensaje de Jesus.

Esto es lo que realmente importa. Debo confesar que es-
toy menos preocupado por el interés o la supervivencia
de la teologia de la liberacién que por los sufrimientos y
las esperanzas del pueblo al que pertenezco, y especial-
mente por la comunicacién de la experiencia y el mensa-
je de salvacién en Jesucristo. Esto dltimo es materia de
nuestra caridad y de nuestra fe. Una teologia, por rele-
vante que sea su funcién, no es sino un medio para pro-
fundizar en ellas. La teologfa es una hermenetitica de la
esperanza vivida como un don del Sefior. De eso se trata,
en efecto, de proclamar la esperanza al mundo en el
momento que vivimos como Iglesia.
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n trabajo prospectivo sobre la Doctrina

Social de la Iglesia requiere una clara idea

sobre el confenido de esa doctrina que for-

ma un corpusdoctrinal; las circunstanciasque
le dieron origen, es decir los problemas de la revolucién
industrial y sus consecuencias sociales; y los cambios que
se van dando con un ritmo cada vez mas acelerado.

Debemos establecer, desde el comienzo, el punto esen-
cial de referencia: el Evangelio de Jesucristo. Adelanta-
mos as{ un primer aspecto invariable: los hechos, valo-
res, normas, que se derivan de la vida, obras y doctrina
del Hijo de Dios en su existencia historica. Pero debemos
aclarar enseguida que este punto de partida esta sujeto a
la comprensién histérica de sucesivas interpretaciones
nacidas de situaciones concretas. La génesis misma de
los escritos neotestamentarios nos da clara prueba de la
“Sitz im Leben”, en la que la Buena Nueva fue anuncia-
da por Jests y ha sido transmitida a las primitivas comu-
nidades cristianas.

Establecemos en primer lugar el valor evangelizador de
la Doctrina Social de la Iglesia, aspecto subrayado sobre
todo en la Centesimus Annus. Creemos que nos encon-
tramos en un momento propicio para la DSI y asumimos
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aqui una hipétesis de interpretacion de los cambios de
este siglo y que puede indicar acentos futuros para el
magisterio. Finalmente, subrayamos los desafios de este
futuro para un mensaje que nace de una comunidad de
fe, pero que se refiere a asuntos que conciernen a toda la
humanidad.

1. SENTIDO EVANGELIZADOR DE LA
DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA

No ha sido siempre pacifico comprender el valor evan-
gelizador de la doctrina social. Ya desde los tiempos de
RN, existia lo que Juan Pablo II caracteriz6 como el con-
flicto entre dos tendencias, una orientada hacia este mun-
do y esta vida a la que la fe permanece extrafia y otra
dirigida a la salvacién puramente ultraterrena pero sin
iluminar la existencia humana en la tierra (Cf. CA 5r ).
Por eso hay que recordar el fuerte énfasis que pone Juan
Pablo Il en unir la Doctrina Social con la Evangelizacion:
“Para la Iglesia ensefiar y difundir la doctrina social per-
tenece a su misién evangelizadora y forma parte esen-
cial del mensaje cristiano ya que esta doctrina expone

sus consecuencias directas en la vida de Ja sociedad y
2 indl | trabaio cotidi s Jucl /
justicia en el testimonio de Cristo Salvador” (CA 5,¢)'.

Miés adelante vuelve sobre el mismo tema y habla de la
RN como “un documento del Magisterio que se inserta
en la misién evangelizadora de la Iglesia”. Por eso se
deduce de alli “que la doctrina social tiene de por si el
valor de un instrumento de evangelizacion: en cuanto

! El subrayado es mio. Sobre la espiritualidad del trabajo y su
incorporacién en el misterio pascual de Cristo, cf. LE, cap. V
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tal anuncia a Dios y su misterio de salvacién en Cristo a
todo hombre, y por la misma razén revela al hombre a si
mismo” (CA 54b).

1.1. La DSl y la recta comprension de la
Evangeli2acion

Si la Iglesia no anunciara la doctrina social, se deformaria
el sentido mismo de la buena nueva, reducida a mera con-
versién individual (sin proyecciones sociales) y a salva-
cién puramente escatoldgica (sin proyecciones histdricas).
La doctrina social garantiza, pues, una recta comprensién
de la antropologia cristiana, es decir del ser humano en
toda su realidad (individual, social, histérica, escatologi-
ca) y de la misma redencién (porque lo que no es asumido
no es redimido).

La doctrina social tiene un polo de referencia irrenuncia-
ble, que no depende de las coyunturas histéricas: la ver-
dad salvifica de la Redencién. Desde la base de la per-
manencia de los valores evangglicos es posible conjetu-
rar caminos futuros segtin las circunstancias.

1.2. La oracion filial de Jesus nucleo de los
valores evangélicos que inspiran la DSI

¢Es posible encontrar un nicleo esencial del Evangelio
que nos permita articular en torno a él el contenido sus-
tancial de la presente y futura doctrina social?

Propongo la interpretacién de todo el Evangelio desde la

oracién que Jests nos ensefié a rezar. Desde esta pers-
pectiva se subraya la especificidad de la DSI con raices
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en el acto religioso mds central de la vida de Jests en
relacién con el Padre. El mensaje social que desde alli se
anuncia, tiene inspiracion en la fe. Evangelizar es mos-
trar la relaci6n entre esta fe en Jesucristo hijo de Dios, y
los caminos inspirados en su vida y doctrina, capaces de
ayudar a resolver los problemas macrosociales de nues-
tro tiempo?.

Desde el momento inicial, con las dos palabras
relacionales (Padre... de hijos, nuestro... de hermanos)
quedamos ya identificados en lo que realmente somos y
debemos ser; si somos por un lado, creaturas dentro de
todo lo que es exterior a Dios, por otro somos creaturas
privilegiadas lamadas a conocer y amar a nuestro crea-
dor como el Padre de Jesus y nuestro propio Padre.

A El pedimos que su nombre sea alabado, que su Reino
venga sobre nosotros y que se haga su voluntad. La ta-
rea de nuestra existencia, la tinica, la que invade todo el
tiempo y da sentido a cada minuto de nuestra vida es la
del Reino. Jestis asf lo entendié y vivié cada minuto de
su vida en funcién del Reino anuncidndolo y haciéndolo
presente con sus gestos, doctrina y actitudes.

El Reino es la voluntad del Padre. Entender bien este rei-
no es entender bien su voluntad. ; Cuél es ésta voluntad?
La voluntad de un padre respecto a sus hijos se refiere
siempre a algo que es bueno para ellos: que sean felices.
Al Jado de esta voluntad predominante pueden haber
otras, v.g. el éxito profesional del padre, el desarrollo ple-

? Esta interpretacion est4 justificada por la excelente fundamentacién
de JEREMIAS, Joacrmm: Abba, el mensaje central del Nuevo Testamento,
Sigueme, Salamanca, 1993, 4a.ed.
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no de la madre en cuanto mujer, en la sociedad, en la
Iglesia. Estas voluntades se suman a la originaria, de la
felicidad de los hijos, por el hecho de que padre y madre,
no agotan en la paternidad o maternidad todo su ser, no
lo son a “tiempo completo”. Con el Padre Dios no suce-
de asi: todo su ser paternal se vuelca en la felicidad de
sus hijos, para quienes creé todas las otras creaturas del
universo. Es verdaderamente un “Padre y Madre” a tiem-
po integral.

Estaidea nos permite interpretar las dos peticiones siguien-
tes como el camino de la verdadera felicidad de los hijos
de Dios: compartir el pan y reconciliarnos fraternalmente
porque hemos sido perdonados por el Padre. En el ser-
mon de la montaiia, Jesis va a referir claramente el cum-
plimiento de estas dos importantes exhortaciones, a la con-
templacién de la conducta de Dios, que tiene que resplan-
decer en la de sus hijos auténticos: “Amad a vuestros
enemigos y rogad por los que os persigan, para que sedis
hijos de vuestro Padre celestial que hace salir su sol sobre
malos y buenos, y llover sobre justos e injustos” (Mt 5,44)
y “No andéis preocupados por vuestra vida, qué come-
réis, ni por vuestro cuerpo, con qué os vestiréis... vuestro
Padre celestial (alimenta a las aves del cielo)”(Mt 6, 25.26).

El compartir los bienes en la sociedad industrial moder-
na muy sofisticada, supone el equilibrio, como lo ha he-
cho la DS, entre la defensa de la propiedad de los me-
dios de produccion y a la vez, el uso solidario de los bie-
nes?. De este equilibrio resulta el verdadero sentido de la
propiedad, como facultad de decisién sobre los bienes, pero

3 Sobre la interpretacién espiritual del pan que pedimos en la oracién
dominical, no ha de limitarse sdlo a ese sentido. cf. JEREMIAS, 0.c. 230.
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al mismo tiempo, la exigencia de su funcién social (o “hi-
poteca social” en expresién feliz de Juan Pablo II).

Estas peticiones se extienden desde el imbito familiar hasta
el universal. Es tarea de la teologia desentrafiar su senti-
do, ya que ella tiene como tarea la explicitacién de la reve-
lacién tal como es comprendida por la razén en una épo-
ca determinada. La comprensién del mundo y la
autocomprension que el ser humano obtiene dentro de esta
relacion con las realidades objetivas levanta interrogantes
fundamentales que forman parte de la comprension del
mensaje revelado.

La tarea teolégica frente a la oracién del Padre Nuestro
debe desentrafiar el sentido profundo que tienen para hoy
las dos peticiones del pan compartido y de la reconcilia-
cién fraterna. Tal es, a mi juicio, el sentido de la doctrina
social: presentar a la comunidad cristiana las exigencias
actuales del compartir y del perdonar. Como es evidente
tales exigencias surgen en contextos cuyos andlisis requie-
ren el concurso de muchas disciplinas cientificas.

En forma semejante, las conflictividades histéricas que
toman formas diversas (capital-trabajo en el drea econé-
mica y que el marxismo privilegié como tinica clave de
interpretacién de la historia; conflictividad entre cultu-
ras, razas, como proliferan en la actualidad en varias
partes del mundo) no pueden ser resueltas sino con una
reconciliacién bien entendida, que no puede ocultar las
exigencias de la justicia, pero tampoco puede identifi-
carla con la revancha o venganza®. Asi como el salario

4 MIFSUD, Tony, Justicia y Perdén ;una contradiccién ética, en Persona
y Sociedad, Ilades, Chile, 4 (1990) 5-12.
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justo es la medida real de la justicia en una sociedad,
porque expresa el correcto sentido del disponer de los
bienes propios y respetar el valor del trabajo (LE, 19.2),
as{ también la realizacidn social, colectiva de la reconci-
liacién es una medida del grado real de la evangeliza-
cién de un pueblo.

La evangelizacién que anuncia la buena nueva y la perso-
na de Jesucristo incluye el ejemplo de su vida obediente al
Padre en la realizacién del Reino, y las dos dimensiones
del espiritu de pobreza (necesaria para el saber compartir)
y de la caridad (necesaria para la reconciliacién), temas,
como se ve, centrales en el magisterio social.

1.3. Valores Permanentes y situaciones
historicas

El anuncio de los valores evanggélicos debe ir acomparia-
do por la comprension cientifica de las realidades en las
que estos valores deben encarnarse. Para que la volun-
tad de Dios sea hecha se requieren las dos cosas: la senci-
llez de la paloma que va directo al Padre y su voluntad,
con la habilidad de la serpiente para contornear las cir-
cunstancias de la vida concreta y saber en ellas realizar
lo querido por Dios. Fallamos mucho por conocer poco
el mundo real, sus condicionamientos psicolégicos y so-
ciolégicos. La Doctrina Social, sin llegar ofrecer las solu-
ciones concretas, dado el deliberado carécter genérico que
debe tener por la diversidad de situaciones (GS 91,b) st
debe llegar a aquellos criterios de accién que las encua-
dran y que permiten discernir su valor y adecuacién de
medios con los fines o valores irrenunciables de la Buena
Nueva. Esta exigencia brota de la misma naturaleza de
la doctrina social, que es de la Iglesia y por tanto mani-

175



Ricardo Antoncich, sj

fiesta su fe, pero es social, y por tanto se confronta con
las realidades sociales tal como ellas van siendo conoci-
das en el decurso de los tiempos, sin poseer sobre sus
aspectos cientificos o técnicos una revelacion dada.

2. UN MOMENTO PROPICIO PARA EL
MENSAJE SOCIAL DE LA IGLESIA

Vuelve asi la pregunta del inicio: ; Tiene relevancia la DSI
para el siglo XXI? La posible respuesta positiva estd en
estrecha relacién con tres cuestiones sobre la doctrina so-
cial: a) ;qué corrientes parecen propiciar su relevancia?
b) ;qué obstdculos impiden comprenderla y aplicarla? c)
(qué particulares exigencias se imponen en el modo de
presentarla?

2.1. Una hipétesis de interpretacion de los
tiempos actuales

Tomamos como hilo conductor de esta parte de la re-
flexi6n las ideas expuestas por Henrique Lima Vaz sobre
los tres grandes ciclos de la sociedad occidental en la se-
gunda mitad del siglo XX°. Las dos guerras mundiales
de 1914-1918 y 1939-1945 provocaron una reflexién seria
ante las consecuencias catastréficas del poder destructi-
vo de la humanidad que marca la historia de la segunda
mitad del siglo XX. En este espacio histérico distingui-
mos tres ciclos sucesivos:

S Henrique C. DE Liva V Az, Etica e Razao Moderna, Sintese Nova Fase v
22, n 68 (1995) 53-85.
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a) de 1950 a 1975 aproximadamente, el ciclo del desarro-
llo tecnoldgico y econdmico, para resurgir de la destruc-
cién de la guerra y garantizar la estabilidad econémica.

b) de 1972 hasta fines de la década del 80, el ciclo de otro
desarrollo, de caracter cultural (a partir de la Conferen-
cia de la Unesco en Helsinki, 1972).

¢) de mitad de la década del 80 hasta el momento actual,
el ciclo de la sensibilidad por los temas éticos.
Asistimos por tanto a una evolucién de problemas que
desde la urgencia del tener econdmico, avanza a la pre-
gunta por el ser cultural y por el actuar ético. Mas all4 de
necesidades vitales en el plano econdmico se encuentran
las necesidades humanas de sentido y sobre todo de
orientaciones normativas del actuar humano para que
sea humanizante y no destructivo.

La primera mitad de este siglo con sus dos guerras mun-
diales y las secuelas que todavia se sienten, nos imponen
una gran incertidumbre sobre el valor del adelanto eco-
némico y cultural.

¢Cudl es el sentido de esta realidad moderna que se nos
ofrece? La realidad no es s6lo lo que adviene como mate-
ria dada para ser transformada por el ingenio humano
para la satisfaccién de sus necesidades, sino que consti-
tuye un horizonte ante el cual el ser humano debe descu-
brirse en la auto-construccién de la vida humana, y debe
descubrir ademas las fuentes normativas y teleolégicas
de su actuar histérico.

En este proceso, Lima Vaz ve una réplica de los mismos
ciclos que se dieron al comienzo de la civilizacién occi-
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dental: el crecimiento econémico de las polis griegas de
Jonia y Atica que dio lugar a guerras, pero también a
esfuerzos de encontrar la racionalidad humana en la cul-
tura (Siglo de Pericles, los Sofistas) y sobre todo en pene-
trantes anélisis de cardcter ético (Socrates, Platon,
Aristételes). El gran descubrimiento de esta época de la
historia es el sentido y alcance de la razén humana ca-
paz de reflexionar sobre si misma y encontrar los senti-
dos de la vida.

2.2, La actualidad del problema ético

La razén humana, el logos, va como a “desdoblarse” (se-
gun la clasificacién aristotélica) por sucesivos intereses,
en lo poiético de la técnica, en la teorfa por la contempla-
cién, y en la praxis del actuar humano. Del interés eco-
némico se pasa a la hermenéutica cultural del ser huma-
no en el mundo, y a la normatividad ética que busca una
teleologia en el universo para dar sentido a la vida hu-
mana. Lo inmediato del saber “c6mo hacer”, parece exi-
gir por su propio movimiento, un salto hacia
interrogantes del “para qué” del sentido y de las finali-
dades humanas, y avanzar mas all4 hasta llegar al saber
sobre el “deber ser”. De lo dado de la naturaleza trans-
formada por la construccién ‘poiética’ se pasa a la auto-
construccion de una vida con sentido y con normatividad
orientadora de la accién. Tal es el proceso de la civiliza-
cién originaria occidental que parece reproducirse y,
como exigencia, imponerse en los momentos actuales.

Si este analisis de las etapas antiguas y modernas es
iluminador, parece que la DSI tiene actual vigencia y la
seguira teniendo en el futuro. Los problemas econémi-
cos, tanto en los paises industrializados como en los sub-
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desarrollados parecen exigir planteamientos éticos si no
se quiere ahondar la brecha que actualmente los separa.

2.3. Los tres ciclos y la doctrina social de la
iglesia

Los tres ciclos se entremezclan en la doctrina social. Des-
de luego la intencién permanente de esta, ha sido de ca-
racter ético, mostrando las exigencias sociales del Evan-
gelio; constantemente se ha contrastado (RH, LE, SRS,
CA) la desproporcién entre el progreso tecnoldgico con
el desarrollo ético. Esa persistencia se ha dado, sin em-
bargo en una evolucién que la DSI no ha dejado de regis-
trar al referirse sucesivamente a los conflictos de la em-
presa, a los desequilibrios regionales, desniveles entre lo
agricola y lo industrial en un mismo pais; y finalmente al
abismo que separa el primer y el tercer mundo.

La magnitud de los problemas hace pensar que hay otros
elementos del ser humano que estén en juego y no pue-
den reducirse a las carencias o necesidades econdmicas.
Se trata en el fondo de una manera de entender el pro-
greso, la persona humana, la solidaridad internacional,

temas que invaden el campo de la cultura y de la misma
ética.

Por eso importa descubrir los diferentes “estratos” del pro-
blema de la revolucién industrial®. La revolucién industrial

* Le6n XIII ya en la introduccién de la RN sefiala el conjunto de
elementos que determinan el conflicto de la época: a. tecnolégico “los
adelantos de la industria y de las artes”, b. relaciones entre el capital y
el trabajo, “el cambio operado en las relaciones mutuas entre patronos
y obreros”, c. abismo de desigualdades econdmicas y sociales, “la
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no es solo el gigantesco progreso en el aspecto tecnolégi-
co, desata también serios cuestionamientos en el nivel de
la cultura y de la ética.

2.4. La sociedad de mercado capitalista y su
incidencia en la autocomprension del ser
humano

La revolucién industrial que descansa sobre la configu-
racién de un nuevo tipo de sociedad basada en el merca-
doy en el capitalismo, va a gestar un modo diferente de
entender la persona humana al de la sociedad medieval.
La libertad de técnicas productivas, de contratacién de
trabajo (sin las amarras, pero también sin las proteccio-
nes de los antiguos gremios) y de comercio de productos
va a dar origen a la “sociedad de mercado” que conside-
ra al ser humano como un ser de carencias y necesidades
que busca la convivencia por sus propios intereses; se
trata de un atomismo social, de individuos que procu-
rando cada uno su interés producen sin embargo una
armonia social.

La sociedad de mercado presupone tres elementos: a) la
divisién del trabajo, que se expresa en la diversificacion
de productos, b) la propiedad privada, medio para ga-
rantizar el intercambio de esos productos, c) el interés
propio a partir de las necesidades individuales. Estos tres

acumulacién de las riquezas en manos de unos pocos y la pobreza de
la inmensa mayorfa”, d. la solidaridad de los trabajadores “la mayor
confianza de los obreros en si mismos y la mis estrecha cohesién entre
ellos”, e. éticos, “juntamente con la relajacién de la moral”; y f. de
conflicto social “han determinado el planteamiento de la contienda”
RN 1.
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elementos reunidos estan a la base del proceso de indus-
trializacior’. Se supone que los motivos egoistas del in-
dividuo por satisfacer sus necesidades, gracias a una
“mano invisible” van a producir la armonia y el efecto
social de incrementar la produccion.

:Cémo hacer revertir los intereses egoistas en bienes de la
sociedad? Los deseos y su satisfaccién pertenecen al or-
den individual, pero la produccién incrementada refleja
el bien social. Se reduce el ser, al “ser util”, y la racionali-
dad instrumental propone el éxito para el menor costo y
trabajo y mejores resultados. Esta l6gica no rige sélo con
las cosas, sino también con las personas consideradas o
como medio para los fines del individuo o como obstacu-
los. El mercado se fundamenta pues en el egoismo y tien-
de a disociar el bien del individuo y el bien de la sociedad;
pero la ética debe unir las dos cosas, aunque dentro de la
16gica de la sociedad de mercado.

Este tipo de sociedad necesita de una ética normativa de
conductas individuales y la encuentra en dos grandes teo-
rias morales: a) el utilitarismo (que tiene también compo-
nentes sociales, en cuanto que la mayor felicidad que cada
uno busca debe ser compatible con el mayor nimero de
personas) y b) la moral de Kant, (que establece reglas y
deberes que garantizan la convivencia social burguesa,
como por ejemplo, el respeto a los contratos, el evitar la
mentira, etc).

El utilitarismo aparece como solucién ética a las aporias
dela sociedad de mercado. El méximo de felicidad parece

7 Pootg, Ross, Moralidad y modernidad. El porvenir de la ética. Herder
1993, p. 20.
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ser la mejor motivacion, pero las intenciones egoistas no
pueden contradecir el bienestar social; es preciso pues que
las leyes sobre propiedad y contratos sean observadas, de
modo que al obedecerlas se consiga, al menos a largo pla-
2o, el propio interés. Los castigos (Hobbes) a educacién
para la simpatia y benevolencia, vienen a configurar la
“virtud"®.

La ética kantiana ofrece también un camino moral para
la sociedad de mercado para asegurar el respeto a la pro-
piedad y a los contratos. La ética del deber se impone
por la universalizacién de la maxima individual. Se trata
de que el egoista descubra su irracionalidad e inconsis-
tencia, en exigir una ley universal de respeto a propie-
dad y contratos, y violarla él mismo procurando excep-
ciones para si; el interés propio tiene que ser controlado
para la universalidad de la norma que representa el bien
de la sociedad’.

A estos factores hay que afiadir la estricta separacionque
la sociedad moderna, siguiendo la légica de la maxima
racionalizacién, hace de las esferas privada Y Publica.
Las formas de produccién medievales con frecuencia to-
maban el hogar familiar como el mismo lugar de pro-
duccién artesanal, produccién que involucraba a toda la
familia. La sociedad moderna separa el lugar de trabajo

8 cf. PooLE, o.c. p.25-33.

® No reducimos la ética de Kant a una mera funcional contribucién
filoséfica a la sociedad de mercado. Kant asume con seriedad la
bisqueda de una metafisica de lo incondicionado, mds alla de lo
histdrico, y si la niega para la razén teérica, no deja de postularla con
todo el vigor de una “fe racional” para la razon préctica. Este aspecto
no aparece suficientemente destacado en el pensamiento de R. Poot.
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(las fabricas) del hogar familiar, y divide los papeles del
hombre (en lo ptiblico) y de la mujer (en lo privado).

Esta separacién de lo ptblico y de lo privado, exigida
por la racionalidad del mercado capitalista, entrafia tam-
bién una doble moral. En el orden piiblico las institucio-
nes racionalizadas de produccién, el intercambio de mer-
cado y la administracién burocratica imponen una 16gi-
ca que no puede aplicarse a todas las esferas de la vida.
Los intereses egoistas del mercado no permiten la repro-
duccién del mismo. Se hace necesario otro orden de per-
sonas no egoistas que dan vida y educan a otros, y de
contratos que no se inspiran por el mutuo beneficio. Asi
se impone el espacio de la familia, donde se supone otra
légica distinta a la fria razén del espacio ptiblico.

La sociedad de mercado y la l6gica capitalista producen
pues una separacién entre la moral impersonal y formal,
que restringe por el derecho la libertad en el individuo
en funcién de la racionalidad productiva; y la otra moral
altruista, propia del espacio privado de la familia, donde
las acciones no se hacen por deber sino por amor. La en-
carnacién de esta moral se da sobre todo en la mujer como
esposa y como madre, cuya identidad no es la “indivi-
dualista” de intereses y necesidades ante el mercado im-
personal, sino la relacional, es decir, la mujer que se rea-
liza méds como ella misma al ser mejor madre y esposa.
El interés por el otro es constitutivo de la propia perso-
nalidad. Este tipo de concepcién del ser humano esta
ausente de la sociedad capitalista, altamente racionali-
zada y tecnificada. La mujer, como portadora de otro
modo de entender al ser humano por la relacién con otro,

10 ¢f. PooLE, 0.c. p 77-80.
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ha sido marginada e impedida de dar su contribucién a
la sociedad. Este vacio se constata en todas las reflexio-
nes sobre los problemas de nuestra sociedad moderna.

La modernidad produce pues un cambio sustancial en el
modo de entender al ser humano como individuo de in-
tereses, necesidades, carencias, que deben resolverse por
los mecanismos de mercado. Al separar lo piblico de lo
privado, relega el papel de la mujer (que entrafia otro
modo de relacién humana diferente a la del interés) a lo
doméstico y empobrece su presencia en la sociedad. Ante
este tipo de sociedad, en el aspecto de la racionalidad
econdémica, muy diferente de los tiempos de Jestis, pero
en el del relegamiento de la mujer, muy semejante, la
conducta de Jestis con las mujeres y la totalidad de su
mensaje de fraternidad resuenan como bellas utopias, de
imposible aplicacién, por las reglas de una economia que
sigue sus propias leyes y no permite la interferencia de
valores en su propia logica.

3. LOS DESAFIOS PARA LA DOCTRINA
SOCIAL DE LA IGLESIA

Si hablamos de los tres ciclos (econdmico, cultural y éti-
co) es para comprender desde el momento presente dos
cosas: el desafio de plantear éticamente el problema de
la persona y sociedad actual, y el especial desafio de en-
contrar un modo de presencia en este debate, para el
magisterio social de la Iglesia
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3.1. El desafio de la razon moderna

La sociedad de mercado y el economicismo que ella pro-
duce tanto en el capitalismo como en el socialismo, han
revelado que la revolucion industrial ha impuesto una
manera diferente de considerar al ser humano, indivi-
dualista y ajeno a una persona que se constituye en rela-
cién a la sociedad, buscando el bien comiin.

En la raiz de este proceso se oculta un proceso todavia
mads grave, puesto en evidencia por Lima Vaz en su arti-
culo citado. Se trata del desplazamiento de la razén des-
de el saber filoséfico al saber cientifico y las consecuen-
cias que ello trae para la ética.

El hombre moderno se encuentra “estructuralmente blo-
queado” por decirlo asi para percibir una ética normati-
va, a no ser desde la abstraccién formal de la razéon o
desde los consensos pactados como normas que todos se
imponen a todos, Este “bloqueo” tiene su origen en el
punto de partida del paradigma del conocer cientifico y
sus aplicaciones técnicas, es decir, por considerar el ser
de las cosas desde la perspectiva de lo 1itil y de lo contro-
lable cientificamente. Las tentaciones de este modo de
pensamiento afloran en el reducir las conductas libres
de los seres humanos, en el dmbito psicolégico o sociolé-
gico, a elementos controlables de tipo determinista, con
la 16gica instrumental de técnicas, en este caso aplicadas
no a las cosas sino a las personas mismas. Tal
determinismo es precisamente la negacion de la ética (que
supone libertad y responsabilidad) y de la politica (como
proyecto social de personas racionales y libres).

El paradigma de la filosofia cldsica (aristotélica) distin-
guia entre razén tedrica, razon préctica y razén poiética.
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El ser humano, por su telos particular que guia las actua-
lizaciones de su ser, presentes ya en sus potencialidades,
es referencia normativa para la conducta ética. La inteli-
gencia debe una fidelidad al orden de lo inteligible que
se presenta como mensurante del conocimiento y de la
practica humana. El ser como verdad para el entendi-
miento y bien para la voluntad estd delante de la inteli-
gencia como algo constituido a lo que se debe fidelidad.

La razén moderna, por el contrario es la razon construc-
tora de sus objetos; controlar filoséficamente este proce-
so racional es examinar las evidencias innegables y los
métodos adecuados, porque el producto de este proceso
racional explica y anticipa el funcionamiento de lo real.
El paradigma fundamental no es la filosofia como aper-
tura al ser, a la verdad y al bien, sino las ciencias, sobre
todo 16gico-formales. De la concepcién aristotélica
tripartita de teoria, praxis y poiesis, se pasa a la concep-
cién cientifico-técnica moderna. La ciencia se verifica en
su operacionalidad; es verdadera cuando construye mo-
delos, explicaciones, que dan cuenta de las cosas y que
tienen aplicaciones tecnoldgicas. La distincion entre “fa-
bricar” poiético y “hacer” practico se difumina y la misma
accién ética y politica vienen a ser consideradas como pro-
blemas de “produccién” psicolégica de bienestar perso-
nal o de convivencia equilibrada.

Aqui reside un primer desafio para la DSI, que por esen-
cia es un mensaje ético, fundamentado en una visién
metafisica y religiosa del ser humano. ;Que hacer ante la
raz6n moderna, cerrada en su pragmatismo ante valores
como la verdad y el bien que trascienden los intereses
del conocimiento o los deseos de la voluntad? ;Cémo
aprender a respetar el “en si” de las cosas, tanto en el
orden de la verdad como del bien, més alld de lo
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fenoménico en el conocer, y de lo utilitario en el desear?
No faltan, en verdad, algunas pistas que surgen de la
entrafia misma de la modernidad. Que el ser humano
tenga dignidad y no precio, es para Kant un axioma fun-
damental de su ética, el tnico espacio donde reconoce
validez a la metafisica.

El comuin interés de la humanidad por los derechos hu-
manos parece ser un camino promisorio para la doctrina
social de la Iglesia. Es alli donde todos tenemos caminos
convergentes. Para la razén humana, es invélido lo que
degrade al ser humano. La conquista de los derechos se
va dando gradualmente, pero con constancia, de los po-
liticos, a los econémicos y sociales. La DSI tendrd oyen-
tes en cuanto intervenga en este debate y diga algo que
sea aporte original y propio.

3.2. El desafio del mensaje social de una fe
religiosa

Al bloqueo que acompafia la razén moderna por el oca-
so de la metafisica que entrafia la pérdida de sentido del
“espiritu” como inteligencia agapica, la DSI debe respon-
der en forma inteligente. Por esencia la DSI es un mensa-
je social referido a crisis sociales que deben ser resueltas
desde 1as actitudes éticas.

Al desafio del bloqueo de la razén moderna, expuesto
anteriormente, se acrecienta el desafio del pluralismo de
convicciones religiosas, de ofertas de salvacién en dis-
tintas confesiones cristianas y no-Cristianas. La certeza
de la verdad revelada, rectamente interpretada, que la
Iglesia catdlica posee sobre el fundamento de la
indefectibilidad del magisterio de Pedro, los apdstoles y
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sus sucesores, ho es una evidencia fuera de nuestra con-
fesién de fe.

Ahora bien, siguiendo un principio que la filosofia del
lenguaje va trabajando, sobre todo en relacién con la éti-
ca, los signos lingiiisticos, ademas de su sintaxis que re-
quieren la inteligibilidad de sus signos, tienen otras dos
dimensiones: la seméntica o referencial, y la pragmatica
o interpersonal. La fidelidad al Evangelio, expresada en
los signos lingiiisticos de la Doctrina Social de la Iglesia,
requieren la inteligibilidad de su lenguaje, la recta refe-
rencia a los contenidos fundamentales de la fe, y la recta
praxis del didlogo interpersonal. No basta pues, la orto-
doxia de la referencia a los datos de la fe, si la
interlocucion se vuelve oscura, porque no se dan los sig-
nos de “veracidad” en el que propone el mensaje, o por-
que no se toma en cuenta el horizonte mental y cultural
del que escucha el mensaje para hacerle comprensible el
contenido de la doctrina social. En tanto que fue el obje-
tivo del apartado anterior, el tomar en serio el horizonte
cultural de la razén moderna, que presenta “bloqueos”
para un mensaje ético de la Iglesia, aqui tocaremos el otro
aspecto, de la “veracidad” de los que proponemos la
doctrina social.

La verdad de una proposicién depende de su adecua-
cién con el objeto de que se habla por una recta semanti-
ca; la veracidad es una cualidad del hablante por la que
éste no duda de ser verdadero aquello que propone. La
proposicién ortodoxa supone los dos aspectos: la con-
viccidn subjetiva de ser verdadero el mensaje, y la ade-
cuacién objetiva con la realidad. El error involuntario e
invencible, es decir, la solo subjetiva veracidad desliga-
da de la verdad, asi como la mentira consciente, que de-
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forma la verdad por la ausencia de la veracidad, son ca-
sos posibles, pero anormales de una verdadera comuni-
cacién.

La veracidad como condicién de posibilidad de la comu-
nicacién linguistica y no de un mero uso estratégico de
ella, acrecienta al problema de la ortodoxia del mensaje
de la Iglesia, el de su credibilidad por aquellas sefiales
que demuestran que el mensaje enunciado es mensaje
vivido; mensaje propuesto para orientar la vida y jugar-
se por ella, por parte de los que lo escuchan, pero tam-
bién mensaje que es asumido -nuevamente con el riesgo
de perder la vida, por aquellos que lo proponen.

La veracidad se relaciona pues con la credibilidad del
mensaje. Estamos en el nivel pragmatico y no en el
semdntico del lenguaje; en el nivel de lo que hacemos
con un mensaje y no sélo en el nivel de lo que enuncia-
mos sobre él. Un mensaje social que pretende producir
practicas concretas de transformacion social es juzgado
pragmaticamente por su eficacia en la transformacién.

El “bloqueo cultural” que desde una mentalidad cientifi-
co-técnica impide comprender un mensaje normativo fun-
damentado en valores humanos, mds all4 de los criterios
de utilidad o eficiencia, funciona esta vez, magnificando,
por una parte, la belleza de la utopia cristiana, pero al mis-
mo tiempo, subrayando su caracter utdpico, de ideal inal-
canzable. Desde las ciencias econémicas, se nos dice, es
imposible la eficiencia de un desarrollo autosostenido si
no se sigue la rigurosa ley del interés privado de los actos
econémicos; la verdad de este dogma, se nos vuelve a in-
sistir, estd demostrada por el fracaso de otros modelos eco-
némicos como el del socialismo
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Desde el punto de vista doctrinal, el pensamiento social
de la Iglesia es un mensaje religioso, que se deriva de la
fe cristiana aceptada por una comunidad y para normar
las conductas de esta humanidad. Exigir un cumplimiento
universal de esta doctrina supondria que la humanidad
entera ha abrazado la fe cristiana, lo cual est4 lejos de ser
realidad en el mundo moderno. Incluso suponiendo que
en toda conviccion religiosa, sea cual fuere su credo, se
afirmase la dignidad y promocién del ser humano como
consecuencia de la fe en Dios, habria que aceptar que
cada credo religioso tendria diferentes formas de
fundamentacién y de formulacién de sus exigencias so-
ciales.

Proponer un mensaje social que se cree normativo para
toda la humanidad, tiene como exigencia minima, la co-
herencia de vivir este mensaje en la interioridad de la
comunidad que lo propone.

Séame permitido proponer, por tanto, que la doctrina
social solo tendra porvenir en el siglo XXI, si comienza
ya a encarnarse efectivamente en la vida de nuestras co-
munidades, de nuestra Iglesia. Esta encarnacién es con-
dicién de credibilidad. El mundo moderno esta cansado
de palabras inoperantes; las ha escuchado todas de sus
politicos, y de todas las ideologfas. Si la Iglesia anuncia
la Verdad que es Jesucristo, sus palabras tienen que ser
totalmente diferentes.

Si nivel macro-social parece utépico practicar socialmente
el Evangelio, porque en ese nivel macro-social no se da
la condicién previa de la fe; en el nivel micro-social de la
Iglesia, universal y de las iglesias particulares, hasta las
tiltimas comunidades de fe, parece obligado el exigir esa
préctica.
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Ahora bien, los creyentes no viven en una isla; viven en
una sociedad regida por las criterios ya indicados; blo-
queada para los valores, por su pensar y actuar cientifi-
co-técnico, inundada por todos lados con ofertas
pluralistas de ideologfas, credos, propuestas de salvacién,
caminos de redencién. Es légico pensar que los criterios
de la macro-sociedad en que se mueven los creyentes,
tienden a influir en sus ideas y conductas por lo menos
parcialmente. El contraste entre la mentalidad moderna
y los criterios evangélicos se hace cada vez mas nitido y
profundo. La llamada a la conversién debe resonar con
toda claridad por el testimonio

Podemos hablar de dos niveles del testimonio. El prime-
ro se refiere al nivel de la propia Institucién eclesial, como
“hablante” del mensaje. Al proponer un mensaje de vida
y de accién, no puede dejar de practicarlo ella misma en
su propia vida institucional. Como institucién la Iglesia
dispone de bienes, mueve capitales, retribuye servicios,
entra en el engranaje de las fuerzas econémicas. Hoy no
es aceptable un dualismo entre una doctrina propuesta y
practicas incoherentes que la contradigan. Tanto mads
cuanto la Iglesia quiere enunciar una verdad que salva.

El segundo nivel es mas convincente y recorre toda la
historia de la Iglesia. La fe tiene un carécter de exigencia
absoluta y de totalidad porque es un valor superior a los
otros valores, incluso el de la propia vida. La experiencia
multisecular ha mostrado que la sangre de los martires
ha sido siempre semilla de cristianos. Cuando la Iglesia
ha propuesto los dogmas de la fe, y por ellos se han juga-
do la vida sus hijos, la Iglesia no ha dejado de destacar es
gesto heréico de dar la vida por las verdades de la fe. Por
eso a propuesto a esos martires como modelos de san-
tidad. Podemos decir que no hay casi ningiin dogma
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importante, por el cual no hayan dado la vida muchos
de los hijos de la Iglesia.

Me atrevo a proponer como una hipétesis a ser verifica-
da, que existe un cierto desfase entre el interés de la Igle-
sia en su magisterio social, por acompaiiar los proble-
mas sociales y econémico y orientar la vida de sus fieles,
y los modelos de santidad que son propuestos a los cre-
yentes

No se trata de que no existan verdaderos ejemplos de
vida cristiana, de hombres y mujeres ejemplares en el
campo de la politica, de la empresa, de la defensa sindi-
cal de los derechos de los trabajadores. El Espiritu Santo
que anima la vida eclesial ha producido esos frutos en
abundancia en muchos lugares del mundo. Pero esos
modelos de entrega a la practica realizacion de la doctri-
na social de la Iglesia no han sido recogidos ni propues-
tos universalmente como un camino a imitar y seguir.

Nos alegra ver que en el catecismo y otras ensefianzas ecle-
siales se destaca cada vez con mayor claridad el tema de
los pecados sociales, y sobre todo el tema de los compro-
misos sociales que hay que asumir por la justicia y la soli-
daridad. Deseariamos que fuera esplendorosa la invita-
cién a considerar como modelos de santidad cristiana a
los que se han tomado la doctrina social en serio. Por eso
nos alegra la voluntad expresada por el Santo Padre de
actualizar la memoria de la santidad de la Iglesia.

Las condiciones de la comunicacidn, tan estudiadas en
las ciencias y la filosofia del lenguaje nos muestran cami-
nos de inteligiblidad, verdad y veracidad que deben es-
tar presentes en la proposicién de la doctrina social de la
Iglesia. El valor de los simbolos, y mucho més el valor de
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los simbolos vivientes, de las personas que encarnan los
mensajes, hoy es claramente un valor entendible, a un
mundo cansado de palabras, y de la comunicacién ver-
bal de pensamientos. Hoy sabemos porque vemos con
nuestros 0jos. ;Acaso no es este el mismo camino de la
fe: porque hemos visto hemos creido; pero aun sin haber
visto, hemos creido a aquellos que murieron por lo que
vieron?

CONCLUSION

La Doctrina Social tiene vigencia en el futuro, pero tiene
condiciones que deben ser realizadas. A la dificultad te6-
rica de la relacién entre teologia y ciencias sociales, que
por su propia naturaleza le corresponde, se afiade la di-
ficultad préctica de interpelar una razén “bloqueada” por
el espiritu cientifico-técnico moderno, que rechazael len-
guaje de los valores y de la normatividad ética. En me-
dio de estos bloqueos, el mensaje social debe “irrumpir”
con el vigor del testimonio vivido, dentro de las propias
instituciones de la Iglesia, y por la proposicién de mode-
los de santidad de quienes han sabido seguir a Jestis en
los dificiles caminos de nuestro mundo contemporaneo,
traduciendo en la practica el compartir del pany el ven-
cer los odios por la reconciliacién fraterna.
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6. EL COMUNITARISMO cOoMO ALTERNATIVA VIABLE
CONTENIDO

1. ALGUNOS DESAFIOs PASTORALES ACTUALES
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a propuesta del tema: «El comunitarismo como

alternativa viable» en el marco de un Seminario

sobre «El futuro de la reflexion teolégica en

América Latina» plantea al menos dos
interrogantes. 1) En primer lugar: ;de qué comunitarismo
se estd hablando? 2) En segundo término: ;ese
comunitarismo se plantea como alternativa en qué pla-
noy aqué? ;Se trata del nivel socioeconomico, como una
alternativa al capitalismo neoliberal hoy dominante y en
vias de globalizacién? ;O més bien se trata del &mbito
cultural y de una alternativa a la cultura postmoderna
actual entendida como «la légica cultural del capitalis-
mo tardio», una «cultura adveniente» desde fuera a Amé-
rica Latina?! O, teniendo en cuenta el encuadre del Se-
minario: ;se trata de una alternativa feo/dgrca en vistas
al futuro de la teologia en América Latina?

'Llamo «cultura adveniente», con el Documento de Puebla y el CELAM,
a la cultura modema (y, ahora, también posmoderna) que nos llega
desde Europa y Norteamérica: cf. CELAM, sAdveniente cultura?,
Bogot4, 1987. Sobre la relacién entre postmodernidad y capitalismo
tardio ver: F. JaMesoN, «Postmodernism, or The Cultural Logic of Late
Capitalism», en: T. DocuErty (ed.), Postmodernism. A Reader, New
York, 1995.
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1) Ante todo deseo aclarar que no estoy tratando del
«comunitarianismo» en cuanto escuela de filosofia poli-
tica y social representada por algunos pensadores de
América del Norte?, aunque -claro esta-, sus concepcio-
nes no dejan de tener relacién con mi temética. Estoy mas
bien hablando de lo que el politdlogo y sociélogo argenti-
no Daniel Garcia Delgado ha llamado «neocomunitarismo
o asociacionismo»®, fenémeno que se estd dando actual-
mente en América Latina, principalmente pero no sélo

~en la base. Por supuesto que ya la denominacién de ese
hecho sociocultural implica un comienzo de interpreta-
cién y teorizacion del mismo, que puede relacionarse con
otras teorizaciones semejantes (por ejemplo, con el men-
cionado «comunitarianismo» norteamericano o con la
«comunidad de comunicacién» de la ética del discurso?,
de origen alemadn, a pesar de las marcadas diferencias
entre esos distintos enfoques).

2) (En qué plano se mueve mi planteo al proponer el
neocomunitarismo como una alternativa viable: en el
socioeconémico y politico, en el cultural o en el teologi-
co? Mi intencién es ante todo teoldgica y teologico-pas-

2 Acerca de los «comunitarianistas» cf. C. Mourrg, «Le libéralisme
américain et ses critiques. Rawls, Taylor, Sandel, Walzer», EspritNro.
124 (marzo 1987), 100-114; E. DysseL, «Algunas reflexiones ante el
comunitarianismo de MacIntyre, Taylor y Walzer», Stromata52 (1996).
*Cf. D. Garcia Daiapo, «Las contradicciones culturales de los proyectos
de modernizacién en los 80», Le monde diplomatique (ed.
latinoamericana), 4 (1989), Nro. 27, 15-16 y Nro. 28, 17-18.

# Aludo a los escritos de Kart-Orro ApeL y JUrGEN HaBERMAS (asf como,
en castellano, por ejemplo, los de Adela Cortina), que estudian la
«racionalidad comunicativa». Sobre la «comunidad de comunicacién»
ver, del primero: Transformation der Philosophie 2 vols., Frankfurt,
1976, y los caps. 6 y 7 de mi libro: Nuevo Punto de Partida en la filosofia
Jatinoamericana, Buenos Aires, 1990.
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toral, segtin la indole del Seminario, no solamente por la
indole pastoralde la tarea del CELAM, que nos convoca
a esta reflexién, sino también y sobre todo porque se tra-
ta del «futuro de la reflexion teolégica en América Lati-
na». Sin embargo no podré dejar de tener en cuenta tan-
to la problematica cultural como la social que da cuerpo
a ésta.

Pues, de hecho, la teologia en perspectiva latinoamerica-
na, no en tiltimo lugar la teologia de la liberacién en sus
distintas vertientes y etapas, suele partir de una lectura
teolégica de los signos de los tiempos’, y -en el caso de la
ultima- se autocomprende como «reflexién critica de /a
praxis historica a 1a luz de la Palabra» de Dios®. Asi es
como constituye su punto de partida en la situacién his-
torica (pastoral, cultural y social), comprendida y juzga-
da desde la fe, con la ayuda de las ciencias humanas, a
fin de desembocar finalmente en la transformacién de
esa misma realidad segin el Evangelio. Atn mds, se
mueve -para hacer teologia, y no sélo para interpretar
teoldgicamente la realidad social y cultural- en el fecun-
do circulo hermenéutico entre la fe y la actualidad hist6-
rica, preferencialmente la de los pobres.

Asi es que mi intencién 1iltima es abordar la cuestion del
comunitarismo como ofreciendo una alternativa para

*Sobre la lectura de los signos de los tiempos en Gaudiwmn et Spesy su
incidencia en el método de la teologia latinoamericana contextuada,
ver mi articulo: «La recepcion del método de Gaudium et Spes en
América Latina», en, J.C. MaccarONE (et al.), La Constitucion Gaudium
et Spes. A los treinta arios de su promulgacién, Buenos Aires, 1995,
19-49.

¢ Cf. G. Guritrrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas, Salamanca,
1972, p.38.
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plantear la futura reflexion de fe. Con ese objeto presen-
taré primero una lectura teoldgica de algunos desafios
pastorales actuales relacionados con dicho fenémeno
socio-cultural, entendido como signo de los tiempos, y
alternativa sociocultural(1). Luego, en una segunda par-
te, lo abordaré en su relacién con la reflexion teoldgica

).

1. ALGUNOS DESAFIOS PASTORALES
ACTUALES

En esta primera parte, daré los siguientes pasos: ante todo
sefialaré algunos desafios socio-pastorales (1.1), que se
refieren tanto negativamente (1.1.1.) como positivamente
al comunitarismo (1.1.2). A continuacién me preguntaré
en qué sentido éste puede ser considerado una alfernativa
viable (1.2), tanto en el plano socioeconémico-politico
(1.2.1), cuanto en el sociocultural (1.2.2). Asi habré
preparado el camino para su consideracién, en la segunda
parte de mi trabajo, como una alternativa -ciertamente
no la unica- para la futura reflexién teoldgica
latinoamericana.

1.1. Desafios al sentido de comunidad y de
institucion

Después de la caida del muro de Berlin, el fracaso de los
socialismos de Europa del Este y la crisis del Estado de
bienestar (Welfare State) tanto socialdemécrata como
populista, se estdin dando en todo el mundo, pero tam-
bién en nuestra América, nuevas relaciones entre Esta-
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do, mercado y sociedad civil’. El fin de los bloques, la
aparente victoria de la ideologia neoliberal y, por otro
lado, los progresos de la informética, la telemética y las
nuevas tecnologias, la apertura irrestricta de los merca-
dos, la internacionalizacién del capital y de la red de co-
municaciones promueven un fuerte proceso de
globalizacion.

Todo ello implica, con sus aspectos negativos y positi-
vos, desafios pastorales inéditos. Recogeré algunos que,
directa o indirectamente, tienen incidencia en las proble-
maéticas de la comunidad y/o las instituciones, puesto
que se relacionan con nuestro tema®. Asf es como abor-
daré primero los desafios provocados por un nuevo tipo
de individualismoy por la desinstifucionalizacion(1.1.1),
que jaquean el sentido cultural latinoamericano de co-
munidad y se oponen al comunitarismo. Luego trataré
de este tltimo, como reaccién social y cultural, salida del
pueblo mismo y -para una visién de fe- promovida por
el Espiritu del Sefior para responder a dichos desafios
(1.12).

7 Acerca de esa tematica cf. D. Garcia DELGADO, Estado y Sociedad. La
nueva relacion a Fartir del cambio estructural, Buenos Aires, 1994; Ip.,
«Analisis de la realidad. Transformaciones socioculturales», Caminos
de CAR-CONFER, Nro. 1 (1995),9-21; Ip. (et al.}, Argentina iempo de
cambios. Sociedad. Estado. Doctrina Social de Ja Iglesia, Buenos Aires,
1996.

8 Retomo, amplidndolas a toda América Latina, consideraciones hechas
en mi trabajo: «La nueva cultura adveniente y emergente: desafio a la
doctrina social de la Iglesia en la Argentina», en: D. Garcia DELGADO (et
al.), op. cit. en la nota anterior, pp. 251-282. Ver, asimismo, toda esa
obra. Algunos pensamientos expuestos en el texto se los debo a Ernesto
Lépez Rosas S.I.
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1.1.1. Aspectos predominantemente
negativos:

a| El individualismo competitivo

Dentro del mencionado contexto de globalizaci6n, las
politicas econdmicas neoliberales (privatizaciones, refor-
ma [es decir, achicamiento] del Estado, ajustes estructu-
rales, desregulaciones, flexibilizacién laboral, etc.), van
provocando una cada vez mayor dualizacion de la so-
ciedad, entre quienes estdn incluidos en el sistema de
mercado y quienes quedan excluidos. Ello se da aun en
paises como la Argentina, que contaban con una nume-
rosa clase media, gran parte de la cual estd yendo a cons-
tituir los asi llamados «nuevos pobres», que se suman a
los pobres estructurales. Dicha exclusién es fruto del des-
empleo estructural, cayas consecuencias no sélo son eco-
ndémicas y sociales, sino también culturales. Estas tlti-
mas podemos resumirlas en la expresién: individualis-
mo competitivo (Garcia Delgado).

Pues la nueva situacién genera un desesperado interés
por estar del lado de los incluidos en el sistema social y
no ser excluidos del mismo. Asi es como se observa la
tendencia de cada uno a defenderse a si mismo y a su
nticleo familiar. Ello afecta lo cultural en el sentido de
que muchas veces provoca una especie de «silvese quien
pueda» o «yo me zafo como puedo». Vistas asi las cosas
puede afirmarse que hay un nuevo tipo de individualis-
mo que afecta a todas las capas sociales, no sélo a las
antiguas clases medias o a la clase alta, sino también a la
antigua clase obrera, cada vez mads chica (es decir, con
menos trabajo industrial) y més desorganizada. Muchos
pobres se refugian en la economia informal
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(cuentapropismo, vivir de changas, vendedores ambu-
lantes).

Hasta no hace muchos afios la vida social, en distintas
partes de América Latina, se organizaba desde el traba-
jo.Con el estado de bienestar estaba més o menos asegu-
rado el empleo de por vida y también la seguridad so-
cial, generalmente a través de los sindicatos y obras so-
ciales. El desempleo ha sorprendido a muchos y entonces
el principal interés es estar empleado, cueste lo que cueste.
A nadie se le ocurre hacer una huelga a una empresa
privada, simplemente porque lo despiden. La solidari-
dad social antes encontraba cauce en las organizaciones
intermedias tradicionales, ahora ya no, dada la crisis de
los sindicatos. Se ve a la sociedad como dividida entre
ganadores y perdedores (ya no entre capital y trabajo, o
entre opresores y oprimidos), y se hace todo lo posible
para estar entre los ganadores.

Todo ello es favorecido por la cultura postmoderna o,
mejor, postilustrada, de la fragmentacion y la diferen-
ci?. Estan en crisis los grandes relatos y utopias colecti-
vas (progreso indefinido, sociedad sin clases, liberacién,
revolucién, «el pueblo unidc no ser4 vencido», «Argen-
tina potencia»...), existe una fuerte despolitizacién, fruto

? Desarrollo esa temdtica tanto en el art. cit. en la nota anterior como
en: «Nueva modernidad adveniente y cultura emergente en América
Latina. Reflexiones filosoficas y teolégico-pastorales», Stromata 47
(1991), 145-192. Ver las referencias bibliograficas sobre modernidad y
postmodernidad en ambos trabajos. Segtin Pedro Morandé, mis que
de postmodernidad hay que hablar de post-Ilustracién: cf. «Una
modernidad abierta a la amistad y al misterio», La Cuestidn Social
(México), 3 (1995), 133-144.
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de frecuentes desengarios con los politicos, corrupcién,
promesas no cumplidas, crisis de representacién). Mien-
tras que las propuestas culturales del Estado social eran
holisticas y centradas en el mismo Estado, las actuales
-provenientes tanto de los medios de comunicacién de
masa como del mismo Estado post-social- son ante todo
individualistas, competitivas y mercado-céntricas.

Segtin el Documento de Santo Domingo (Nro. 252) es un
hecho positivo que la razén moderna absoluta,
uniformizadora y totalitaria se haya topado con sus limi-
tes. Pero existe el peligro.de que se caiga en el otro extre-
mo, del relativismo, la heterogeneidad a ultranza y una
irreductible fragmentaciéon. La superacién de la
trasparencia autorreferida y univoca de la razén da lu-
gar al misterio, la alteridad, el disenso y el respeto de las
diferencias; pero, como contrapartida, se da el riesgo de
caer en la equivocidad y el particularismo de lo mera-
mente emotivo e irracional. Todo ello refuerza el indivi-
dualismo cultural.

Otras caras de éste son también: 1) el consumismo exa-
cerbado por la propaganda comercial en la TV, el cual
provoca mayor frustracién porque, en la mayoria de los
casos, no puede ser satisfecho; 2) el Pluralismo, no s6lo
ideolégico, sino también religioso (del que hablaré més
abajo), cultural (revalorizacion de las culturas indigenas
y afroamericanas, de las subculturas: juvenil, femenina...;
crisis de la idea de cultura nacional) y ético (cada uno se
hace juez de las normas morales, negando de hecho su
universalidad, al usar como criterio de juicio a la emo-
cién, el gusto, la preferencia subjetiva desregulada); 3) el
predominio del presente (felicidad cotidiana) sobre el
pasado (memoria, tradicién) y el futuro colectivos (uto-
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pias, proyecto historico). Se aprecia el goce del instan-
te, hasta llegar al escapismo, el alcohol o la droga. Se de-
sea asumir solamente minicompromisos Zght, poco es-
tables y de corta duracién. En cambio, en algunos am-
bientes, prevalecen el culto del cuerpo, la estética
corporal, la salud (aerobismo, gimnasios, institutos de
belleza, sanaciones).

No todo es negativo en esos cambios culturales, sino més
bien ambigiio. Pues el respeto de la diferencia y la plura-
lidad, la valoracién de la vida cotidiana, del instante pre-
sente, cada persona individual, del tiempo libre, de la
corporalidad, belleza exterior y juventud humanas, la
busqueda de la felicidad personal y familiar y de la frui-
cioén estética, 1a sana competencia, la eficacia técnica, etc.,
que caracterizan a la modernidad postmoderna, son ver-
daderos valores si no se absolutizan o se exclusivizan
con desmedro de los valores contrapuestos. De ahi la
necesidad de un atento discernimiento.

b) Secularizacion como
desinstitucionalizacion

Los actuales cambios socioculturales en América Latina
no sdlo desafian la identidad cultural de nuestros pue-
blos (caracterizada por el sentido de comunidad y soli-
daridad), sino también su religion, la cual tradicional-
mente afianzaba ese sentido comunitario y solidario.

19 Entre otros estudios, ver: P. Cireiwi, «La cultura del ‘ya fue’. Un an4lisis
del fenémenojuvenil», Sedoi. Servicio de documentacién e informacién
(Buenos Aires) Nro. 122 {dic. 1993), 3-25; ]. E. FerNANDEZ, «Tiempos
postmodernos», ibid. Nro. 119 (mayo 1993), 3-22.
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Entre nosotros el secularismo moderno -asi como el lai-
cismo heredado del siglo XIX- y, sobre todo, el ateismo,
habian sido hasta hace poco un fenémeno de ciertas mi-
norias mas o menos ilustradas. Pues el pueblo sencillo
supo resistir culturalmente a sus embates, sobre todo a
partir de su religiosidad popular, vivida no sélo perso-
nal sino comunitariamente, la cual, a su vez, repercutia
en su vivencia comunitaria familiar y social!.

Sin embargo hoy, en el mundo, también en América La-
tina, un nuevo tipo de secularizacién convive con un fuer-
te renacer religioso postmoderno, el cual no deja de te-
ner su propia ambigiiedad. Asi es como, segin José Ma-
ria Mardones, se estd dando en Europa, pero -afiado yo-
también entre nosotros, no tanto un secularismo craso sino
cierta desinstitucionalizacién y, a veces «privatiza-
cién» religiosas. Alld se vuelve a lo religioso
desinstitucionalizado, acd se nota no pocas veces un cam-
bio en la religiosidad. Se trataria de una «secularizacién
suave», que de acuerdo al autor mencionado -no tiende a
la desaparicién, sino més bien a la pérdida de relevancia
social y a la reconfiguraci6n, distinta, nueva, de la religion
en la modernidad capitalista de las sociedades diferencia-
das y complejas'?. Dicha desinstitucionalizacién, por su
carécter individualista, se opone al comunitarismo.

! Sobre nuestra religiosidad popular latinoamericana ver mi libro:
Evangelizacion. cultura y teologia, Buenos Aires, 1990, en especial cap.
IX, y la bibliografia alli citada. Sobre sus cambios actuales, ademds del
trabajo citado en la nota 8, ver el articulo que mencionaré en la nota 13.
12 Cf. JM. MarDONEs, «Desde la secularizacion a 1a desinstitucionalizacién
religiosa», en, M. Frayo-]. MasiA (eds.), Cristianismo e flustracién.
Homenaje al Profesor José Gomez Caffarena en su setenta cumpleaiios,
Madrid, 1995, 125-148.

206



El Comunitarismo como Alternativa Viable

Pues el individualismo, privatismo y pluralismo de los
que hablé mis arriba, también inciden en el dmbito reli-
gioso. La religion se privatiza, muchas veces se la elige a
partir, no de la razdn o de la fe, sino del sentimiento, la
experiencia y la preferencia subjetivas; las creencias tien-
den aflexibilizarse, se da a veces una fragmentacién doc-
trinal, y las normas se relativizan segtin un nuevo tipo
de libre examen. El pluralismo religioso acompafia asi
muchas veces al pluralismo de cosmovisiones y de éti-
cas, llegando a veces también a darse una especie de
mercado de ofertas religiosas y nuevas formas de eclec-
ticismo y sincretismo®.

La crisis de los grandes metarrelatos, de la autoridad en
general y de las grandes instituciones como el Estado,
incide también en la actitud ante las normas éticas uni-
versales, las autoridades eclesiales y las grandes comu-
nidades e instituciones religiosas.

Pero, por otro lado, el cuestionamiento postmoderno de
la absolutizacién y del reduccionismo de la razén
autotrasparente, y de las ideologias de la ciencia, el pro-
greso, la revolucién, etc., promueve una nueva apertura
al misterio, al lenguaje simbélico, a lo mistico, mégico,
mitico y esotérico, a la experiencia de oracién personal y
grupal, a la biisqueda de comunion con Dios y, en El,
con los demads. Tal apertura religiosa y comunitaria es
asimismo favorecida por la situacién de inseguridad y
desarraigo causadas por la exclusién social y el desem-
pleo. Casi contradictoriamente con lo dicho més arriba

13 Sobre esas caracteristicas religiosas actuales y su superacion, ya
iniciada, ver mi articulo: «La religién en la América Latina del tercer
milenio. Hacia una utopia realizable», Stromata 51 (1995), 75-88.
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acerca del individualismo, se buscan la participacién
afectiva, la pertenencia sentida, la pequefia comunidad
religiosa acogedora. Todos esos factores ayudan a pro-
mover distintos tipos de comunitarismo.

Sin embargo tal religiosidad no raras veces tiende a dar-
se en forma privada, emocional, desregulada, centrada
en el bienestar individual, la salud del cuerpo, la
autorrealizacién sentida y una especie de «salvacién»
aqui y ahora. Se busca no separar lo natural y lo sobrena-
tural, la naturaleza y lo divino, la experiencia y la fe, la
inmanencia (no tanto politica o social como psiquica y
biolégica) y la trascendencia. En algunas nuevas formas
religiosas como la New Age"* aparentemente no se trata
tanto de entrega incondicionada a Dios o de compromi-
so social fraterno, sino de una religiosidad difusa «Zght.

Tales privatizacion y desinstitucionalizacién liberan un
capital simbélico no controlado por las grandes religio-
nes, poniéndolo a merced de los individuos o de lideres
religiosos ocasionales. Asf es como no pocos viven la re-
ligién «a su manera» o en pequefios grupos unidos por
relaciones primarias. Fstos confieren a cada uno partici-
pacién y arraigo, pero no pocas veces adquieren caracte-
res sectarios y fundamentalistas. En ese sentido, aunque
formen comunidades, se contraponen al comunitarismo.

Como podri apreciarse, se trata de la incidencia, en la
dimensién religiosa, del individualismo arriba mencio-
nado, que incide negativamente en un valor latinoame-
ricano tradicional: el sentido de la comunidad. Sin em-

1 Sobre este movimiento religioso cf. J. Supsrack, La nueva religiosidad.
Un desafio Para los cristianos, Madrid, 1990.
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bargo, también en esos nuevos fenémenos no todo es
negativo ni positivo, sino que se dan valores y antivalores,
que serd necesario discernir. Pues el renacimiento o
«revival» religioso, aunque ambiguo, cuestiona no sélo
a las religiones universales sino también a ciertas teotias
socioldgicas, y aun teoldgicas, de la secularizacién. Aiin
mas, provoca una transformacién «moderna» y
«postmoderna» de la religiosidad popular latinoameri-
cana, que asi se enriquece con profundos valores huma-
nos y cristianos. Estos, como veremos, van a florecer en
nuevas formas comunitarias, cuya institucionalizacién es
més participativa, horizontal y flexible.

1.1.2. Aspectos Positivos: emergencia de la
sociedad civil y nuevo asociacionismo

A pesar de lo dicho sobre el individualismo, hay que te-
ner en cuenta los que podriamos llamar hébitos cultura-
les. Los latinoamericanos hemos sabido mantener una
tradicion comunitaria arraigada muchas veces tanto en
raices cristianas como indigenas. En varios paises, como
Argentina o Chile, se ha dado también una experiencia
muy fuerte de organizacién social en los tiltimos cincuen-
ta afios, la cual ha encontrado cauce en diversos grupos
intermedios, como los sindicatos. Al caer la fuerza de
éstos, no puede pensarse que el hdbito de asociarse y or-
ganizarse haya muerto. Por ello, la necesidad de subsis-
tir y la conciencia histérica de que el pobre frente al rico
nunca se defiende solo, sino organizado, ha ido hacien-
do surgir otras organizaciones mas de acuerdo con la
época y con los cambios actuales del final del siglo. No
se trata de reflotar lo irreflotable, sino de observar si es
cierto que hay entre nosotros una suerte de habito cultural
por la comunidad y la organizacién -en el cual incidi6 his-
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téricamente el sentido cristiano de la vida-, habito que no
pocas veces estd sirviendo como antidoto contra el indivi-
dualismo competitivo y la desinstitucionalizacién.

Con esos habitos culturales se relacionan los fenémenos
sociales y culturales de los que hablaré enseguida: a) la
emergencia de la sociedad civil en cuanto distinta tanto
del Estado como del mercado, y el nuevo imaginario cul-
turalque le corresponde; b) el necasociacionismo de base
y los nuevos movimientos sociales, en los que prevalece
ese imaginario nuevo.

a] Sociedad civil y nuevo imaginario cultural

El fenémeno universal del surgimiento de la sociedad
civil se estd dando también en nuestra América®. Se tra-
ta de una importante reaccién sociocultural ante la crisis
del Estado Providencia populista o socialdemdcrata, y
ante la absolutizacién neoliberal del mercado. Enla prac-
tica, pero también en teorfa, se est4 contradistinguiendo
la sociedad civil de la mera lucha de intereses privados
(como la entendia, por ejemplo, Hegel) y se est4 redescu-
briendo su dimensién publica (que no se identifica in-
mediatamente con el Estado). Asi es como estin
emergiendo tanto un imaginario cultural alternativo
como también nuevos tejidos sociales (de los que habla-

15 Sobre Jos nuevos fenémenos, cf. P. HERNANDEZ ORNELAS, «La sociedad
civik su verdad y sus retos. La tercera revolucitn planetaria», Signo de
los tiempos, Nro. 62 (1995), 6-7; «Encuentros regionales sobre los
movimientos populares y nuevos grupos politicos en América Latina»,
separata Boletin CELAM, Departamento de Laicos y de Pastoral Social
Nro. 267 (1995).
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ré mds abajo), que conforman como el cuerpo social de
ese nuevo imaginario colectivo'.

Este se da, aunque no siempre ni solamente alli, en los
pobres de los barrios suburbanos de América Latina, y
en quienes colaboran con ellos, como numerosos profe-
sionales, ONGs, etc. Se ubica en la cotidianidad, pero
entendida no meramente como privada sino como social
y publica. Apunta a ]a creacién de vida y convivencia
dignas para si, su familia y el barrio (relaciones
interpersonales personalizadoras y solidarias, habitat y
ecologia humanos, fiesta, toques de belleza) haciéndose
asi cargo de una subsistencia dura. Anima la creacién de
un nuevo tejido social interrelacionado con la sociedad
funcional moderna y el mercado, pero sin subordinarseles
culturalmente.

En distintas partes de América Latina, te6logos de la li-
beracién hablan de un desplazamiento del eje de valora-
cién e interés, que debe ser acompafiado por dicha teolo-
gia: desplazamiento desde lo politico hacia lo social y
cultural, més cerca por lo tanto -de la sociedad civil que
del Estado'’-. Pienso que ese cambio cultural de eje
estructurador del imaginario social se da también alli

16 Cf. P. TriGo, «Imaginario alternativo al imaginario vigente y al
revolucionatio», Jter. Revista de Teologia (Caracas), 3 (1992), 61-99; Ip.,
«El futuro de la teologia de la liberacién», en, J. ComBLIN - J. 1. GONZALEZ
Faus - J. Sosrmo (comps.), Cambio social y Pensamiento cristiano en
América Latina, Madrid, 1993, 297-317.

7 Cf. P. RicHarp, «La théologie de la libération. Thémes et défis
nouveaux pour la decennie 1990», Foi et développment, Nro. 199 (enero
1992): ese trabajo reproduce parcialmente el aparecido en Pasos (San
José de Costa Rica), Nro. 34 (marzo-abril 1991). Mas adelante retomaré
este tema, citando otros trabajos de te6logos de la liberacion.
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donde -como en la Argentina- el influjo de dicha teolo-
gia no ha sido tan relevante.

b) El neoasociacionismo popular

El neocomunitarismo o asociacionismo de base corres-
ponde, en el nivel social, a dicho imaginario nuevo. Se
trata, en lo econdmico, de las organizaciones econémi-
cas populares (microemprendimientos, precooperativas,
talleres laborales, empresas autogestionadas de trabaja-
dores, huertas comunitarias, «comprando juntos», etc. )*%;
en lo social, de distintas organizaciones libres del pueblo
(como son acciones ciudadanas®, clubes de madres, co-
operadoras escolares, comedores infantiles, sociedades
de fomento barrial, comités de jubilados o desocupados,
etc.); en lo estrictamente cultural: asociaciones deporti-
vas, folklorico-musicales, nuevas formas de educacién
popular formal e informal® etc.; en lo religioso: grupos

18 Sobre la economia popular cf. J. L. Coracaio, Desarrollo humano,
economia popular y educacion, Buenos Aires, 1995; acerca de las
organizaciones econémicas populares solidarias ver las numerosas
obras de Luis Razeto, entre ellas: Fconomia de solidaridad y mercado
democrético, 3 tomos, Santiago (Chile), 1984-1985-1988; id. (et al.), Las
organizaciones economicas populares 1973-1990, Santiago (Chile), 1990;
asimismo: F. FOrNI, J. J. SANCHEZ (comps.), Organizaciones econdmicas
populares. Més alld de la informalidad, Buenos Aires, 1992; H. Ormiz
R., Las organizaciones econdmicas populares. Semillas Pequerias para
grandes cambios, Lima, 1993.

 En el Brasil se ha constituido la «Accién de la Ciudadania»: cf. Instituto
Politicas Alternativas para o Cone Sul, A¢des cidadas no Brasil. Relato
de Experiéncias de Comités da Acao da Cidadania contra a Miséria e
Pela Vida, Rio de Janeiro, 1995, C. RobRIGUEZ, Accion de la Ciudadania.
Historia efemplar, (ad instar manuscr.), 1994.

® Entre otros, ver: O. MonTes-C. Lora-R. Burns, Una experiencia de
educacion popular. La gestion del circuito metodolégico en SEA, Lima,
1993.
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de oracién, circulos biblicos, comunidades eclesiales de
base.

Todas las formas mencionadas de neocomunitarismo
corresponden al imaginario cultural emergente del que
hablé mas arriba. De ahi que la «fuerza histérica de los
pobres» -que en los 60 se consideraba ante todo como
politica-, sea pensada actualmente sobre todo como éti-
ca, cultural y religiosa, nucleada por una opcién radical
por la vida® y la vida digna. Esa opcidn es la fuente prin-
cipal del nuevo imaginario, la cual facilmente se deja ilu-
minar por el Evangelio de la vida. Asi es como causa
asombro el hecho de que, en circunstancias de
marginacién y muerte, sea sin embargo posible crear cul-
tura, libertad, vida buena e instituciones justas, signos
-para el creyente- de la presencia creadora del Espiritu
de vida®.

Atin mas, todos los que se unen en dicha opcién por la
vida, de cualquier religién, sector social y &mbito geo-
gréfico que sean, tienden hoy a formar -seguin Pedro Tri-

go- un nuevo agente histérico: la asi llamada «interna-
cional de la vida»®.

1 Asi se expresa P. RICHARD en el art. cit., aludiendo al titulo del libro
de Gustavo Gutiérrez, La fuerza histdrica de los Pobres, Lima, 1980.

2 Sobre dicho asombro cf. R. Muroz, Dios de los cristianos, Madrid,
1986; P. Trico, Creacion e historia en el Proceso de liberacion, Madrid,
1988; y mi trabajo: «La irrupcién del pobre y la pregunta filoséfica en
América Latina», en: J. C. ScaNNONE-M. PERINE (comps.), Irrupcion del
Pobre y quehacer filoséfico. Hacia una nueva racionalidad, Buenos
Aires, 1993, 123-140.

B Ver su art. cit., publicado en, Cambjo social y Pensamiento cristiano
en América Latina (op. cit.).
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¢) Nuevos movimientos socioculturales

En otros niveles sociales, corresponden al
neocomunitarismo de base, tanto la vigencia de las ONGs,
religiosas o no, como los nuevos movimientos
Policlasistas y multisectoriales por valores no transables.
Estos movimientos son a veces distintos, y otras, seme-
jantes a los del Primer Mundo (a saber, por los derechos
humanos, la eficacia de la justicia, los espacios verdes, la
seguridad publica, contra la corrupcién, etc.). Ya no se
espera todo del Estado o de los politicos ni se confia en
que se recibiran esos bienes del mercado, sino que la so-
ciedad civil se autoorganiza para conseguirlos. Ello evi-
dencia un cambio cultural de mentalidad y de actitud, y
confirma lo dicho sobre un nuevo imaginario. Ya lo pu-
blico no se identifica solamente con lo estatal** ni, dentro
de lo no-estatal, se reduce a los medios de comunicacién
de masas, sino que abarca también la creacion de cultura
y la accién social comunitaria de la sociedad civil. A és-
tas (cultura, comunidad, sociedad civil), y no sélo al Es-
tado, debe estar atenta la Iglesia en su misién
evangelizadora.

* A esa experiencia corresponderia la teoria de HANNAH ARENDT s0bre
el «poder en comiin» anterior a las relaciones mando-obediencia y de
dominacién (ver, por ejemplo, su obra: La condicion humana,
Barcelona-Buenos Aires-México, 1993; en inglés: Chicago, 1958). En la
linea de Arendt se ubican tanto PauL RiCoEUR, Soi méme comme un
autre, Paris, 1990, como Juuio DE ZaN, Libertad. Podery discurso, Buenos
Aires-Rosario, 1993. Segiin mi opini6n, el «querer en comiin» de la
comunidad civil, anterior al Estado, es la base de dicho «poder en
comtn». Un «tener en comiin» no entendido en forma colectivista,
corresponderia -en el orden local- a la «destinacién universal de los
bienes», de la que habla la doctrina social catélica; y el «pertenecer a
una historia, valer y crear en comiin» seria la raiz de la cultura como
«estilo de vida comin de un pueblo».
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Asimismo se estd dando, en la sociedad y la Iglesia de
paises latinoamericanos en que son fuertes las culturas
indigenas y afroamericanas, una nueva fuerte valoracién
de las mismas, el surgimiento de movimientos
socioculturales para reafirmarlas y un didlogo
intercultural e interreligioso con ellas, en el respeto de la
pluriformidad cultural. Asi es como también en paises
como la Argentina, donde los aborigenes son sensible-
mente minoritarios, ha comenzado ese nuevo despertar
de su autoconciencia cultural y la sensibilidad de los pas-
tores hacia ella. No se trata de formar ghettos, pero tam-
poco de imposicion cultural, sino de didlogo intercultural
en el respeto mutuo.

Como se ve, no sdlo entre los pobres, sino en toda la so-
ciedad latinoamericana y en sus diferentes culturas, es-
tan naciendo nuevas tramas sociales y renovandose acti-
tudes culturales comunitarias que sirven o pueden ser-
vir como respuesta y antidoto al individualismo
competitivo. Desde ellas y para acompanarlas puede

replantearse la pastoral social y cultural de la Iglesia lati-
noamericana.

1.2. El comunitarismo: jalternativa viable?

1.2.1. {Una alternativa viable en lo
socioeconomico?

Probablemente es Chile uno de los lugares donde mas se
ha estudiado la economia popular de solidaridad, gra-
cias a los trabajos empiricos realizados en el &mbito del
Gran Santiago y Valparaiso, y los planteos tedricos de
Luis Razeto y del Programa de Economia del Trabajo
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(PET, de la Universidad Academia de Humanismo Cris-
tiano), a los cuales ya he hecho referencia. El mismo au-
tor no sélo teoriza dichas experiencias sino que, a partir
de ellas y del factor «C» (factor comunidad, entendido
no solamente como ético y cultural, sino como factor eco-
némico), recomprende las nociones de desarrollo y mer-
cado democritico, y la misma ciencia econémica®. Asf
llega a coincidir con replanteos que se hacen en otras la-
titudes sobre el desarrollo humano, la eficacia econémi-
ca de la empresa entendida como comunidad (segun el
ejemplo japonés) y la «transformacién de la racionalidad
econémica» desde la racionalidad comunicativa, propia
de la comunidad de comunicacién®.

Pues bien, el fenémeno de la economia popular esta sien-
do interpretado de distintas maneras. Para algunos se
trata s6lo de una estrategia de subsistencia, que se limita
al sector micro e informal, y que sirve de paliativo mien-
tras se termina de construir el capitalismo en nuestros
paises. Para Hernando de Soto, del Perti -donde la eco-
nomia informal ha tomado dimensiones insospechadas-

* Ademds de las obras citadas més arriba, cf. L. Razero, Economia popular
de solidaridad. Identidad y proyecto en una visidn integradora, Santiago

(Chile), 1986; Ip., Empresas de trabajadores y economia de mercado. Para
una teoria del fenémeno cooperativo y de la democratizacion del
mercado, Santiago, 1991 (nueva versién); id., Los caminos de la economia
de solidaridad, Santiago, 1993; Ip., De Ja economia popular ala economia

de solidaridad en un proyecto de desarrollo alfernativo, Santiago, 1993.
¥ Aludo al libro de Perer UrricH, Transformation der konomischen
Vernunft. Forischrittsperspektiven der modernen Industrie esellschaft,
Bern-Stuttgart, 1993 (3. ed.). Sobre esa obra, ver mi comentario: «Hacia
la transformacién comunicativa de la racionalidad econémica», Stromata
51 (1995), 261-285. Acerca de los nuevos enfoques acerca del desarrollo
fumano, cf. mi articulo, «Desarrollo humano. Replanteamiento a partir

de la filosofia», CZASNro. 443 (junio 1995), 197-204.
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en ella estd naciendo un capitalismo popular, porque asi
los pobres estan aprendiendo a convertirse en empresa-
rios?. Para la izquierda tradicional se trata o bien de un
sedante permitido por el capitalismo para impedir la ex-
plosion social, o bien solamente de un mero Paso hacia
una mayor concientizacién en el camino hacia el socia-
lismo. En cambio para Razeto y otros estudiosos, con di-
ferentes matices, alli se estaria gestando una alfernativa
economica macrosocial viable. Claro estd que para estos
ultimos autores no se confunden la economia popular o
la solidaria sélo con las del sector informal.

Asi es como Razeto piensa que seria utdpico imaginar
que toda la economia moderna, sobre todo en esta etapa
de globalizacién, pudiera estar constituida por asocia-
ciones econdmicas populares de caracter autogestionado
comunitario y solidario. Sin embargo estima que es posi-
ble y deseable que un sector importante de la
macroeconomia estuviera asi constituido, entrelazidndo-
se -en lo que é] denomina «mercado democrético»- con
la economia capitalista y la estatal, influyendo asi en la
democratizacion de ambas®. Pues se trataria de un sec-
tor orientado a actividades en las que dicho modo de or-
ganizar la economia es més eficiente y racional, tanto eco-
némica como humanamente. También en Colombia, aun-

7 Me refiero a su libro, Un nuevo sendero, Lima, 1987.

B Cf. L. Razeto, «Propuestas de respuesta a la luz de la enciclica [SRS]
a nivel socioeconémico» en, CELAM-CLAT, Nuevo desarrollo con
Justicia social, Bogotd, 1990, 349-396; Ip., «Para una proyeccién politica
del proceso de formacién y desarrollo de la economia popular de
solidaridad» en, F. Fornt - J. J. SANCHEZ (comps.), op. cit., pp. 57-75; Ip.,
«Sobre el futuro de los talleres y microempresas», Revista de Economia
y Trabajo 2 (1994), 51-75.
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que en un plano tedrico, se ha propugnado la economia
solidaria y cooperativa como viable”.

Otros autores, como el economista argentino José Luis
Coraggio, critican lo que juzgan un cierto idealismo y
optimismo de Razeto, pero también piensan que la eco-
nomia popular latinoamericana en su totalidad -no sélo
la economia de solidaridad- debera ser tenida en cuenta
como sector especifico por la economia capitalista. Pues
éste no podré prescindir de la potencialidad humana y
econdmica que dicho sector esta cobrando, probablemen-
te deseard aprovechar la ventaja que le representaria el
desarrollo de otro polo econémico interno, como seria el
de una economifa popular modernizada, y ademas debe-
ra atender al riesgo politico para el mismo sistema, de
que grandes masas queden totalmente excluidas del mis-
mo. Para Coraggio se trata, mientras tanto, de acompa-
flar la economia popular con la educacién popular, a fin
de ir mejorando su eficiencia humana integral®. De ese
modo lograra tal autonomia relativa que sera capaz de
autosustentarse.

Como Razeto, Coraggio piensa que en la economia po-
pular se da otra légica econémica que la de la

2 Cf. A. Bervat E. - L.A. Bernat R., «Elementos macroeconémicos de
un modelo de economia solidaria» en, L. F. Verano P. (et al.), La
economia del trabajo, Bogota, 1989, 137-322.

% Ademas de la obra citada mds arriba, ver: J. L. Coracalo, Ciudades
sin rumbo. Investigacion urbana y proyecto popular, Quito, 1991;
«Desarrollo humano, economia popular y educacién. El papel de las
ONGs latinoamericanas en la iniciativa de Educacién para Todos»,
papeles del CEAAL (Santiago de Chile), Nro. 5 (oct. 1993); «La
construccién de una economia popular: via para el desarrollo humano»,
Revista de Economia y Trabajo 2 (1994), 29-48.
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maximizacién de las ganancias®, una légica centrada en
el hombre y el trabajo, y no en el capital. Esa légica debe
ser fomentada y profundizada por una adecuada politi-
ca cultural y por la ya mencionada educacién popular.

De paso es interesante sefialar que en varios paises, por
ejemplo, en El Salvador, existen hoy programas de edu-
cacién popular para quienes alli trabajan en
microemprendimientos. Se les ensefia una racionalidad
econdmica moderna que, sin absolutizarse, sirve de me-
diacién eficaz a la racionalidad ética solidaria, tipica de
dichos emprendimientos, potenciando asi mutuamente
a ambas®. De hecho, en distintas partes de América Lati-
na tal integracién de racionalidades se estd logrando,
como un momento de la sintesis cultural de la que ha-
blaré més abajo.

Por todo ello no me parece tan descabellado el proyecto
alternativo de ir constituyendo un sector de la
macroeconomia a partir de experiencias en las que pri-
ma una légica econémica centrada en el factor «<C» y en
el trabajo. De hecho coincide con estudios europeos so-
bre la importancia del «tercer gran sector» econémico de

1 CarLos Movano Lierena afirma que la economia de mercado japonesa
no es capitalista liberal, entre otras razones, porque la empresa japonesa
no se mueve ante todo por la maximizacién de las ganancias; cf. su
articulo, «Japén y el capitalismo liberal», Valores (Buenos Aires) 34
(1995), 25-34. Sobre economias de mercado no liberales, ver, entre otros:
M. Augert, capitalismo contra capitalismo, Buenos Aires-Barcelona-
México, 1992; F. HenGsBacH, Wirfschaftsethik. Aufbruch Konflikte.
Perspektiven, Freiburg-Basel-Wien, 1991.

# Cf. G. LoBionpo, «Micro-enterprise development and the Common
Good», Innovation and Transfer, Washington, (Summer, 1995). Algo
semejante se podria decir, por ejemplo, de las microempresarias de la
red de panaderias populares en el Gran Lima, etc.
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cooperativas, mutuales y asociaciones sin fines de lucro®,
y con enfoques de socidlogos como Anthony Giddens,
acerca de la realidad sociocultural actual (que luego cita-
ré). Asi es como numerosos autores de distintos Conti-
nentes estan hoy propugnando una visién alternativa de
la economia desde abajo hacia arriba, desde lo local
(«small is beautifub) hacia lo global, sin dejar de tener
bien en cuenta la globalizacién. Pues, ante amenazas glo-
bales, se deben tener perspectivas alternativas globales.

Lo minimo que se puede esperar es que la multiplica-
cién e interconexion de organizaciones econémicas al-
ternativas impida el «efecto aplanadora» de s6lo una eco-
nomia capitalista neoliberal exclusiva.

Ademas, es pensable una estrategia como la del movi-
miento obrero desde mediados del siglo pasado: la unién
de los obreros individuales en los sindicatos les dio fuer-
za politica para presionar, reivindicar sus derechos y tra-
tar de igual a igual con los empresarios a fin de humani-
zar el sistema. Pues bien, también hoy las diferentes or-
ganizaciones econdmicas populares, coordinadas entre
si en forma de redtanto en el orden nacional como inter-
nacional y con otras organizaciones no econémicas -como
son muchas ONGs, instituciones religiosas, universita-
rias de investigacion y otras que buscan un desarrollo
humano, alternativo y con equidad-, pueden llegar a te-
ner un poder de presién politica que vaya logrando una
cada vez mayor humanizacién de la economia, aun a es-
cala global. En ese sentido entiendo lo que llama Pedro
Trigo «internacional de la vida», como agente social uni-

* Cf. J. DerourNy, «Origenes, contextos y funciones de un tercer gran
sector», Revista de Fconomia y Trabajo 2 (1994), 5-27 (con bibl.).
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versal, que deberia lograr expresion institucional en una
ONU democraticamente renovada.

Adn mas, las formas econdmicas alternativas, exteriores
al sistema, y la actual bisqueda, dentro y méas alld del
sistema establecido, de un encuadramiento (ético, politi-
co, juridico y cultural) del mercado a fin de
desabsolutizarlo y darle una impronta social, como se
dan en los intentos de lograr una genuina economia so-
cial de mercado, no son tendencias disyuntivas sino que
ambas convergen hacia una nueva sintesis institucional
mds justa®. Esta serd més o menos justa seglin se acen-
tde mas o menos cada uno de sus componentes, que,
aunque en tensién dindmica entre sf, deberdn permane-
cer institucionalmente abiertos a alternativas y estrate-
gias de cada vez mayor humanidad.

Por otro lado, los nuevos modos de participacién en el
poder, de protagonismo de las bases, de ejercicio de la
autoridad, hasta de autogestién, que en dichas formas
institucionales «micro» se estdn dando, van creando una
tal subjetividad en el pueblo que luego podr4 ser trans-
ferible al orden «macro» y a la creacién de instituciones
sociales, econdmicas y politicas democréticas nuevas, ya
no sdlo representativas -al modo liberal- sino realmente
participativas y solidarias y, por consiguiente, més ge-
nuinamente democraticas®.

* Sobre la convergencia de ambos planteos econdmicos en América
Latina, ver mi trabajo: «Economia de mercado y doctrina social de la
Iglesia. Aporte teolégico desde y para América Latina», Medellin 22
(1996), 57-87.

* Ver mi articulo: «Aportes filoséficos para una teorfa y préctica de
instituciones justas», Stromata (1994), 157-173. Aunque desde
presupuestos distintos, pero también en la linea de una «democracia
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Al menos dichas instituciones alternativas influiran -
como lo dije mas arriba- para que vaya cambiando el ima-
ginario colectivo y para que los modelos institucionales
socioecondmicos y politicos que se propongan no ten-
gan un solo color, evitindose asf el efecto arrollador del
neoliberalismo*®. Con todo, eso no basta, sino que serd
necesaria la continuacién de la lucha por la justicia en
alianza con los sectores del sistema que quieren refor-
marlo en direccién hacia lo més social, participativo y
democratico. Por tltimo, dicha lucha se servird también
del mismo genuino interés de sus adversarios, en cuanto
a éstos, aun por propio interés, a la larga les conviene
que -seguin lo he indicado citando a Coraggio- la reali-
dad no «se vengue» dialécticamente en modo de explo-
sién o de implosion®’. Ademas, si se quieren preservar
las formas democriticas, la propia conveniencia electo-
ral hard que se intente tener mds cuidado de lo social.

De ahi que, dentro de un abanico de posibilidades de
minima y de maxima, parece que el neocomunitarismo

integral» (u «<holodemocracia»), convergente con la propugnada en mi
texto, véase: M. Bungg, «Technoholodemocracy and alternative to
capitalism and socialism», Concordia 25 (1994), 93-99.

* Estas consideraciones se inspiran en el trabajo de RatL GoNzALgz
FaBrE, «Notas para un diagndstico ético-politico de América Latina»,
en, G. ReMOLINA - J.C. ScANNONE (comps.), Sociedad civil y Estado.
Reflexiones ético-Politicas desde América Latina, Bogota, 1996, 15-58.
¥ José Luis Coraggio estima que de ese modo, apelando a los genuinos
intereses de los que resultarian perdiendo con la ruptura abrupta del
sistema, éstos podrian dar lugar a la economia popular dentro de la
macroeconomia, aceptando por tanto la reforma del sistema. Como ya
se dijo, en esa linea se coloca aunque no en el plano de las
recomendaciones practicas, sino en el de la teorja de la historia -, la
dialéctica histdrica (y la comprension de la racionalidad de la libertad
en sociedad e historia) de BErnarD LONERGAN en, Insight. A Study of
Human Understanding, London-New York-Toronto, 1957.
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(no sélo de base sino multisectorial y aun global) es una
alternativa de accién viable en el orden socioeconémico,
y aun politico.

1.2.2. ;Una alternativa viable en lo
sociocultural?

Pienso que ya he ido respondiendo a esta pregunta cuan-
do traté del nuevo imaginario colectivo. Pues dije que el
neocomunitarismo (tanto el popular como el que se ex-
presa en los nuevos movimientos policlasistas) da cuer-
po social a dicho imaginario alternativo. Este es alterna-
tivo -segun ya quedé dicho- no sélo con respecto al del
individualismo competitivo y consumista sino también
al imaginario politico revolucionario y socialista de los
afios 60 y 70 en América Latina. Pues corresponde a la
emergencia de la sociedad civil ante la exclusién social
provocada por el mercado desregulado y autorregulador
y ante el derrumbe de los socialismos reales del Este eu-
ropeo y la crisis del Estado Providencia.

Sin embargo no sélo se trata de una reaccién ante lo ne-
gativo sino también de una respuesta alternativa positi-
va que nace del acervo cultural latinoamericano y su sa-
biduria de la vida profundamente influida por la fe, y de
la recepcién de elementos positivos de la «cultura
adveniente», moderna y postmoderna.

De ese modo se esboza una nueva sintesis vital -como
aquellas de las que habla el documento de Puebla Nro.
448- entre los valores culturales tradicionalmente lati-
noamericanos (confianza en las fuentes sagradas de la
vida, religiosidad y sabiduria populares, solidaridad, sen-
tido de la gratuidad y la fiesta, conciencia de la dignidad
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otra expresién, ya no poética sino social, de lamisma sin-
tesis cultural emergente a la que apuntan tales simbolos
literarios.

Asi es como estén naciendo en distintos ambitos sociales
y expresiones poéticas latinoamericanas, gérmenes de
una cultura comunitaria nueva, en la cual hay muchas
semillas y frutos del Verbo. La fe ha de saber discernir-
los, recogerlos, purificarlos y promoverlos. Dicha cultu-
ra tiene la posibilidad real de ser mas humana y solida-
ria, asi como de que la red de comunidades vivas que le
da cuerpo pueda servirse de la sociedad funcional mo-
derna sin subordinarse a ella. Por el contrario, puede usar
los sistemas funcionales (econémico, politico, social, etc.)
desabsolutizandolos y encuadrandolos en un marco éti-
co, politico, juridico y cultural, como con respecto al mer-
cado lo propugna la enciclica Cenfesimus Annus®. A ello
debe contribuir una eficaz pastoral social y cultural.

Pues bien, aun la teoria de los sistemas (Niklas
Luhmann)*® reconoce que en los sistemas funcionales de
la vida moderna (econémico, social, politico, psicologi-
co, etc.) siempre existen «agujeros negros» porque dichos
sistemas son parciales y abstractos (es decir, contemplan
s6lo un solo aspecto del hombre real integral) y contin-
gentes, porque son humanos. Precisamente su caracter
humano (estudiado por ciencias Aumanas) permite la
intervencién de la libertad y, por tanto, de las opciones

1 Pyes se trata de evitar, en el mercado, una estructuracién hegemdnica
del poder. Acerca de un caso concreto ver, M. I. MARTiNEZ ABAL - R,
GonzALez Fasre, Mercado y neoliberalismo en Venezuela, Caracas, 1995.
Ver mi comentario de la mencionada enciclica de Juan Pablo II en:
«Capitalismo y ética», CIAS. Revista del Centro de Investigacion y
Accion Social 42 (1993), 545-551.

4 Sobre esa teoria, ver P. MORANDE, art. cit. en la nota 9.
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éticas, histéricas y culturales en, a través y mds alld de
dichos «agujeros negros», a fin de poner los sistemas
-respetando su autonomia relativa- al servicio de los fi-
nes del hombre y de la comunidad, con sus respectivas
historia y cultura. Es decir, los sistemas funcionales son
Iinstrumentos del hombre y de su accién, aunque tienen
su propia consistencia, autonomia y autorregulacion re-
lativas (estudiadas por las respectivas ciencias y puestas
en obra por las técnicas). De ahi la necesidad -en el orden
de la investigacién cientifica que aconseja las politicas
econémicas, sociales y politicas- del didlogo
interdisciplinar. En éste tienen también su lugar la filo-
soffa (antropologia y ética, que intentan tener en cuenta
el hombre infegral), y -para los cristianos- asimismo la
teologia (que lo contempla a la luz de Cristo).

;Tales alternativas no son demasiado utdpicas en mo-
mentos en los que se hace cada vez més fyerte la
globalizacion? Pienso que no, pues precisamente auto-
res, como Anthony Giddens, que estudian socioldgica y
socioculturalmente este ltimo fendémeno, sefialan como
viable (y, de hecho, ya emprendido) el camino de la apro-
placion reflexiva de las tradiciones en el contexto de la
globalizacion, ante los riesgos (ecoldgicos, sociales, cul-
turales) producidos por la misma y por el ethos de
productivismo y consumismo que la anima. Por lo tanto,
se trata de ir creando un orden social Post-tradicional, en
el cual las tradiciones -en nuestro caso, la comunitarista
latinoamericana- de hecho son retomadas no (sélo) por
ser tales sino como respuesta critica a la nueva situacién
de crisis*. Ricoeur hablaria de una ingenuidad segunda

* Cf. A. Gmpens, Mds alld de la izquierda y la derecha. El futuro de las
politicas radicales, Madrid, 1996 (original inglés: Cambridge, 1994); ver
también, Ip., The Consequences of Modernity, Cambridge, 1990.
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o crifica; Giddens prefiere hablar de reflectividad social,
modernizacién reflexiva y post-tradicionalidad.

Segtin mi opinidn, el neocomunitarismo como alternati-
va social y cultural se ubica en la linea de dicha moderni-
zacién reflexiva y post-tradicional. También Giddens, al
hablar de los nuevos movimientos sociales post-tradicio-
nalesen Europa y en el mundo, que promueven el desa-
rrollo humano, los valores de la vida, la ecologia, etc.,
indica entre ellos las estrategias de vida como se dan en
el Sur dentro del &mbito de la informalidad, los intentos
de desarrollo alternativo desde lo local y la base, y la par-
ticipacién en grupos de autoayuda en el Tercer mundo,
etc. Todos ellos se vinculan estrechamente con lo que he
llamado, con Garcia Delgado, neocomunitarismo. Es
nuevo precisamente porque asume la tradicién comu-
nitaria en forma renovada y reflexiva, es decir, como cri-
tica a la situacién actual, asumiendo sin embargo sus
aportaciones validas.

El mismo Giddens sefiala que no sélo se trata del Sur o
del Norte, sino del entrelazamiento de las iniciativas que
parten de ambos polos, vistas en una perspectiva global
(lo que hemos llamado «internacional de la vida»). Asi
como los males comunes a toda la humanidad configu-
ran como «utopias negativas» globales, la «utopia de co-
operacion universal» puede ser considerada, segun el
mismo autor, «una utopia [positiva] que posee, sin duda
clertos visos de realismo»®.

“ Cf. A. GIDDENS, 0p. cit., p. 230.
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Ademads reconoce que en dichos movimientos
socioculturales se da otra Iogica, diferente de la del
productivismo consumista del capitalismo (y del socia-
lismo), y que los pueblos ricos tienen mucho que apren-
der de los pobres y sus estrategias alternativas de vida,
supervivencia y afianzamiento de la dignidad humana.
También, por consiguiente -afiado yo-, del
neocomunitarismo, de su red de comunidades vivas y
del imaginario cultural que las anima. Pues ellos tam-
bién se dan «mas alld de la izquierda y la derecha».

2. EL COMUNITARISMO: UNA
ALTERNATIVA PARA LA REFLEXION
TEOLOGICA?

2.1. A partir de la lectura teologica de
nuevos signos de los tiempos y de la
respuesta pastoral a ellos

Segtin Peter Hiinermann, uno de los aportes de la teolo-
gia latinoamericana de la liberacién consiste en haber
acentuado la actualidad presente de las realidades
teolégicas. Pues ella -a la luz de la Revelacién- toma como
punto de partidala lectura teolégica de los signos de los
tiempos, encontrando en ellos la presencia, la iniciativa
y la accién de Dios, de Cristo, del Espiritu y, asi, la actua-
lidad de la creacién, la salvacién, la gracia, el hombre
nuevo, la anticipacién del Reino, etc. en la historia. Por
ello dice Jon Sobrino, interpretando a Gaudium et Spes,
que ésta no sélo habla de los signos de los tiempos en
una acepcion eclesial-pastoral, sino también en una es-
trictamente teolégica: no como nueva revelacién, pero si
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como significacién de la Voluntad del Padre en la histo-
ria y como reactualizacién, por el Espiritu, de la Revela-
cién de Cristo®*.

Atin més, probablemente gracias al influjo del método de
Gaudium et Spes y de las teologfas inspiradas por ella,
incluida la de la liberacién, la doctrina social de la Iglesia
-también en América Latina- a la vez que reconocié cada
vez mas su caracter teoldgico, explicité que su punto de
partida es la realidad social, su método es inductivo-
deductivo y tiene una dimension interdisciplinar®.

Puesbien, como lo dice Juan Pablo Il en Cenfesimus Annus
acerca de las «res novae» después de 1989, también pode-
mos afirmar que hoy los signos de los tiempos no son los
mismos que hace unas décadas, aun cuando muchos de
ellos tengan relacion con el «<hecho mayor» de la frrupcion
de los Pobres en la vida de la Iglesia y la sociedad (para
usar la expresion de Gutiérrez). Estimo que entre esos sig-
nos pueden contarse varios de los fenémenos descritos mas
arriba, referentes a la emergencia de la sociedad civil, al
neoasociacionismo -sobre todo de base- y al surgimiento
de un nuevo imaginario alternativo, no en dltimo lugar
entre los pobres.

De ahi que sea posible discernir desde la fe, en muchos de
esos nuevos fenémenos sociales, culturales, religiosos y

1 Se refiere a Gaudium et Spes4y 11. Cf. . SosriNo, «Hacer teologia en
América Latina», Theologica Xaveriana Nro. 91 (Ig 89), p. 140.

¥ 5obre esa tematica cf. F. Montes, «Aportes de la teologia de la
liberacién ala doctrina social de la Iglesia», en, CELAM, Doctrina Social
de la Iglesia en América Latina. Memorias del ler. Congreso
Latinoamericano de Docirina Social de Ia Iglesia, Bogota, 1992, 733-746;
ver alli mismo mi trabajo: «El estatuto epistemolégico de la doctrina
social de la Iglesia y el desarrollo teolégico en América Latina», 697-719.
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pastorales, los frutos de la accion creadora y salvadora de
Dios, y de la respuesta humana positiva a ella.

Pienso en la creacién de vida, de cultura, de comunidades
vivas, de instituciones nuevas méds humanas, en la
revitalizacién de la piedad popular, el aumento del amor
fraterno y solidario, el renacer de la esperanza, aun contra
toda esperanza. La fe vislumbra alli la voluntad y la ac-
cién creadora y recreadora del Espiritu del Sefior. La vis-
lumbra sobre todo si esos fendmenos se dan, aunque no
exclusivamente, entre los pobres, los preferidos de Dios, y
en circunstancias de pretericién, exclusion, desintegracién,
secularismo, individualismo y desilusién. Ello se nota atin
mas cuando reaparece en la Iglesia, especialmente en los
pobres, la interpretacion espiritual de la Escritura, surgen
nuevas formas de espiritualidad popular, de oracién per-
sonal y comunitaria, de ejercicio comunitario de la cari-
dad cristiana y de institucionalizacién de esos carismas,
las cuales estan en correspondencia con los valores de la
sabiduria popular tradicional y con la nueva sensibilidad
cultural (moderna y postmoderna).

A la luz del Evangelio es posible encontrar alli -a pesar
de todas las ambigiiedades humanas- las huellas de la
presencia gratuita y activa del Sefior. Pues, como lo afir-
ma Walter Kasper: «siempre donde surge algo nuevo,
siempre donde se despierta la vida y la realidad tiende a
superarse extaticamente a si misma..., se muestra algo
dela eficacia y la realidad del Espiritu de Dios. El Conci-
lio Vaticano II ha visto esa eficacia universal del Espiritu
no sdlo en las religiones de la humanidad sino también
en la cultura y en el progreso humanos»*.

# Cf. W.Kasper, Der Goftt Jesu Christi, Mainz, 1982, pp. 279 s.
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Pedro Trigo habla de la «obsesion por la vida digna» que
se da entre los pobres, aun en la actual situacién de ex-
clusién fuera del sistema, y de la creacién de vida en cir-
cunstancias de muerte -a la que alud{ mas arriba-, como
indices de la accién del Espiritu de Dios®. A veces el mis-
mo pueblo, desde su fe cristiana, lo interpreta asi, como
sucede no so6lo en la hermenéutica biblica popular sino
también en su conciencia sapiencial de la vida. Lo mues-
tran observaciones profundas, aunque dichas de paso,
como la de aquel obrero chileno que, al oirle hablar a
Razeto del factor «C», lo interpretd como el «factor Cris-
to», que les da a los pobres la fuerza de crear comunidad
y de vivir la solidaridad en relaciones reciprocas de gra-
tuidad, aun en el plano econémico.

Por ello, el mismo Trigo asocia el futuro de la teologia de
la liberacién con el nuevo imaginario cultural alternati-
vo. En una linea semejante se coloca Pablo Richard cuan-
do habla -segtin ya quedé dicho- de un desplazamiento
de eje en dicha teologia hacia lo social (la sociedad civil y
la vida cotidiana) y lo cultural. Un fuerte testimonio de
ello lo dio el segundo encuentro de El Escorial (1992) y
varias de las principales exposiciones que en él tuvieron
tedlogos latinoamericanos®. Alli Rosino Gibellini me hizo
notar cémo muchos de éstos se han ido acercando a los
planteos de la que Joaquin Alliende llamé «escuela ar-
gentina» de la pastoral popular®, que emplea el anlisis

* Ademds de suart. ya cit.: «El futuro de la teologia de 1a liberacién», ver
también: id., «La cultura en los barrios: fundamentacién», en, J. C.
SCANNONE - M. PERINE, Jrrupcion del Pobre, op. cit., 13-26

%Ver la obra, ya citada, Cambro social 'y Pensamiento cristiano en América
Latina, sobre todo los trabajos de Xabier Gorostiaga, Diego Irarrdzaval,
Victor Codina, Pedro Trigo, etc.

*1 C1. J. AN, «Diez tesis sobre pastoral popular», en, Religiosidad
popular, Salamanca, 1976, p. 119.
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histérico-cultural como mediacién para la reflexién teo-
légica, y no sélo un anilisis predominantemente
socioeconémico, sobre todo si utiliza categorias de ori-
gen marxista. A ese enfoque planteado en la Argentina
lo habia reconocido ya anteriormente Gustavo Gutiérrez
como «una corriente con rasgos propios dentro de la teo-
logia de la liberacion»*.

Confirma lo que acabo de decir, el punto de vista adop-
tado para la preparacién del Seminario del Cenfer for
Theology of Liberation, de 1a Facultad de Teologia de len-
gua flamenca de la Universidad Catélica de Lovaina, que
se hard en noviembre de 1996. El mismo nombre del Se-
minario lo indica: «;Cambio de paradigma en la teologia
de la liberacion?». Pues plantea la pregunta acerca de un
cambio de dptica en ese movimiento teoldgico, desde una
perspectiva sobre todo socioeconémica hacia una que
pone el acento en lo sociocultural, sin descuidar la ante-
dicha. La primera redaccién de la ponencia principal de
Georges De Schrijver®, director del Centro, tiene en cuen-
ta, para proponer la hipétesis de un cambio de paradig-
ma, el influjo ejercido por los tedlogos asiaticos y africa-
nos en los latinoamericanos, dentro del &mbito de la Aso-

2 Cf. G. GuriErrez, La fuerza histdrica de los pobres, Lima, 1980, p-377.
Sobre esa corriente teolégica ver: J. C. ScanNonE, Teologia de la
liberacién y doctrina social de la Iglesia, Madrid-Buenos Aires, 1987,
por ¢j., pp. 61 ss.; Ip., Evangelizacion, cultura y teologia, op. cit.; S.
Pourt, Teologia del Pueblo. Una propuesta Argentina a Ja teologia
latinoamericana, Buenos Aires, 1992; C. GaLui, «La encarnacién del
Pueblo de Dios en la Iglesia y en la eclesiologia latinoamericanas»,
Sedoi-Documentacion (1994), 3-147

% Cf. G. D ScHRyver, «The Paradigm Shift in Third World Theologies
of Liberation: From Socio-economic Analysis to Cultural Analysis.
Assessmennt and Status of the Question», ad instar manuscr., 1996.
Las Actas del Seminario publicaran la redaccién definitiva.
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ciacién Ecuménica de Tedlogos del Tercer mundo. Tam-
bién recurre a algunos estudios sobre el estado actual de
la teologia de la liberacién, y cita e interpreta expresio-
nes de Leonardo Boff y Frei Betto, quienes al referirse a
los planteos posteriores a la caida del muro de Berlin, -
segiin el autor-, apuntan hacia el mencionado cambio de
enfoque®.

Por mi parte, reconozco que el uso que hice més arriba
del anélisis sociocultural de Giddens, se lo debo a De
Schrijver, aunque el énfasis dado al neocomunitarismo
en América Latina, corre por mi cuenta. Afiadiria que, al
menos ya en el tiempo de Puebla, tanto Gutiérrez como
Leonardo Boff, en sus juicios sobre la teologia argentina
(respectivamente, acerca de escritos de Lucio Gera o mios)
y en didlogo con ella, reconocian la relevancia del anali-
sis historico-cultural®.

También desde otro dngulo, ya no referido
especificamente a América Latina o a la teologia de la
liberacion, hay tedlogos evangélicos que se acercan a los
planteos que estoy proponiendo. Asi es como Ulrich
Duchrow, después de describir la oposicién actual entre

5 En ese contexto, DE SCHRVER cita: Frei Betto, «El fracaso del socialismo
alemdn y los desafios a la izquierda latinoamericana», Pasos(1990) 7, y
se remite también a: G, Krurp, «Die Theologie der Befreiung und der
Zusammenbruch des realen Sozialismus - eine unbewiltigte
Herausforderung», Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 80 (1996), 3-25, en especial, pp. 9-11. Por su parte,
Gustavo Gutiérrez, consultado por mi, prefiere hablar de cambio de
acenfoy no de un desplazamiento de eje y, ain menos, de cambio de
paradigma en teologia de la liberacién. Pues, segiin su opinién, se trata
de la presencia de los mismos elementos, mas o menos acentuados.

* Cf.G. GurErrEz, La fuerza historica de los Pobres, ya citado, p. 196 5.;
L. Borr, «Cristo liberador. Una visidn cristol6gica a partir de 1a periferia»
Servir (México) 14 (1978), p. 365 s.
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Dios y Mamén en la economia global, busca en la Biblia
modelos alternativos anti-idoldtricos de vida comunita-
ria, como se plantean en distintos momentos del Anti-
guo Testamento y en las primeras comunidades cristia-
nas. Se trataria de formas contra-culturales alternativas
a la idolatria de Mamon en los reinos e imperios del Cer-
cano Oriente 0 Roma. No se trata de copiar ahora
servilmente dichos modelos biblicos, que se dieron en
contextos diferentes y muy distintos del nuestro. Se trata
empero de inspirarse en ellos para plantear una estrate-
gia multiple de oposicion a la absolutizacién contempo-
ranea de la riqueza, del capital, del mercado, de la ideo-
logia neoliberal®.

Duchrow resume esa estrategia pastoral y de politica so-
cial y cultural, inspirada en la Biblia, en tres puntos: 1)
un rotundo no profético a la actual idolatria de Mamén,
«no» que desafia a un poder que tiene pretensiones ab-
solutas, posibilitando asi una esperanza para los
sin-poder; 2) la promocién de micro-alternativas comu-
nitarias, que operen de abajo hacia arriba-como hicieron
las comunidades biblicas-, promoviendo asi espacios de
libertad y horizontes culturales de una visién nueva,
humanizadora y mas humana; 3) la creacién de redesde
accién alternativa que operen desde lo local a lo global
(alianzas ciudadanas e intercomunales, coaliciones
interregionales, ONGs, enlace Norte-Sur). En esas tres
estrategias, pueden cumplir -segtin el mismo autor- un

* Ver su ponencia: «Dios 0 Mamadn: economias en conflicto», tenida en
la IX Asamblea de la IAMS (Asociacién Internacional de Estudios
Misionolégicos), Buenos Aires, 10-19 de abril 1996. Puede consultarse
también su libro: Alternativen zur kapitalistischen weltwirtschaft.
Biblische Eriennerung und politische Ansétze zur Uberwindung einer
lebensbedrohenden 6konomie, Mainz, 1994.
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papel importante tanto las Iglesias como el didlogo entre
religiones y con todos los hombres y mujeres de buena
voluntad.

Salta a la vista la convergencia de la segunda estrategia
con el neocomunitarismo; asi como la de la tercera, con
la «internacional de la vida», segin la propone Trigo. En
cuanto a la primera, reafirma la misién profética de los
cristianos.

2.2. La otra cara del circulo hermeneéutico

Si realmente se esta dando un cambio de eje o de paradig-
ma en la teologfa latinoamericana de la liberacién, como
respuesta a las transformaciones que se han producido en
la realidad social y eclesial, sobre todo de los pobres, ello
no sélo incidira en el punto de partida, enlas mediaciones
analiticas que emplee, y en la primera fase de su circulo
hermenéuticoteolégico, a saber, la de la lectura de la praxis
histérica a la luz de la Palabra de Dios. También influira
en su paradigma fundamental de comprension teologica,
en las mediaciones conceptualesy en la segunda fase de
su método, a saber, la de relectura teoldgica de la fe a par-
tir dela nueva praxis, con tal que ésta, el horizonte de com-
prensién que ella implica y las categorizaciones fundamen-
tales que lo tematizan, ya hayan sido previamente ilumi-
nadas, discernidas, purificadas y transformadas por la fe
y la conversidn que ésta supone”.

¥ Ver mi articulo: «Situacién de la problematica del método teolégico
en América Latina. Con especial énfasis en la teologia de la liberacién
después de las dos instrucciones», Medellin 20 (1994), 255-283.
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Pues, como lo he indicado en otros trabajos, inspirando-
me tanto en la interpretacién que da Michel Corbin de la
teologia de la Summa Theologica como en la teorfa del
método teoldgico seguin Bernard Lonergan®, el circulo
hermenéutico de la teologia de la liberacién correspon-
de, respectivamente, al que se instaura en la teologia es-
peculativa tomista entre la fe y la mediacién conceptual
de la filosofia aristotélica, y al que en toda teologia se da
entre la fase de la teologia mediadora (de la Revelacién
hacia el presente eclesial, en un determinado contexto
cultural e histérico) y 1a teologia mediada (por dicho con-
texto presente). De ahi que, cuando cambia el contexto
histérico, cultural, social y eclesial, se plantea en forma
renovada el circulo hermenéutico teoldgico.

Como lo dice la instruccién Libertatis Conscientia Nro.
70, «una reflexién teoldgica desarrollada a partir de una
experiencia particular puede constituir un aporte muy
positivo, ya que permite poner en evidencia algunos as-
pectos de la Palabra de Dios, cuya riqueza total no ha
sido adn plenamente percibida». Pues bien, el nuevo
imaginario cultural alternativo y el neocomunitarismo
que le da cuerpo social, constituyen una nueva experien-
cia particular, la cual, ademds, segin lo estimo, estd sien-
do suscitada por la accién del Sefior de la historia.

Esa es la razon més profunda para afirmar que, si el
comunitarismo es una realidad actual y posible, una ex-
periencia histérica y eclesial particular y una alternativa
viable de estrategia histérica, social, cultural y pastoral,

%8 Me refiero a: M. CorsIN, Le chemin de la théologié chez Thomas
d’Aquin, Paris, 1974; B. LoNErGaN, Method in Theology, New York,
1972. Sobre ese asunto, ver mi obra, ya citada, Teologia de la liberacion
y doctrina social de la Iglesia, en especial los tres primeros capitulos.
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puede constituirse también en una a/ternativa teologica
viable, para recomprender y reexpresar la Revelacién y
para replantear la praxis histérica, social y pastoral, a
partir del nuevo contexto sociocultural y eclesial.

2.3. Algunas pistas alternativas de reflexion
teologica y pastoral

Ante todo quiero dejar claro que no propongo alternati-
vas a la teologia latinoamericana de la liberacién. Por el
contrario, inspirandome en Pedro Trigo, relaciono su fu-
turo -y, en general, el de la teologia hecha en perspectiva
latinoamericana-, con el nuevo imaginario, con la emer-
gencia actual de un nuevo tejido social y cultural entre
los pobres, y con el uso de nuevos instrumentos de ana-
lisis del mundo de los pobres.

La lectura teolégica de dichos nuevos signos de los tiem-
pos a la luz de la Revelacién, puede servir de punto de
partida y lugar hermenéutico para una relectura teolégi-
carenovada de la misma. Segtin mi parecer, esa reflexién
pondré el acento en ciertos enfoques, entre los cuales,
vislumbro al menos los siguientes: una eclesiologia de
comunién en las diferencias (Pentecostés) y de partici-
pacién activa y comunitaria del laicado (con ulteriores
incidencias en la teologia de la gracia y los sacramentos,
y en el derecho secundario de la Iglesia), una
pneumatologia de la creacion y la recreacion (con conse-
cuencias trinitarias, cristolégicas y soteriolégicas), una
antropologia comunitaria del hombre nuevo (con influ-
jos en la teologia moral), etc.

Desde ahi se plantean, en la teologfa pastoral, la promo-
cién de comunidades eclesiales vivas (como ya lo indica
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el documento de Santo Domingo, Nro. 54 ss.), una red
flexible de comunidades intermedias solidarias de todo
tipo (retomando el principio de subsidiaridad, de la doc-
trina social de la Iglesia), y 1a activa colaboracién de ésta
en la conformacién de una internacional de la vida. Va-
rias de esas reflexiones teolégicas e iniciativas pastorales
ya estdn en curso, pero se trata de fomentarlas, ampliar-
las y profundizarlas, poniéndolas al servicio de la nueva
evangelizacion.

Por otro lado, pienso que ambas fases de un circulo
hermenéutico teolégico que parta de la nueva realidad
del comunitarismo, se moveran dentro del nuevo Para-
digma cultural postilustrado. Este ha superado y asumi-
do, trasformandolos, los paradigmas filoséficos y cultu-
rales anteriores, a saber el de la onfologia de la sustancia
y el de la subjetividad autoconsciente®. Pues conceptos
como los de alteridad, diferencia, historia (de salvacién),
teodramatica, comunion, comunidad, didlogo, «noso-
tros», praxis, amor, infellectus amoris, «estado dindmico
de estar enamorado», gratuidad, conversién, promocién
de la justicia, opcién por los pobres, seguimiento, etc. -
que son clave en la teologia contemporénea, incluida la
delaliberacién -, son indicios del nuevo paradigma. Pues
bien, ellos se ven ahondados y reforzados con los enfo-
ques teol6gicos mencionados mas arriba. Pues correspon-
den, en el nivel de la reflexién teoldgica y/o de la accién
pastoral, al imaginario cultural y al tejido social

% Sobre el nuevo paradigma cf. M. Ouver, «<El problema de la
comunidad ética», en, ]. C. SCANNONE (comp.), Sabiduria popular
simboloy filosofia. Didlogo internacional en torno de una interpretacicn
latinoamericana, Buenos Aires, 1984; A. GonzALEz, «El significado
filosofico de la teologia de 1a liberacion», en la obra ya citada: Cambio
social y Pensamiento cristiano en América Latina.
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neocomunitarios, emergentes en la sociedad civil, sobre
todo, entre los pobres.

Aun mds, dichos enfoques teol4gico-pastorales no olvi-
dan el conflicto social, aun internacional, y el pecado es-
tructural que se ha agudizado en la sociedad actual
neoliberal, cuya expresion histdrica es Ja oposicion «in-
cluidos-excluidos». Pero la metanarrativa que les sirve
de horizonte y marco de comprensién, no es ya la del
conflicto, como en la Ilustracion (liberal, positivista o dia-
léctica) sino la de la paz y la comunién, inspirada en el
mensaje, la vida, la convivencia y la praxis cristianas. Asi
se redescubre la relevancia ptiblica, politica, social y cul-
tural de dicha metanarrativa, pero ahora en un dmbito
de libertad, participacion y respeto de la heterogeneidad
y las diferencias, asumiendo y trascendiendo aportes
importantes de la Ilustracién y la post-llustracién®.

3. A MODO DE CONCLUSION

Por consiguiente, segtiin mi opinién, el comunitarismo es
una alternativa viable, ante todo, en el orden de la accién
pastoral y social, también, en el de la utopia realmente
posible y de su imaginario colectivo correspondiente, y,
por tltimo, atin en el orden de la transformacién histéri-
ca, al menos como una fuerza de resistencia activa para
que el capitalismo neoliberal no lo homogenice todo,
hasta llegar, quizas, a ser la respuesta mas adecuada para

 Sobre la nueva metanarrativa que, segtn mi opinién, concuerda con
el paradigma postilustrado, al que aludo maés arriba, cf. J. MiLBANK,
Theology and Social Theory. Beyond Secular Reason, Oxford-
Cambridge (Mass.), 1991.
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un sector especifico de la macroeconomia, para la
estructuracion de un nuevo tejido social y para la accién
politica.

Por todo ello es también un camino para continuar la
reflexion teolégica y teoldgico-pastoral en perspectiva
latinoamericana y de liberacién, tanto en la primera como
en la segunda fase del circulo hermenéutico teolégico.
Atn mas, segln creo, tales puntos de vista ya han co-
menzado a rendir sus frutos en la realidad social y ecle-
sial, la accién pastoral y la reflexién teolégica. En esos
frutos se muestra, para el creyente, la iniciativa de Dios.
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gradezco ala presidencia del CELAM y a los
organizadores del seminario la invitacién a
participar y a exponer sobre /a feologia lati-
noamericana de /a cultura hacia el tercer
milenio. Tres factores dificultaron el preparar esta po-
nencia 1) recibir la invitacién a tltimo momento, apenas
un mes antes del encuentro, al mismo tiempo que asu-
mia mis tareas como vicedecano de la Facultad de Teolo-
gia de Buenos Aires; 2) tener que reemplazar a Mons. L.
Gera, uno de mis queridos maestros y de los mdas gran-
des tedlogos latinoamericanos', con quien practicamen-

! Es dificil resumir /a teologia de Lucio Gera, argentino, profesor y ex-
decano de la Facultad de Teologia de la Universidad Cat6lica Argentina,
antiguo miembro de la Comision Episcopal de Pastoral (COEPAL) de
la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) y actual perito de su
Comisién “Fe y Cultura”, miembro de la primera Comisién Teolégica
Internacional y del Equipo de Reflexién Teoldgico Pastoral del CELAM,
perito en las Conferencias episcopales latinoamericanas de Medellin y
Puebla. Por cuatro razones. 1) se trasmite sobre todo por clases y
ponencias puestas por escrito en articulos ocasionales que guardan su
estilo oral 2) se expresa en un modo de reflexién personal que no
acostumbra a explicitar su erudicién ni a citar sus fuentes; 3) estd
presente en los mas importantes textos del Magisterio a)
latinoamericano y b) argentino del tdltimo cuarto de siglo: a)
explicitamente en Medellin (1968) y Puebla (1979), e implicitamente en
Iglesia y Religiosidad Popular (1976) y los Documentos de Consulta
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te no pude encontrarme para preparar en comiin, que-
dando este texto bajo mi responsabilidad; 3) la falta de
claridad en el enunciado del tema?. Previendo estos in-
convenientes envié al P. Mifsud un dossfer con materia-
les previos ligados a la cuestién®, que podian aportar al
tema, y de los cuales él ha fotocopiado y entregado el
articulo “La recepcién latinoamericana de la teologia con-
ciliar del Pueblo de Dios”, al que haré referencia parcial-

(1977) y de Trabajo (1978) para Puebla; b) en San Miguel (1969), Iglesia
y Comunidad Nacional (1981), El Evangelio y la crisis de civilizacién
(1986) y Lineas Pastorales para la Nueva Evangelizacién (1990); 4) se
vincula a los principales temas de la Iglesia de América Latina y de
Argentina en las 1ltimas décadas, acompanando los signos de los
tiempos y los documentos eclesiales, precediéndolos y prosiguiéndolos.
Por eso junto a sus cursos universitarios de dogmética y pastoral y a
sus innumerables charlas y conferencias, se puede ordenar su
pensamiento escrito marcando cuatro ciclos que giran alrededor del
Vaticano II; Medellin y San Miguel; Evangelif Nuntiandiy Puebla; y la
Nueva Evangelizacién. Al final del trabajo completo esta breve
referencia agregando una lista con su bibliograffa eclesiolégica.

? En el fax por el que se me invitaba decia “la elaboracién teolégica en
clave de cultura” y en el programa que se me entrega al liegat leo “la
comprension de la cultura en visperas del 2000”.

3 A) Tres breves trabajos: 1) “El Pueblo de Dios encarnado en la cultura
del pueblo. Un aspecto de la eclesiologia de L. Gera” tomado del
capitulo V de mi tesis titutado La encarnacion del Pueblo de Dios en Ja
Iglesia y en la eclesiologia latinoamericanas en Sedoi125 (1994) 50-60;
2) “Identidad cultural y modemizacién en América Latina” que es la
“Introduccién” a la obra compilada por L. Scuerz y C. Gaiu titulada
Identidad cultural y modernizacion, tomo 11 del proyecto dirigido por
P. HUNERMANN Y J. C. SCANNONE, América Latina y la doctrina social de
la Iglesia. Didlogo latinoamericano-alemdn; Paulinas, Buenos Aires,
1992,7-21; 3) “Religién y razén al final del milenio”, Criterio 2175 (1996)
225-227. B) Dos bibliografias muy completas sobre “Nueva
evangelizacion” e “Iglesia, modernidad y posmodernidad”. C) Un
articulo eclesioldgico ya editado “La recepcion latinoamericana de la
teologia conciliar del Pueblo de Dios”, Medellin 86 (1996) 69-119, que
se les ha fotocopiado.
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mente, ya que mi tema aqui es la cultura y no el Pueblo
de Dios como tal.

Trabajando estos dias he podido llegar a un fexto, aun-
que no tan completo y penetrante como hubiera desea-
do. Pido disculpas por lo extenso e incompleto, ya que
con més tiempo hubiera salido una versiéon més sintética
y sugestiva. Incorporarme al final no me ha dado tiempo
suficiente para pensar los desafios culturales a la teolo-
gla pero, ser el tltimo expositor, me ha dado la ventaja
de conocer las otras ponencias y asi evitar repeticiones y
agregar aspectos complementarios. Quiero decir clara-
mente que noto una gran coincidencia con las perspecti-
vas indicadas por G. Gutiérrez, R. Antoncich yJ. C. Scan-
none. El escaso tiempo de preparacién se ha ido mas en
resumir la reflexién pasada y en presentar el status
quaestionis que en proyectar las lineas de futuro. Esa es
la mayor pobreza de este paper.

El esquema es el siguiente: una introduccién presenta a
la “escuela argentina” y caracteriza a la feologia “Iati-
noamericana”(1); el nticleo teérico presentar /a reflexion
teoldgica en torno al pueblo y la cultura, no sdlo resu-
miendo el aporte anterior sino también dando perspecti-
vas propias, frutos de afios de maduracién al preparar
mi tesis doctoral (2); en un marco sobre la cultura y la
historia en general presento las cuestiones acerca de /a
cultura latinoamericana en particular (3); dejo pendiente
el analisis de la eclesiologia del Pueblo de Dios y de su
relacion con los pueblos y sus culturas, tema que no he
querido incorporar para no extender més la contribucién®;

4 Remito al articulo recién indicado al final de la nota 3.
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(4) y termino comprendiendo la propuesta de la nueva
evangelizacion y desarrollando solo dos aportes para
evangelizar la cultura de la modernidad posmoderna: en
favor de la fe, la religién y la razén para dar sentido a la
vida de las personas y al servicio de la comunién, la inte-
gracion y el intercambio de los pueblos.

1. TEOLOGIA LATINOAMERICANA

Hoy, 30 afios después del Concilio, la teologia latinoa-
mericana tiene una gran vitalidadreflejada en una mul-
titud variada de personas, instituciones, corrientes, eta-
pas, actividades y publicaciones. Supera el objeto de es-
tas “perspectivas” resefiar semejante fenémeno que
enriquece el quehacer teoldgico y pastoral en nuestros
pueblos. En los tltimos 25 afios ha impactado y se desa-
rrollado la teologia de la liberacion, que reconoce en su
padre a G. Gutiérrez. En un articulo ya clasico J. C. Scan-
none ha mostrado la existencia al menos de cuatro lineas
en la Teologia de la Liberacién (TL) que se distinguen
seglin sea su Jugar hermenéuticola praxis pastoral de la
Iglesia, la praxis de grupos revolucionarios, la praxis his-
tdrica de los pobres y oprimidos, o la praxis de los pue-
blos latinoamericanos®. La cuarta corrientehace teologia
desde la praxis -creyente, religiosa, cultural, histérica- de
nuestros pueblos segtn una linea de reflexién iniciada
en la Argentina en los afios 60 y cuyo exponente mas
conocido es L. Gera. Scannone presenta esta linea, con la

% J. C. Scannone, “La Teologia de la Liberacién. Caracterizacién,
cotrientes, etapas”, Stromata 38 (1982), 3-40; reproducido en, J. C.
ScannNone, Teologia de Ja Liberacion y Doctrina Social de la Iglesia,
Guadalupe-Cristiandad, Buenos Aires - Madrid, 1987, 21-80.
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que se identifica, indicando semejanzas y diferencias con
las otras y notando los matices que la caracterizan como
“una corriente con rasgos propios dentro de la teologia
de la liberacién® y que justifican los nombres que ha re-
cibido: teologia del pueblo, teologia de la pastoral popu-
lar, teologia liberadora en lo cultural o simplemente “es-
cuela argentina”. Sin limitarse a un pais pero identifica-
da con Argentina’ y el Cono Sur, esta linea es menos
conocida que otras pero no por ello menos importante y
merece ser considerada dentro de la llamada " teologia
latinoamericana”. La llamo feologia argentina del pueblo
pues es “unmomento y aporte original”® de nuestra teolo-
gia aunque no la agota ni representa a todas sus figuras.

Para presentarla hay que ubicarla en el proceso que lleva
alalglesia argentina en los afios 60 a un redescubrimiento
de lo popular y a su comprensién del pueblo y del Pue-
blo de Dios (PD). Scannone distinguié cuatro niveles®: 1)
las realidades socio-histéricas, incluyendo la persisten-
cia del catolicismo popular y su revalorizacion; 2) los
aportes a su interpretaciéon dados por las ciencias huma-

*G. GuniErrez, La fuerza historica de los pobres, CEP, Lima, 1979, 377.
7 K. LEHMaNN, “Problemas metodolégicos y hermenéuticos de la
Teologia dela Liberacién”, CTI, Teologia de la Liberacion, BAC, Madrid,
1978 42, n. 92: “En el contexto de la eclesiologia, valdria la pena tratar
también el tema de la ‘religiosidad popular’, que en Argentina ha
llevado a una forma independiente y muy valiosa de la teologia de la
liberacion’”.

8 J. C. MaccaronE, “La teologia en la Argentina. Segunda mitad del
siglo XX. ;Tradicién o ruptura?”, Teologia Buenos Aires 60 (1992) 164.
?]. C. ScannoNE, “Interrelacién de la realidad social, pastoral y teologia.
El caso de ‘pueblo’y “popular’ en la experiencia, la pastoral y 1a reflexion
teoldgica del catolicismo popular en la Argentina”, Medellin49 (1987),
3-17; reproducido en J. C. ScannoNEg, Evangelizacion, Cultura y Teologia,
Guadalupe, Buenos Aires, 1990, 244-262.
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nas y sociales, especialmente la historia, la sociologia -
incluso religiosa- y la antropologia cultural; 3) las expe-
riencias practicas de la pastoral popular que desde el
Concilio responden a aquellas realidades e incorporan
estas interpretaciones; 4) la reflexién teolégica que asu-
me, conceptualiza y pretende orientar aquella praxis pas-
toral. Inspirado en ese esquema Politi investigd en La feo-
logia del Pueblo (1992) la génesis de esta teologia elabo-
rada por los peritos de la COEPAL entre 1966 y 1973 que
traz6 la bisqueda argentina de una teologia latinoame-
ricana centrada en la opcion por el pueblo®.

Esa corriente vio al pueblo como una categoria central
de su praxis y reflexién y a la pastoral popularcomo una
perspectiva integradora. Pensé al pueblo -sujeto colecti-
vo histérico, cultural y politico- como un lugar teolégico
en el cual se leen los signos de los tiempos, privilegi6 la
categoria “encarnacién” para entender la unién PD-pue-
blos y nutrié a lo popular “de un concepto estrictamente
teoldgico que asume el Vaticano II para definir a la Igle-
sia”!’. Segtin el testimonio de Gera “el Concilio y toda la
eclesiologia que vemos volcada hacia la categoria del
Pueblo de Diosjug en nosotros no sélo como emergen-
cia del laicado dentro de la Iglesia sino también como la

1°5. Porrm, “Teologia del Pueblo. Una propuesta argentina a 1a teologia
latinoamericana”, Nuevo Mundo 43 (1992) 11-342. Es la publicacién
corregida de su disertacién de licenciatura que en su primera parte
Contexto historico, polifico y eclesial analiza: 1) El peronismo y lo
popular (19-72); 2) El aporte teérico de las Catedras nacionales de
sociologia (73-96); 3) El catolicismo y lo popular (97-183): 4) La COEPAL
y el documento de San Miguel (185-209). Y en la segunda, La teologia
del pueblo ( 211-342), estudia sobre todo los Aspectos teoldgicos y
pastorales (269-298).

1 ]. C. Maccarong, “La teologia en la Argentina. Segunda mitad del
siglo XX. ;Tradicién o ruptura?”, Teologia Buenos Aires 60 (1992) 165.
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insercién de la Iglesia en el transcurrir histérico de los
pueblos. Nosotros captamos de Lumen Gentium mas el
Pueblo de Dios como el que se inserta en la historia y
camina con los pueblos en la historia”*.

Esta linea colaboré a revalorizar pastoral y
teolégicamente la religion popular (RP). En América La-
tina se dio un interesante circulo hermenéutico entre la
nocién de PD y larealidad de la piedad popular. Sila RP
nos da una experiencia viva del PD el concepto PD nos
ofrece una ifuminacion eclesiolégica de Ja RP. La Iglesia
de AL favoreci6 esta fecundacién reciproca (DP 234) por
su “predileccion por el pueblo”®. Esto ayudé a ser Igle-
sia en AL y a ser pueblo latinoamericano en el PD, y nos
movi6 a hacer teologia tratando de asumir el sensus fider
fidelium de nuestro pueblo fiel reflejado en la religiosi-
dad popular catélica, decisiva en la relectura situada de
la doctrina conciliar del PD. La experiencia de la peregri-
nacion misionera de Guadalupe a Lujannos muestra que
el pueblo cuanto més pobre y mas creyente mas contem-
plativo es, como se nota en este oracién que en la voz de

un campesino mexicano describe maravillosamente la
communio sanctorunt.

Sefior Jestis y Virgen de Guadalupe:

les entrego mis manos para hacer su trabajo,

les entrego mis pies para hacer su camino,

les entrego mis ojos para ver como ustedes ven,

les entrego mi lengua para hablar sus palabras,

les entrego mi mente para que ustedes piensen en mji,

12 L. GERA, “San Miguel: Una promesa escondida”, Voces 17 (1990), 16-20.
3 O. GonzALEz DE CARDEDAL, Reflexiones ante la nueva situacion
eclesioldgica, en Comisién Teol6gica Internacional, Yeologia de Ia
Liberacién, BAC, Madrid, 1978, 137.
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les entrego mi espiritu para que oren en mi.

Sobre todo les entrego mi corazén para que, en mi,
amen a Dios y a todos los hombres.

Les entrego todo mi ser para que crezcan en mi,
para que sean tu, Cristo y Virgencita de Guadalupe,
vivan, trabajen y oren en mi.

Amén.

En mi tesis £/ Pueblo de Dios en los pueblos del mundo*
traté de mostrar el importante aporte al tema dados por
laIglesia de AL y su incipiente tradicién teoldgica. “Inci-
piente” porque la autoconciencia eclesial y la experien-
cia colegial se fortalecen con las conferencias de Mede-
llin, Puebla y Santo Domingo, y porque recién en el
posconcilio se difunde la teologia latinoamericana en
general y su eclesiologia en particular, como not6 J.
Noemi. Me reconozco heredero de la reflexién latinoa-
mericana sobre la encarnacién del PD en los pueblos, en
particular de las grandes lineas de /a feologia argentina
del pueblo. En ella nos situamos tedlogos y pastoralistas
que ya formamos varias generaciones, como en otras co-
rrientes. Gera representa a los fundadores y Scannone a
los continuadores, porque es quien mejor continué el
camino emprendido. En su huella nos ubicamos otros,
casi en una tercera generacién, tratando de recrear sus
mejores aportes ante los nuevos signos de los tiempos.
La obra de Politi La feologia del Pueblo ayudd a
recapitularla historicamente y mi tesis encard

" C. GaLw, El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad,
encarnacion e infercambio en la eclesiologia actual, Tesis para el
Doctorado en Sagrada Teologia, Facultad de Teologia, PUCA, Buenos
Aires, 1993, en trimite de publicacién en dos partes. Hasta el presente
he publicado solo el cap. V reservado a AL: “La encamacién del Pueblo
de Dios en la Iglesia y en la eclesiologia latinoamericanas” en Sedoi
125 (1994) 5-137.

252



La Teologia Latinoamericana de la Cultura en fas Visperas del Tercer Milenio

especulativamente el niicleo de la teologia del PD “en”
los pueblos.

Como exponente de la teologia catélica me apoyo en la
fe de la Iglesia con su tradicién histérica y su comunién
universal en torno a la iglesia de Roma. Como autor lati-
noamericano trato de ubicarme en el proceso de /a
Iinculturacion de la teologia en AL buscando “por qué
caminos puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en
cuenta la filosofia o la sabiduria de los pueblos” (AG 22b).
Una teologia “catélica” debe reflejar lo especifico del
* universal catolico” que sintetiza lo universal y lo par-
ticular, y por eso debe seguir la “/ey de Ja encarnaciorn’’,
siendo universal y por eso particular, como diria
Legrand’é, siendo plenamente teologia catdlicay asi ple-
namente feologia Jatinoamericana.

El adjetivo latinoamericana, e incluso argentina, indica
el horizonte hermenéutico de una teologia que se hace
desde la fe de la Iglesia inculturada en AL, nuestro parti-
cular horizonte histérico-cultural (AG 22b, EN 63b). El
“desde donde” histdrico y hermenéutico indica:

- “desde” la situacién histérica del pueblo y la interpela-
cién del pobre,

- "desde” la praxis del pueblo, individual-cotidiana y
publica-organizada,

- “desde” la cultura del pueblo, o su peculiar estilo de
ser, vivir, sentir, pensar y querer,

- “desde” la religiosidad y la espiritualidad de nuestro
pueblo pobre, creyente y orante,

15 P. Evr, “Univers rationnel et universel catholique”, en G. GEFFRE,
Théologie et choc des cultures, du Cerf, Paris, 1984, 165y 172.
16 H. Lecranp, “Inverser Babel”, Spiritus 63 (1970), 329.
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- "desde” Ia fe del Pueblo de Dios inculturada en la cul-
tura y la religiosidad popular.

Este dltimo aspecto lo encuentro formulado en Puebla
cuando establece un criterio evangelizador en Ja fe de/
Pueblo de Dios universal y particular. Por un lado dice
que “es la fe de la Iglesia universal que se vive y expresa
concretamente en sus comunidades particulares” (DP
373) promoviendo una teologia situada e inculturada. Por
el otro recuerda que es la fe y la teologia de la Iglesia
universal y mundjal. “Una comunidad particular
concretiza en si misma la fe de la Iglesia Universal y deja
asi de ser comunidad privada y aislada; supera su pro-
pia particularidad en la fe de la Iglesia total” (373; cf. LC
70). Puebla no sélo nos dio las bases criterioldgicas (373-
375) e historicas (448, 454) de una tal teologia sino que
ademas ejercité ese método teologico que es “una de las
caracteristicas originales del Documento de Puebla”?. Asi
dio una primera sintesis de temas cristolégicos (171-172,
216), eclesiolégicos (221, 232, 238-240) y marioldgicos
(282-285, 303) entendiendo esos misterios a partir de ex-
periencias tipicas de la piedad popular. Un ejemplo es la
integracién de las nociones eclesiolégicas Pueblo de Dios
y Familia de Dios.

El pueblo peregrino se expresa al peregrinar al
santuario. "Nuestro pueblo ama las peregrinaciones.
En ellas, el cristiano sencillo celebra el gozo de sentirse
inmerso en medio de una multitud de hermanos,
caminando juntos hacia el Dios que los espera. Tal
gesto constituye un signo y sacramental espléndido
de la gran vision de la Iglesia ofrecida por el Vaticano

7 R. FErraAR4, “Verdad sobre Cristo y el hombre en el Documento de
Puebla”, Sedoi 39 (1979), 7.
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II: 1a Familia de Dios, concebida como Pueblo de Dios,
peregrino a través de la historia, que avanza hacia su
Serior” (DP 232). La familia eclesial tiene sentido de
hogar. "Nuestro pueblo latinoamericano llama al
templo Casa de Dios, porque intuye que alli se
congrega la Iglesia como Familia de Dios. Es la misma
expresién usada repetidamente por la Biblia y también
por el Concilio, para expresar la realidad mas profunda
e intima del Pueblo de Dios (Sal 60,8; Dt 32,8; Ef 2,19;
Rom 8,29)... Es una visién de la Iglesia que toca
hondamente al hombre latinoamericano” (DP 238-239;
MDTI], 12). Signo de esto son las comunidades de base
(CEBs) “donde se hace posible -a nivel de experiencia
humana- una intensa vivencia. de la realidad de la
Iglesia como Familia de Dios” (DP 239).

Puebla presenta bipolarmente a la Iglesia como un
gran-pueblo con los rasgos piiblicos e histéricos de
una Iglesia de multitudes (232-237, 254-267) y a la
pequena-familiacon las notas vitales e intimas de una
Iglesia de comunidades (238-250). Reconoce al gran
pueblo ante el peligro de pequefios restos elitistas o
sectarios y promueve la familiaridad ante el riesgo de
muchedumbres masivas y anénimas. Equilibra la
universalidad extensiva del Pueblo y la vinculacion
Infensiva de la Familia. La Iglesia “es un Pueblo
universal, destinado a ser ‘luz de las naciones’ (Is 49,6;
Lc 2,32)” (DP 237) y “es hogar donde cada hijo y
hermano es también sefior” (DP 242).

2. PUEBLO Y CULTURA

2.1. Sintesis del magisterio

Esta sintesis indica brevemente cuatro jalones: el Conci-
lio, Puebla, Juan Pablo II y S. Domingo. Recién con el
Concilio Vaticano II, en pleno siglo XX y en didlogo con
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la modernidad, cuando se cruzan la civilizacién univer-
sal y las culturas particulares, la Iglesia alcanza
acabadamente una perspectiva mundial. Por eso es 16gi-
co que este Concilio abordara por primera vez tanto la
Catolicidad y la Misién de la Iglesia como la cuestién de
Ja Culfura'®. Enla GS la cultura, realidad tematizada des-
de la Ilustracién, adquiere carta de ciudadania eclesial
desde una antropologia teolégica abierta a los aportes
de la filosofia y las ciencias de la cultura® y ubicada en el
centro de la relacién Iglesia-Mundo. La novedad del ca-
pitulo se nota siguiendo su origen, estructura y conteni-
do, que no es posible rehacer aqui®.

18'S. Srva, “La recepcion eclesial del capitulo sobre la cultura de la
Constitucién Pastoral ‘Gaudium et Spes’, Teologia y Vida 30 (1989),
102: “es la primera vez que el tema se trata en un documento conciliar
del Magisterio de la Iglesja”.

1 Segtin CH. MOELLER, “Fermentacién de las ideas en la elaboracién de
la Constituciéon”, G. BARAUNA (ed.), La Jglesia del Vaticano 11, Barcelona,
Flors, t. II, 1968, 251. Este cap. fue elaborado con la preocupacion
explicita de conectarlo con la parte doctrinal. Esta intencién se advierte
en todas las etapas de su redaccién, como muestra P. AGIRREBALTZATEGI,
Configuracion eclesial de las Cylturas. Hacia una teologia de la cultura
en la perspectiva del Concilio Vaticano II, Universidad de Deusto -
Mensajero, Bilbao, (1976), 217, 235, 242.

* De culturae progressu rite promovendo (GS 53-62) tiene una
introduccién (53) y una estructura tripartita: 1) “De culturae
condicionibus in mundo hodierno” (54-56); 2) “De quibusdam principiis
ad culturam rite promovendam” (57-59); 3) “De quibusdam
urgentioribus christianorum muneribus circa culturam” (60-62). A.
Donpevng, “Llessor de 1a culture”, en Y. CONGAR - M. PrucHmMAURD, Vatican
I L Eglise dans le monde de ce temps. Constitution pastorale Gaudium
et Spes 11, US 65, du Cerf, Paris, 1967, 460; llama a las tres secciones:
descriptiva, doctrinal y pastoral; S. SiLva, “La recepcién eclesial del
capitulo sobre la cultura de la Constitucién Pastoral ‘Gaudium et Spes’,
Teologia y Vida30 (1989), 110, agrega: “Se reconocen los tres pasos clasicos
del método Ver-Juzgar-Actuar, método presente en la Constitucién GS:
alver corresponde la “Exposicién preliminar” (4-10); al Juzgar, la primera
parte “Lalglesia y la vocacin del hombre” (11-45); al Actuar la segunda
parte “Algunos problemas mas urgentes” (46-90)".
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La introduccién es la clave de un capitulo ya bastante
estudiado”, del que me limito a resaltar las afirmaciones
mas titiles a nuestro objetivo. Conforme al contenido de
toda la GS aflora un concepto antropolégico de cultura
que considera al hombre como sujeto (GS 55) ya que
mediante el cultivo de su propia naturaleza alcanza su
perfeccion propia o “un nivel verdadera y plenamente
humano”(GS 53a). Esta afirmacién ontoldgica es segui-
da por una vasta descripcion de las diferentes dimensio-
nes de la actividad cultural (GS 53b). El conjunto de acz-
vidades y obras culturales incluye las dimensiones per-
sonal (cultivo integral de s mismo), cosmica (cultivo de
la naturaleza material), social (cultivo de los vinculos con
los otros, desde los familiares a los civiles) y trascenden-
te (cultivo de la esfera de valores espirituales y del vin-
culo con Dios)?.

Al analisis fenomenolégico de la culfura en general (y en
singular) contintia la presentacion del sentido sociol6gi-

2 A. DoNDEYNE, “L’essor de la culture”, en Y. CONGAR - M. PEUCHMAURD,
Vatican II. L Eglise dans le monde de ce temps. Constitution pastorale
Gaudium ef Spes 11, US 65, du Cerf, Paris, 1967, 460-465; P.
AGIRREBALTZATEGL, Configuracion eclesial de las Culturas. Hacia una
teologia de la cultura en la perspectiva del Concilio Vaticano II,
Universidad de Deusto - Mensajero, Bilbao, (1976) 217, 235, 242.; H.
Carrier, “Il contributo del Concilio allia cultura”, R. LATOURELLE (a cura
di), Vaticano . Bilancio, Prospettive. Veinticingue arni doppo 1962-
87,11, Citadella, Roma, 1987, 1435-1453.
2GS 53b: “ Vore ‘cultura’sensu generali indicantur omnia quibus homo
multifarias dotes animi corporisque perpolit atque explicat; ipsum
orbem terrarum cognitione et labore in suam potestatem redigere
studet; vitam socialem, fam in familia quam in fota consortione civili,
progressu morum institutorumque humaniorem reddit; denique
magnas experientias spirituales atque appetitiones decursu temporum
In operibus suis exprimit, communicat atque conservat, utad profectum
mulforum, quinimmo fotius generis humanyi, inserviant’.
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co y etnoldgico que abre a la pluralidad de culturas®. El
reconocer los aspectos personal, social e histérico del
hombre, desarrollados enlos caps. I, Il y Ill de la primera
parte, lleva a admitir, junto al aspecto personal, las ver-
tientes social e histérica de la cultura, diversificada en
culturas de concretos grupos humanos histéricamente
situados. Esas culturas son estilos de vida comiin diver-
505 y escalas de valor diferentes. El sujeto de cada cul-
tura es una comunidad humana que constituye un 4m-
bito histérico definido en el que la persona se inserta. Lo
propio de cada cultura viene dado por “la manera parti-
cular en que el hombre de una comunidad determinada
experimenta, forma y expresa su ser en el mundo, es de-
cir, surelacién a si mismo, a la naturaleza, a los otros y a
lo sagrado”®. Cada cultura es el modo particular de rea-
lizacién de lo humano en una comunidad, nacion o pue-
blo, o sea, “el modo de vida de un pueblo particular”®.

2 GS 53¢: “Inde sequitur culturam humanam aspectum historicum
atque socialem necessario prae se ferre, atque vocem ‘cultura’ saepe
sensum sociologicum necnon ethnologicum assumere. Hoc autem
sensu de culturarum pluralitate sermo fit”.

# G5 53c: “Ex diverso enim modo utendi rebus, laborem praestandi et
sese exprimendi, religionem colendi moresque formandi, statuendi
leges et iuridica instititta, augendi scientias et artes atque colendi
pulchrum, diversae oriuntur communes vivendi condiciones et diversae
formae bonae vitae componendi. Ita ex traditis institutis efficitur
patrimonium cuique humanae communitati proprium. Ita etiam
constituitur ambitus definitus et historicus, in quem homo cuiusque
gentis vel aetatis inseritur, et ex quo bona ad humanum civilemque
cultum promovendum haurit”.

% A. DONDEYNE, “L’essor de la culture”, en Y. CONGAR - M. PEUCHMAURD,
Vatican II. L Fglise dans le monde de ce temps. Constifution pastorale
Gaudium et Spes I, US 65, du Cerf, Paris, 1967, 464. Esta trama
relacional de la cultura reaparece en Puebla 386.

* R.VanKers, “El didlogo entre la Iglesia y las culturas contemporéneas,
Concilium 1, (1965), 139.
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El tema de lo universal y lo particular en la cultura vuel-
ve en la seccién descriptiva. El Concilio, coherente con el
analisis histérico-cultural de la exposicién preliminar
sobre /a situacion del hombre en el mundo actual (GS 4
10), habla “de nova historiae humanae aetate” (GS 54).
Entre las caracteristicas de la nueva época nota el cre-
ciente intercambio entre las culturas. La mirada conciliar
comprende al mundo como una comunidad o familia de
pueblos(GS 29¢, 46a) y consigna el fenémeno de un cre-
ciente intercambio (commercia) culfural entre ellos, que
va unificando al mundo (GS 26a, 77a, 84a) y gestando
una cultura més universal (GS 9b). Este horizonte de ci-
vilizacién universal y planetaria, debe respetar, expresar
y promover tanto la unidad del género humano como la
pluralidad de los estilos culturales o “las particularida-
des de las diversas culturas” (GS 54). Una auténtica vi-
sién planetaria no anula sino que implica y defiende la
pluralidad. Pero como el logro del equilibrio es precario
la asamblea recoge entre las “antinomias” (GS 56g) de la
situacién mundial el interrogante acerca del didlogo en-
tre las culturas (GS 56b).

En el posconcilio 1a relacién de la Iglesia con el mundo
cultural y social se ha pensado a partir del horizonte
englobante de la evangelizacion. La Iglesia, en AL a par-
tir de Medellin (1968) y en el mundo entero desde el Si-
nodo sobre la Justicia en el mundo(1971), amplia el con-
cepto de evangelizacién incluyendo cada vez més la ac-
cién por la promocién humana, la justicia y la liberacién.
Y el tema de la cultura, tratado por GS 53-62, reaparece
en el Sinodo sobre la evangelizacion del mundo contem-
pordneo(1974) por los aportes de obispos africanos y la-
tinoamericanos, es asumido y reformulado por Pablo VI
como evangelizacién de la cultura en Evangeli Nuntiandi
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nn. 18-20 (1975), e ingresa definitivamente a la vida de la
Iglesia latinoamericana en Puebla (1979).

La actitud de acercamiento de la Iglesia de AL hacia el
pueblo real, creyente y pobre, que comenzé por el lace-
rante nivel socioeconémico, como se notd en Medellin,
se ahondé hasta el nivel religioso recuperando las raices
de la cultura popular, retomando la tradici6n eclesial la-
tinoamericana y contribuyendo a su autoconciencia his-
térica. Puebla testimonia aquel reencuentro y esta
autoconciencia”. Ese fenémeno produjo en la conciencia
eclesial efectos de sentido originales® de los temas con-
ciliares del Pueblo de Dios, la catolicidad y la cultura. En
particular en Evangelizacion de la cultura (DP 385-443)%
al “recibir” el tema conciliar de la cu/turay la propuesta
de evangelizacion de /a cultura de EN 20 (385), que alli
se convierten en “el englobante decisivo”?. Tal recepcién
interpretativa produce efectos nuevos: ver en la cultura
el horizonte global que “abarca la totalidad de la vida de
un pueblo” (387) y asumir su evangelizacion como la gran

7 Para visiones de conjunto de Puebla: cf. H. AvessaNori, EJ futuro de
Puebla, Paulinas, Buenos Aires, 1980; L. Gera, “El Documento de Puebla.
Una visién de conjunto”, Sedos 52 (1980); J. C. SCANNONE, “Diversas
interpretaciones latinoamericanas del Documento de Puebla”, en
Evangelizacion, Cultura y Teologia, Guadalupe, Buenos Aires, 1990, 39-
58.

# Asumo la 6ptica hermenéutica de la historia efectual
(Wirkungsgeschichte) de H. Gabamer, Verdad y Método, Sigueme,
Salamanca, (1988), 370-377.

* Este capitulo es “Ja clave de articulacidnentre doctrina y pastoral, punto
neurélgico dentro del climax de Puebla”, ]. C. Scannone, Evangelizacicn,
Cultura y Teologia, Guadalupe, Buenos Aires, 1990, 55.

¥ 8. Snva, “La recepcién eclesial del capitulo sobre la cultura de la
Constitucién Pastoral ‘Gaudium et Spes’, Teologia y Vida 30 (1989),
101; también, H. Avessanori, £/ futuro de Pueb/a, Paulinas, Buenos
Aires, 1980, 69-71.

260



La Teologia Latinoamericana de la Cultura en las Visperas del Tercer Milenio

opcion pastoral (394-396*) para la Iglesia de AL, marco
para situar las opciones particulares por los pobres y los
jovenes. Para eso hace un desarrollo antropoldgico y teo-
légico de la cultura (386-393) que tiene por sujeto a los
hombres reunidos “en un pueblo” (386) y a la religién
como su zona mas profunda (389-390) de forma que “es
de primera importancia atender a la religién de nuestros
pueblos... como fuerza activamente evangelizadora”
(396). Lanocidn totalizante de cultura encabeza los otros
capitulos referidos a la promocién humana, la liberacién,
las ideologias y la politica. Y al verla como una “realidad
histérica y social” (392) genera otro efecto novedoso al
interpretar por primera vez nuestro proceso histérico
(408-443; 3-14) y reconocer a la religién como factor
configurador de nuestra identidad (412-413, 445-446)%.

La seccién Jglesia, Fe y Cultura (DP 397-407%) formula la
relacién PD-pueblos sentando el principio de encarna-
cion segln la analogia cristolégica: “La Iglesia, Pueblo
de Dios, cuando anuncia el Evangelio y los pueblos aco-
gen la fe, se encarna en ellos y asume sus culturas.
Instaura asf no una identificacién sino una estrecha vin-
culacién con ella” (400). Este encuentro entre la fe y la
cultura -nivel objetivo- es presentado a partir de la en-

3 El titulo del DP 394-396 es “Opcién pastoral de la Iglesia
latinoamericana: la evangelizacién de la propia cultura, en el presente
y hacia el futuro”, parte del capitulo que tuvo Ja mds alta votacion de la
asamblea y ningtin voto en contra.

% Este capitulo histérico-cultural es decisivo para dar la identidad
latinoamericana, que junto con la identidad cristiana provista por el
tripode doctrinal son caracteristicas del DP (J. C. SCANNONE,
Evangelizacion, Cultura y Teologia, Guadalupe, Buenos Aires, 1990,
53y 57).

* Esta seccién plantea los principios o criterios doctrinales basicos: el
conocimiento y el amor a los pueblos (DP 357-399) y el encuentro de la
fe con las culturas por la via de la encarnacién (DP 400-407).
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carnacién del PD en los pueblos -nivel subjetivo- debido
a la identificacién de la fe con su sujeto, el PD, y de las
culturas con sus sujetos colectivos, los pueblos, excluyen-
do tanto la confusién monista como la separacién
dualista. Este proceso por el que el PD “se encarna en
ellos y asume sus culturas” es visto como una asuncion
redentora de las culturas, ya que “permanece vélido, en
el orden pastoral, el principio de encarnacién formulado
por san Ireneo: ‘Lo que no es asumido no es redimido””
(400). Antes que Puebla el Concilio rescat el lema
patristico en clave misionera: “Los Santos Padres procla-
man constantemente que no estd sanado lo que no ha
sido asumido por Cristo” (“non esse sanatum quod
assumptum a Christo non fuerit”) (AG 3b)*. Por lo que
sabemos, sin negar que tal idea aparezca en Ireneo, esta
formulacién se debe a San Gregorio de Nacianzo, quien
dijo: “Lo que no es asumido no es redimido”®. En el de-
creto Ad Gentesla relacion entre las iglesias locales y las
culturas de los pueblos se mira “ad instar oeconomiae
Incarnationis” (AG 22a). Desde que el Hijo de Dios “mar-
ché por los caminos de la verdadera Encarnaciéon” (AG
3b) el principio de encarnacion es un critetio permanen-
te de valor eclesioldgico y pastoral.

Para el DP e/ pueblo (386, 444) es el sujeto concreto de la
cultura y la religién. La vinculacién y la analogia entre el
PD y el pueblo aprovechan la madura reflexion de Pue-

*Enlan.15de AG 3 se citan varios textos de Padres entre los que no se
encuentra San Ireneo.

* San Gregorio escribid: “To gar aproslépton atherapeuton” en Epist
101, PG 37, 181, texto si citado en AG 3n.15. Tomo el texto de H. U. von
BALTHASAR, Theodramatik11/2, Johannes, Einsiedeln, 1978, 219: “Was
nicht {ibernommen wird, wird nicht gerettet”.
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bla acerca de la religiosidad popular (444-469)* al afir-
mar que “la religién del pueblo latinoamericano, en su
forma cultural més caracterfstica, es expresion de la fe
catdlica” (444) y por eso “en cuanto contiene encarnada
la Palabra de Dios, es una forma activa con la cual el
pueblo se evangeliza continuamente a si mismo” (450).
El DP concibe al pueblo con una postura de sintesis y
conciliacion entendiendo pueblo en la doble acepcién que
ha recibido a lo largo de los afios y estudios anteriores.
La doble dimensién cultural y social une al pueblo y a
los pobrestanto cuando se dice que la cultura popular es
“conservada de un modo mas vivo y articulador de toda
la existencia en los sectores pobres” (414) como cuando
se sostiene que la piedad popular “vivida preferentemen-
te por los ‘pobres y sencillos’ (EN 48) pero abarca todos
los sectores sociales y es, a veces, uno de los pocos vin-
culos que retine a los hombres de nuestras naciones poli-
ticamente tan divididas” (447).

Hay que leer en forma correlativa” Evangelizacion y re-
ligiosidad populary Opcion preferencial por los pobres
(1134-1165)%, donde los Obispos, renovando la “clara y
profética gpcidn preferencial y solidaria por los pobres”
(1134) de Medellin, reconocen que “la inmensa mayoria

% 7. Aruenpe Luco, “Religiosidad popular en Puebla: La madurez de
una reflexién”, en Puebla: Grandes Temas. I Parte, Paulinas, Bogota,
1979, 235-266.

¥ Integramos en la opcidn pastoral de la evangelizacién de la cultura
(DP 394) la gpcidn preferencial por los pobres (DP 1134). No notamos
esta voluntad integradora cuando se pone el “niicleo central” y el
“principio interpretativo” del DP en la opcién por los pobres, ligando
la cuarta parte a la primera y salteando la segunda acerca de la cultura.
¥ G. Gurerrez, “Pobres y Liberacion en Puebla”, Piginas 4 (1979), 1-
32.
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de nuestros hermanos siguen viviendo en situacién de
pobreza y aun de miseria que se ha agravado” (1135). La
predileccién de Dios manifestada en la identificacién de
Jestis con los pobres (1143) motiva “el compromiso evan-
gélico de la Iglesia, (que) como ha dicho el Papa, debe
ser como el de Cristo: un compromiso con los mas nece-
sitados” 1141). El DP no los ve sélo como “los primeros
destinatarios de la misién” (1142) sino también como
sujetos activos en la Iglesia: “El compromiso con los po-
bres y los oprimidos y el surgimiento de las Comunida-
des de Base han ayudado a la Iglesia a descubrir el po-
tencial evangelizador de los pobres, en cuanto la inter-
pelan constantemente, llaméndola a la conversién y por
cuanto muchos de ellos realizan en su vida los valores
evangélicos de solidaridad, servicio, sencillez y disponi-
bilidad para acoger el don de Dios” (1147). Puebla reco-
noce la dignidad de Jos pobres en la Iglesia, pues ella
debe ser “auténticamente pobre, abierta a Dios y al her-
mano, siempre disponible, donde los pobres tienen ca-
pacidad real de participacién y son reconocidos en su
valor” (1158).

El Papa Juan Pablo I ha hecho de la cultura un tema
central de su Magisterio. Ha desarrollado un concepto
antropolégico de cultura sostenido en la dignidad del
hombre y pensado a partir de su sujeto, tanto individual
(la persona) como colectivo (la nacién). Ha creado el Pon-
tificio Consejo para la Cultura al servicio de la defensa
del patrimonio cultural, el didlogo entre las culturas y la
evangelizacién de la(s) cultura(s)®. En sus viajes a AL se

¥ Carta del 20/5/1982 y discursos anuales al Pontificio Consejo para la
Cultura. Al respecto cf. H. Carrier, Evangile et Cultures. De Leon XIIT
a Jean Paul IT, Libreria Editrice Vaticana - Mediaspaul, Parfs, 1987.
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ha reunido con representantes del mundo de la cultura y
ha dejado una rica ensefianza sobre el tema*. Ha intro-
ducido y desarrollado la nocién de inculturaciort' como
una dimensién del misterio de la encamnacion (CT 53) de
la Iglesia en los pueblos y de la introduccién de éstos en
el PD: “la inculturaci6n es la encarnacién del Evangelio
en las culturas autdctonas y, al mismo tiempo, la intro-
duccién de éstas en la vida de la Iglesia” (SA 21). Esta
comprensién le ha ayudado a proponer la nueva evan-
gelizacion de la cultura de los pueblos de AL y del mun-
do (ChL 34-35, 44, 64; RMi 2, 33, 52-54). Por eso formuld
el tema de S. Domingo como Nueva Evangelizacion, pro-
mocion humana y cultura cristiana.

El concepto inculturacion evolucioné mucho en el
posconcilio, especialmente después del sinodo de 1974.
Si en 1979 Juan Pablo II todavia usaba como sindénimos
los neologismos “aculturacién” e “inculturacién” (CT
53a), luego el lenguaje eclesial ha dejado al primero jun-
to a “endoculturacién” y “transculturacién”- para desig-
nar los contactos e intercambios entre personas y grupos
de culturas distintas, prefiriendo el segundo para las re-
laciones entre e/ Evangelio y las culturas. ¥ste se carga
de un neto contenido teolégico derivado del misterio de
la Encarnacién haciendo de inculturacién y encarnacién
voces intercambiables, pues “la inculturacién prolonga
ala Encarnacién en la historia de los pueblos”#. Aunque

* Discursos al mundo de la cultura en Rio de Janeiro (1980), Quito
(1985), Medellin (1986), Santiago de Chile y Buenos Aires (1987),
Montevideo, Santa Cruz y Lima (1988), México (1990).

' H. CaRRIER, Evangile et Cultures. De Leon XTIl a Jean Paul I, Libreria
Editrice Vaticana - Mediaspaul, Paris, 1987, 117-205.

2 H. CaRRIER, Evangile et Cultures. De Leon XIII a Jean Paul I, Libreria
Editrice Vaticana - Mediaspaul, Paris, 1987, 151.
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no puede tratarlo aqui comprendo la inculturaciéon como
misterio de encarnacién e intercambio.

La teologia posconciliar ha recogido el lenguaje
magisterial en una vasta literatura sobre la inculturacién®.
Indico sblo la dialéctica entre evangelizacion e
inculturacion porque sin evangelizacién no hay
inculturacién y sin inculturacién no hay evangelizacién.
“Podria resumirse el proceso de inculturacién como una
doble y reciproca apropiacion entre Evangelio y cultu-
ra”*. Por la “evangelizacion de la cultura” aquel se en-
carna en ésta dandole el sentido udltimo de la realidad.
Por la “inculturacién del Evangelio” la cultura se apro-
pia de aquel y lo reexpresa. Si la evangelizacién pone el
acento en el proceso “descendente” por el que se renue-
va evangélicamente la cultura la inculturacién acentia
el “ascendente” por el que la cultura asume el Evangelio
y el Evangelio asume la cultura. Si en la evangelizacién
el Evangelio cuestiona a la cultura en la inculturacién la
cultura cuestiona a la Iglesia. Este tinico y doble proceso
lo lleva adelante la jglesia Jocal, el “sujeto primario”® de
la evangelizacién y la inculturacién como “iglesia encar-

© Aqui indico sélo los trabajos de N. Stanpaert, “L’histoire d’un
néologisme. Le terme inculturation dans les documents romains”,
Nouvelle Revue Théologique 110 (1988) 555-570; A. Do Carmo
Cheuiche, “Marco de referencia actual sobre la problemitica de la
inculturacién”, Medellin 60 (1989) 435-449; Comisién Teolégica
Internacional, “La foi et V'inculturation, Documentation Catholique 1980
(1989) 281-289; Scheurer 1983, 251-259; Torres Queiruga 1983, 471-480.
# A. Do Carmo CHEUICHE, “Evangelizacion de 1a cultura e inculturacién
del Evangelio. Proceso y Praxis”, en Sociedad Argentina de Teologia,
Teologia y praxis pastoral, Paulinas, Buenos Aires, 1988, 136.

* A. Roest Croruius, “What is so new about Inculturation? A concept
and its Implications”, Gregorfanum 59 (1978), 736.
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nada en el pueblo”. Su finalidad es realizar /a fe en /a
cultura e incorporar Ja cultura a la fe, pues “la sintesis
entre cultura y fe no es sélo una exigencia de la cultura
sino también de la fe... una fe que no se hace cultura es
una fe no plenamente acogida, no enteramente pensada,
no fielmente vivida”¥.

El Papa comprende a la inculturacién como la encarna-
cion del Pueblo de Dios en los pueblos y como la asun-
cion de los pueblos en el Pueblo de Dios. Ese proceso
uno y doble hace que el PD sea “inculturado” y que el
pueblo sea “evangelizado”, volviéndose de algtin modo
“cristiano” y “eclesial”. “Por la inculturacién la Iglesia
encarna el Evangelio en las diversas culturas y, al mismo
tiempo, introduce a los pueblos con sus culturas én su
misma comunidad” (RM 52c). Rige aqui un principio de
introduccion de los pueblos en el PD, introduciendo su
propias formas culturales. La inculturacién tiende a “ma-
nifestar la propia experiencia cristiana en manera y for-
ma originales, conformes con las propias tradiciones cul-
turales, con tal de que estén siempre en sintonia con las
exigencias objetivas de la misma fe” (RM 53b). Un valor
de la inculturacién es que, considerando al hombre bajo
una modalidad particular, particulariza culturalmente a
la Iglesia en un pueblo determinado y asi refleja necesa-
riamente a la Jglesia bajo una modalidad particular. Las
diversas tentativas de ser hombre y de ser pueblo se tra-
ducen asi en diversos modos de ser cristiano y de ser
Iglesia. Esto se anuda a la cuestion del componente cul-

* A. Rogst CroLLus, “What is so new about Inculturation? A concept
and its Implications”, Gregorianum 59 (1978), 728.

¥ JuaN Pasro I, Carta de Constitucién del Pontificio Consejo para la
Cultura20/5/1982, 2. Cf. AAS 74 (1983) 683-688.
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tural de las iglesias particulares que no es posible tratar
aqui. Una inquietud constante de L. Gera y un tema sig-
nificativo para seguir pensando hacia el 2000 es /a fiso-
nomia propia de la Iglesia de A. Latina.

Habria que completar esta sintesis del Magisterio recien-
te sobre la cultura con la doctrina de Santo Domingoso-
bre la inculturaciéon®. Esa Conferencia dedica un capitu-
lo de su segunda parte al tema (DSD 228-286). Por lo que
aqui interesa destacamos sélo algunos elementos: 1) la
novedosa expresion evangelizacion inculturada (15, 243,
297, 302) que sintetiza lo visto anteriormente; 2) el fun-
damento cristolégico de la inculturacién en los misterios
de Navidad, pascua y pentecostés (230, 243, 248, 254); 3)
el llamado a la nueva evangelizacién de la cultura mo-
derna y posmoderna, sobre todo en la gran ciudad (24,
252-262); 4) el nexo entre inculturacién y liberacién®; 5)
la exigencia de inculturar a la misma teologia (33).

# 7. C. ScanNONE, “La inculturacién en Santo Domingo”, Stromata 49
(1993) 29-53; J. AvuEnnE Luco, Santo Domingo. Una mocion del Espiritu
para América Latina, Patris, Santiago de Chile - Buenos Aires, 1993, 268-
269y 274-275.

* DSD 243: “ Una meta de la Evangelizacion inculturada serd siempre
la salvacion y liberacion integral de un determinado pueblo o grupo
humano, que fortalezca su identidad y confie en su futuro especifico,
contraponiéndose a los poderes de la muerte, adoptando la perspectiva
de Jesucristo encarnado, que salvé al hombre desde la debilidad, la
pobreza y la cruz redentora. La Iglesia defiende los auténticos valores
culturales de todos los pueblos, en especial de los oprimidos, indefensos
y marginados ante la fuerza arrolladora de las estructuras de pecado
de la sociedad moderna”.
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2.2. Desarrollo de la teologia

Hace tiempo escribi que la originalidad teolégica latinoa-
mericana se expresa en que sus dos grandes temas son
liberacion y cultura. En el enunciado de ambos temas late
una voluntad de afirmacién de nuestro pueblo que es, en
general, creyente, pobre y mestizo. Sintetizo y prolongo
libremente la teologia latinoamericana en torno a los te-
mas del pueblo y la cultura, para terminar atendiendo a
su reflujo sobre la misma teologia de la liberacién.

2.2.1. La teologia del pueblo

2.2.1.1. Resumen historico

En otra parte he mostrado el destino de los distintos con-
ceptos pueblo y Pueblo de Dios en la teologia latinoame-
ricana®. La Iglesia latinoamericana en su conjunto ha
captado la riqueza del tema conciliar del PD y la
eclesiologfa latinoamericana en sus distintas vertientes
ha desplegado algunos de sus significados y valores. En
torno a la categoria PD “se esta esbozando un capitulo
importante del pensamiento teolégico latinoamericano”.
En este proceso jugé un rol importante la recepcion lati-
noamericana de la acfitud conciliar de apertura al mun-
do y por tanto al redescubrimiento de nuestro pueblo en

*C.GaL, "La Recepcién Latinoamericana de la Teologia Conciliar del
Pueblo de Dios", Medellin 86 (1996), 96-104.

' A. Quiroz MacaNa, Eclesiologia en Ia Teologia de la Liberacion,
Sigueme, Salamanca, 1983, 154. Este autor dice que PD es “una de las
categorias biblicas mas queridas”; A. Quiroz MaGaria, “Eclesiologia en
la Teologia de la Liberaci6n”, en L. ELLacuRIa - J. SosrRINO, Mysterium
Liberationis, t. 11, Trotta, Madrid, 1990, 263.
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todas sus dimensiones, con sus pobrezas y sufrimientos,
pero también con sus valores y riquezas culturales, so-
bre todo afectivas y religiosas. Esto permiti6 a partir de
Medellin recuperar el concepto conciliar desde nuestras
concretas circunstancias. Se dio asf una interesante dia-
léctica histérica por la que, siendo fiel al Concilio, 1a Igle-
sia se abre al mundo de AL y gracias al encuentro con su
pueblo se comprende mejor como PD, desplegando de
un modo original las virtualidades contenidas en ese ti-
tulo biblico-conciliar.

Puebla ensefia la presencia del PD universal en la histo-
ria de nuestros pueblos (DP 4, 234, 237, 400) y retoma la
eclesiologia conciliar dando un relieve especial a la idea
del PD peregrino entre nuestros pueblos (DP 232, 254,
267). En ese marco sefiala hechos que en tiempos de Me-
dellin ayudaron a nuestra autoconciencia como D uni-
versal y encarnado. “El Concilio aconteci6 en un momen-
to dificil para nuestros pueblos latinoamericanos. Afios
de problemas, de biisqueda angustiosa de la propia iden-
tidad, marcados por un despertar de las masas popula-
res y por ensayos de integracidn latinoamericana, a los
que precede la fundacién del CELAM (1955). Esto ha
preparado el ambiente catdlico para abrirse con cierta
facilidad a una Jglesia que también se presenta como
Pueblo. Pueblo universal que penetra los demdas pueblos
para ayudarlos a hermanarse y crecer hacia una gran
comunién, como la que América Latina comenzaba a vis-
lumbrar. Medellin divulga la nueva visién antigua como
la misma historia biblica (LG 9)” (DP 233).

Puebla dird que Medellin asimila este titulo para impul-
sar un nuevo estilo eclesial mas comunitario: “La visién
dela Iglesia como Pueblo de Dios aparece ademas, nece-
saria para completar el proceso de transito acentuado en
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Medellin, de un estilo individualista de vivir la fe a la
gran conciencia comunitaria a que los abri6 el Concilio”
(DP 235). La dindmica que generé Medellin en la Iglesia
de AL acentuara su compromiso con el pueblo y ese senti-
do comunitario preparando la madurez de Puebla. El pro-
ceso eclesial y teoldgico que va de Medellin a Puebla sera
clave para la revalorizacion teolégica y pastoral del PD.

Puebla expresa la vinculacién entre el PD y los pueblos,
en la huella del Concilio, /igando catolicidad a encarna-
cion: “La Iglesia es un Pueblo universal... no se constitu-
ye por raza, ni por idioma, ni por particularidad huma-
na alguna. Nace de Dios por la fe en Jesucristo. Por eso
no entra en pugna con ningtin otro pueblo y puede en-
carnarse en todos, para introducir en sus historias el Rei-
no de Dios. Asi ‘fomenta y asume, y al asumir, purifica,
fortalece y eleva todas las capacidades, riquezas y cos-
tumbres de los pueblos en lo que tienen de bueno’ (LG
13b)” (DP 237). Esta reinterpretacion de la relacion Igle-
sia-Mundo como encarnacion del PD en la historia de
los pueblos no se queda en un enunciado tedrico sino
que se verifica histéricamente. Al referirse al pasadodice:
“La Evangelizacién es la misién propia de la Iglesia. La
historia de la Iglesia es, fundamentalmente, la historia
de la Evangelizacién de un pueblo que vive en constante
gestacion, nace y se inserta en la existencia secular de las
naciones” (4). Y también en el presente: “Después de
Medellin nuestros pueblos viven momentos importan-
tes de encuentro consigo mismos, redescubriendo el va-
lor de su historia, de las culturas indigenas y de la reli-
giosidad popular. En medio de ese proceso se descubre
la presencia de este ofro pueblo que acomparia en su his-
toria a nuestros pueblos naturales” (234). Esta
interpenetracion es base de un intercambio: “Y se comien-
za a apreciar su aporte como factor unificador de nues-
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tra cultura, a la que tan ricamente ha fecundado con sa-
via evangélica. La fecundacién fue reciproca, logrando
la Iglesia encarnarse en nuestros valores originales y de-
sarrollar asf nuevas expresiones de la riqueza del Espiri-
tu” (234).

Pero aqui no podemos detenernos en el estudio del polo
Pueblo de Dios-fe sino que se nos ha pedido analizar al
polo pueblo-culturay a eso nos dedicamos, aunque es
imposible evitar algunas reflexiones comparativas en base
a la analogia entre ambas realidades. Revisar la literatu-
ra acerca del PD nos muestra que la reflexién se ha he-
cho desde dos concepciones del pueblo. como pueblo-
clase en el horizonte socio-analitico de la iglesia popular
y como pueblo-nacién en el horizonte histérico-cultural
de la pastoral popular®. Sin contraponer demasiado
ambas lineas, porque tienen aspectos comunes, y sin mi-
nimizar ingenuamente sus diferencias, porque son dis-
tintas; sin limitarlas a sus concepciones socioldgicas o fi-
loséficas del pueblo, porque hacen teologfa, y sin redu-
cir sus aportes a la relacién Iglesia-Mundo, porque toman
muchos aspectos de la Iglesia; es necesario exponer sus
contenidos al entender /a analogia entre el pueblo y el
PD. Scannone, que sigui6 la relectura inculturada del
concepto PD en las experiencias eclesiales de la pastoral
popular en la Argentina y de las comunidades de base
en el Brasil mostrando ha expuesto Jas convergencias y
las djvergencias de sus eclesiologias en la comprensién

$2]. C. ScanNonE, Teologia de la Liberacion y praxis popular. Aportes
criticos para una teologia de la liberacion, Sigueme, Salamanca, 1976,
66-67; Equipo de Teélogos de la CLAR, ;Qué es el Pueblo?, Pastoral
Popular30(1979), 72-78; L. MAuboNaDO, Introduccion a la Religiosidad
Popular, Sal Terrae, Santander, 1985, 29-33.
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que tienen del pueblo, socio-analitica o histdrico-cultu-
ral, y en la transposicién analégica que hacen a la nocién
de PD .

Con respecto a la comprensiéon filoséfica y socioldgica
del pueblolas coincidenciasson: 1) ambos conceptos son
histéricos y hacen referencia a la identidad histdrica de
un sujeto colectivo; 2) su eje articulador lo forman los
pobres y oprimidos. Las divergencias son: 1) unos, sin
negar las oposiciones, privilegian la unidad de la nacién
en torno a un proyecto de bien comiin mientras que otros
ponen el acento en el conflicto de clases (y etnias) opri-
midas con las opresoras por intereses materiales e ideo-
légicos contrarios; 2) para unos el pueblo se constituye
por la participacién en una misma conciencia colectiva
en base a experiencias histéricas y a valores comunes
mientras que para otros “resulta” de la concientizacién
politica y la organizacién comunitaria. Cada uno alber-
ga un riesgo: populismo o clasismo.

Ambas lineas entienden a la comunidad del pueblo como
una realidad historica con una identidad en devenir. Esto
dificulta una “idea clara y distinta” porque las analogias
reales son multiples en razén de la diversidad de pue-
blos y de sus variaciones en la historia. Por esta comple-
jidad, que en el limite roza la equivocidad, ciertas co-
rrientes de las ciencias sociales la han tildado de ser no-
cientifica, menos precisa que los conceptos analiticos y
proclive a la manipulacién ideolégica. Ademés pueblo
es una categoria historica que ha variado mucho. L. Boff
registré cinco sentidos: filoséfico-juridico cldsico;

# 1. C. ScanNoNE, Evangelizacion, Cultura y Teologia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1990, 258-262.
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antropoldgico-cultural moderno; politico, sea global o
sectorial; socio-histérico populista; y socio-analitico. Este
tiltimo ve al pueblo como “resultado” y asi lo constituye
en una “categoria realmente socioldgica”*. La idea mo-
derna de pueblo tiene una larga historia en la moderni-
dad, en la que al menos se distinguen tres sentidos den-
tro de tres contextos diferenciados: el politico de la revo-
lucién francesa, el cultural del movimiento romantico y
el socialde las luchas sociales y nacionales®. Tal polisemia
no lleva de si a sentidos excluyentes sino que pueden ser
complementarios.

El pueblo es una unidad de muchos que se realiza por
muchos factores. Por eso integro los distintos sentidos
histéricos como dimensionesde esa realidad tinica y plu-
ral en la que se da lo politico-institucional, lo histérico-
cultural y lo socio-econémico. La dimensién politica alu-
de al pueblo de ciudadanos que es la fuente de la sobera-
nia del Estado, se estructura en un régimen republicano
y democriético e incluye la dialéctica entre el pueblo y el
Estado. La dimensién cultural lo considera a partir del
espiritu del pueblo -idiosincracia, estilo, caracter o ge-
nio- que configura su identidad previa a toda organiza-
cién y que surge de compartir un bien cultural comin.
Tal concepcién incluye el momento politico porque “el
pueblo-nacién es una comunidad de hombres reunidos
en base a la participacién de una misma cultura y que,
histéricamente, concretan su cultura en una determina-

* L. Bor¥, ... YlaIglesia se hizo Pueblo. Fclesiogénesis’: La Iglesia que
nace de Ia fe del Pueblo, Sal Terrae, Santander, 1986, 57. Se sabe que la
categoria “resultado” tiene para Boff un lugar central aun en
eclesiologia.

% G. AMENGUAL, “Sobre la nocion de Pueblo”, Sistema 48 (1982), 87-103.
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da voluntad o decisién politica”*. La dimensién
socioecondmica se acentud en los tltimos siglos. Con la
revolucidn industrial, la cuestién social y la clase obrera
emerge el pueblo real oculto detras de la ciudadania bur-
guesa entendido como masas populares o incluso, en el
marxismo, como bloque social de los oprimidos. Con el
movimiento anticolonial, la emergencia de los pueblos
pobres y las luchas de liberacién nacional la nocién se
desliza a las mayorias nacionales y populares. Entonces
se privilegia la lucha nacién-imperio ante la contradic-
cién burguesia-proletariado superando el esquema mar-
xista, insertando al pueblo-clase en la causa del pueblo-
nacién y destacando lo nacional sobre lo sectorial.

En perspectiva eclesioldgica sélo podemos observar aqui
que, seguin la dimension que se destaque, se condiciona-
ra positiva o negativamente el presupuesto racional que
se presta para que la luz propia de la fe elabore
teologicamente el término “Pueblo de Dios”. Pensar al
PD “desde el pueblo” significa no sélo reconocer su sen-
tido global como unidad de muchos sino consignar en
cada dimensién las semejanzas y desemejanzas corres-
pondientes. Esto implica destacar los valores positivos
de la analogia e indicar las reducciones negativas de las
que es objeto el concepto PD, porque no siempre se de-
puran bien las analogfas. Se suelen sefialar dos reduccio-
nes correlativas a las dimensiones politicas y sociales del
pueblo: la de una “iglesia democrética” en algunos auto-
res de la contestacién europea y la de una “iglesia popu-
lar” en otros de la liberacién latinoamericana. Desde las

% L. Gera, “Pueblo, religién del Pueblo e Iglesia”, en CELAM, Jglesia y
Religiosidad Popular en América Latina, Documentos CELAM 29,
Bogota 1977, 266.
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tres dimensiones del pueblo se puede considerar otro
peligro posible en el enfoque cultural. Entonces hay que
advertir los riesgos de reduccién politica a una iglesia
democrdtica, de reduccién cultural a una iglesia nacio-
naly de reduccién socioeconémica a una iglesia clasista.
El término iglesia popular, que normalmente designa una
iglesia de clase, puede usarse diversamente segiin se mire
al pueblo desde uno de los tres factores mencionados. Al
no poder desplegar aqui esas analogias remito a los tra-
bajos en los que lo hice analitica” o sintéticamente®.

2.2.1.2. Inteligencia sistematica

El pueblo es una comunidad de hombresy como tal una
cierta unidad de muchos que conjuga multiplicidad y
unidad. La relacién entre la persona y el pueblo, forma
particular del binomio individuo-sociedad, es una expre-
si6n del problema mds general de la dialéctica entre lo
uno y lo multiple. Ambos binomios se cruzan ya que la
persona puede ser concebida como un uno y la sociedad
como un muiltiple, pero también el pueblo puede ser en-
tendido como una unidad que retine una multitud de
individuos. Gera, en la mejor tradicién tomista, dice que
en el pueblo se unen la dimensién de la pluralidad, que
pertenece a la cantidad y a la materia, y la unidad que

7 C. Gawu, El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad,
encarnacion e intercambio en la eclesiologia actual, Tesis para el
Doctorado en Sagrada Teologia, Facultad de Teologia, PUCA, Buenos
Aires, 1993, 291-305.

** Antes (en una reunién del CELAM de 1989) cf. C. GaLL, “La Iglesia
como Pueblo de Dios”, en Eclesiologia. Tendencias Actuales,
Documentos CELAM 117, Bogotd, 1990, 110-112; ahora cf. C. Gauy,
1996, 100-104.
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hace a la calidad y a la forma. El pueblo es un modo de
relacién por el cual “muchos” son como “uno”*. Una
“forma comun” realiza una cierta unidad de orden (unitas
ordinis) entre “muchas” personas de “un” pueblo. La
multitud de personas es su causa material y la unidad de
orden es el elemento formal®. El pueblo es “una multi-
tud de hombres comprendidos bajo cierto orden”®. La
unidad de la multitud es lo formal del pueblo®. Es una
unidad de orden como la forma de una multitud orde-
nada(forma multitudinis ordinatae) en la medida en que
una misma forma inhiere en muchos®.

Un pueblo, como unidad de muchos, es una cierta
totalidad. Santo Tomédsasumi6 la doctrina aristotélica
segiin la cual una comunidad es como un todo y los
ciudadanos son como las partes®. Esta totalidad social

¥ ST 1, 11, 3: “Melius enim multa reducuntur in unum ordinem per
unum, quam per mulfa: quia per se unius unum est causa, et multa
non sunt causa unius nisi per accidens, inquantum scilicet sunt aliquo
modo unum’”.

® B. D. Dk 1a Soujeote, “Societé et ‘comunion’ chez Saint Thomas
d’Aquin. Etude d’ecclésiologie”, Revue Thomiste 90 (1990), 591.

8 ST 1, 31, 1 ad 2um: “nomen collectivum duo importat, scilicet
pluralitatem suppositorum, et unitatem quandam, scilicet ordinis
alicuius: populus enim est multitudo hominum sub aliguo ordine
comprehensorum’” (I-11, 17, 4,111, 8, 1, ad 2um).

STII-L, 42, 2: ...unitati multitudinis, idest popull, civitatis vel regni”.
88T, 39, 3: “In creaturis autem non invenutur una forma in pluribus
suppositis nisi unitate ordinis, ut forma multitudinis ordinatae. Unde
nomina significantia talem formam, si sint substantiva, praedicantur
de pluribus in singulari: non autem si sind adiectiva. Dicimus enim
quod multi homines sunt ‘collegium vel exercitus aut populus’: dicimus
tamen quod plures homines sunt ‘collegiat!”.

& ST II-11, 58, 5: “Manifestum est autem quod omnes qui sub
communitate aliqua continentur comparantur ad communitatem sicut
partes ad totum. Pars autem id quod est totius est; unde et quodlibet
bonum partis est ordinabile in bonum totius”
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se unifica como pueblo al tener el mismo bien comuirf®.
El mismo fin querido en comtin ordena y unifica a los
individuos en un pueblo. Este es un todo de ordenen
el que cada parte tiene su autonomia y concurre al
bien de todos. Lo que caracteriza al pueblo no es una
mera suma de sus partes sino un principio formal que
les unifica y totaliza. El todo es lo determinante y las
partes son para el todo como la materia para la forma.

La reflexién precedente sobre el pueblo como
“totalidad” nos lleva a considerarlo como una persona
global o sujefo colectivo. Las ideas de unidad,
comunidad y totalidad indican que el pueblo es “un
cierto conjunto que se concluye en si, que se completa
y totaliza, vale decir, que resulta ser ‘un’ todo, ‘un
sujeto” que se autosustenta en si mismo y se
autodetermina. Es una persona moral o social’®.
También Maritain aplica las nociones de
“personalidad moral” o “sujeto colectivo” al pueblo
“porque es un conjunto de personas individuales
reales y porque su unidad en cuanto todo social deriva
de una comtin voluntad de vivir juntos que tiene su
origen en esas personas individuales reales”?. El
Pueblo es un auténtico nosotros.

El nosotros-pueblo no debe interpretarse como un
super-yo colectivo ni trascendental ni absoluto, una
esencia supraindividual o una hipéstasis
suprapersonal, una entidad organica y ontoldgica, una
totalizacién légico-real que deviene en un poder
totalitario. El holismo concibe al pueblo como una
unidad homogénea; absolutiza los elementos

€ ST I-11, 105, 2: “Populus est coetus multitudinis juris consensu et
utilitatis communione sociatus”.

L. Grra, “Pueblo, religion del Pueblo e Iglesia”, en CELAM, Iglesia y
Religiosidad Popular en América Latina, Documentos CELAM 29,
Bogota 1977, 265.

¥ J. Marrtan, E] hombre y el Estado, Encuentro, Madrid, 1983, 30 n. 1.
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armoénicos desconociendo disidencias; salva la
unanimidad y la uniformidad del “alma popular”
suprimiendo la heterogeneidad. En la dialéctica
individualidad-colectividad, cuando se niega al polo
individual, el polo colectivo termina por convertirse
en aquello mismo que niega, en el individuo 1inico y
absoluto del lider que encarna peligrosamente el
espiritu del pueblo.

Un pueblo es un sujeto colectivo o una comunidad de
sujetos que se retinen en una conciencia colectiva (EN
18, DP 387, MDi 25b) al compartir las mismas experien-
cias, creencias, ideas, mentalidades, aspiraciones y valo-
res. Indica la confluencia de conciencias personales en
los mismos bienes o valores poseidos en comun como
objetos o fines colectivos. Hay que cuidarse de hipostasiar
esta “conciencia colectiva” como si fuera “una mentali-
dad totalizante que absorbe la conciencia de las perso-
nas”®, Pero hay que afirmar /a personalidad o subjetivi-
dad social del pueblo no sélo ante los peligros cruzados
del individualismo o del colectivismo modernos sino tam-
bién ante una cierta postmodernidad, casi premoderna o
antimoderna, que declama el ocaso del sujetojunto con
la “muerte del hombre”, radicalizando la polémica entre
el humanismo (individualista existencialista y colectivista
marxista) y el antthumanismo estructuralista®. Inmerso
en un conjunto de estructuras y sometido a un manojo
de fuerzas el sujeto se vuelve objeto: ya no es el persona-
je que domina la escena sino que “es la escena la que se

% H. Carrier, Lexique de la Culture. Pour I'analyse culturelle &
linculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, 84. En las
paginas 83-86 de su Lexique de Ja culture, Carrier analiza esta expresion.
®].L.Rurz e LA PENA, Las nuevas antropologias, Sal Terrae, Santander,
1983, 17-18 y 204-207.
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ha vuelto protagonista””. Una cultura que descree de
todo “meta-relato histérico” y que fragmenta a todo “ac-
tor social” terminando reduciendo a insignificancia las
nociones clasicas de persona y pueblo.

El pueblo es una comunidad de historia, cultura y desti-
no. Muchas personas forman un pueblo, en el seno de
una experiencia histdrica, al participar un mismo éthos
cultural y al compartir una misma voluntad de convi-
vencia, capaz de proyectar un destino comun. Para la
escuela argentina el pueblo ha de ser visto como el sujeto
de una historia, una cultura y un destino. Este sujefo co-
lectivo es, principalmente, un sujefo historico y cultural
que “porta” un peculiar modo de ser que se realiza his-
téricamente desde un pasado y hacia un futuro. Por eso
Gera liga los temas de pueblo, conciencia, identidad y
cultura. Sujeto de la cultura es el hombre pero no toma-
do en general sino “los hombres reunidos en un pueblo””’.
Por eso “el puebloes el sujeto de la cultura””. La cultura
son los hombres reunidos en un pueblo como sujeto de
una conciencia comtn. Al participar de la misma cultura
unos hombres se autoidentifican como miembros del
mismo pueblo. Por eso la cultura consiste en la
autoidentificacién que un pueblo hace de si como un
sujeto colectivo particular, diferente de otros pueblos. De

7 H. ManDrIONI, “Prolegémenos para una antropologia filoséfica en la
época actual”, en Sociedad Argentina de Filosofia, /V Congreso
Nacional de Filosofia. Actas, t.1, Cérdoba, 1991, 37.

7' L. Gera, “El Documento de Puebla. Una visién de conjunto”, Sedoi
52 (1980), 46; cf. Del mismo autor “Fi Hombre y su cultura en Puebla y
en el pensamiento de Juan Pablo I1”, Sedoi 63 (1982), 5-26; "Religi6n y
Cultura. El didlogo del Cristianismo con la Cultura Moderna”, Sedos
86/87 (1985), 16-21.

2 L. Gera, “Evangelizacién de 1a Cultura”, Sedos 40 (1979), 18.
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esta forma “pueblo” y “cultura” se vuelven sindnimos
de identidad colectiva. También “nacién” y “nacionali-
dad” pueden expresar la misma idea, en el sentido de
“una unidad moral nacional’”, desprovista de un pathos
nacionalista.

La teologia del pueblo ve a los pobres como e/ corazon
del pueblo. El nexo semantico, histérico y ontolégico que
liga los dos significados del pueblo -comunidad histéri-
ca, cultural y politica por un lado, y conjunto de los sec-
tores mayoritarios pobres por otro- nos lleva a afirmar
que el pueblo como gran sujeto colectivointegra explici-
ta y preferentemente a los pobres como sujeto popular
privilegiado. Los humildes, predispuestos a la actitud
ética de vivir “con mds intensidad la comunién en un
pueblo””, son un sujeto social destacado, mas alld de su
efectiva organizacién comunitaria e histérica. La misma
cultura popular, lo que es “comiin” a un pueblo, se ma-
nifiesta de un modo més transparente en los pobres que
solo son “Juan Pueblo”. Tal predileccién por el pobre,
que segin G. Gutiérrez tiene por fundamento el amor
preferencial de Dios, es comtn a las distintas corrientes
teoldgicas de AL y no procede de un factor sociolégico
sino teoldgico y ético’™. Por eso ser “pueblo” indica no
s6lo un hecho sino que define un valor que ha de ser
vivido por todos.

Y. ConGar, Santa Iglesia, Estela, Barcelona, 1965, 105 n. 11.

7 L. Gera, “Pueblo, religién del Pueblo e Iglesia”, en CELAM, glesia y
Religiosidad Popular en América Latina, Documentos CELAM 29,
Bogota 1977, 269.

7 L. Gera, “Pueblo, religién del Pueblo e Iglesia”, en CELAM, glesia y
Religiosidad Popular en América Latina, Documentos CELAM 29,
Bogota 1977, 269; L. Boff, Eclesiogénesis. Las comunidades de base
reinventan la Iglesia, Sal Terrae, Santander, 1979, 63.
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En resumen vemos al pueblo como una realidad
pluridimensional a partir de tres gfes: cultural, politico y
social. Con Gera y Scannone afirmamos que el pueblo es
una comunidad de hombres congregados por diversos
aspectos pero sobre todo por la misma cultura. Es una
comunidad bisicamente culturalque concreta su unidad
en una determinada voluntad politica de convivencia y
en la realizacion de un mismo bien comtin y en cuyo seno,
por la diferenciacién socioeconomica, se destacan de un
modo preferente la multitud de los pobres.

Esta triple dimensi6n se puede resumir en las expresio-
nes simbdlicas “espiritu del pueblo” (cultural), “sobera-
nia popular” (politica) y “pueblo pobre” (social).

Pero también se puede decir con el Jenguaje biblico:
si es claro que Jads se reserva para designar al pueblo
santo de Dios, traduciendo el hebreo “am Yahvéh”,
ethnodsy su plural “ethné”, se refieren a las naciones
paganas, “goy” o “goyim”, designando su posicién
ante el PD: separados en el AT e integrados en el NT
porque Cristo ha reunido a judios y gentiles. Esa
palabra puede ser asumida para evocar la dimension
cultural de un pueblo porque “ethnés” viene de
“éthos”” que significa costumbre y caracter. Un
pueblo es un tejido ético-cultural con valores y habitos
compartidos, cuya cultura es su morada espiritual. La
dimensién politica es iluminada con dos palabras:
démosindica el cardcter publico o politico del pueblo,
especialmente en la reunién de la “asamblea del
pueblo” y polis indica la ciudad, el estado, la
comunidad politica - “polités” es el ciudadano que
tiene “politeia”. Ambas voces nos muestran que el

7 P. AGRREBALTZATEGI, Configuracidn eclesial de las Culfuras. Hacia
una teologia de la cultura en la perspectiva del Concilio Vaticano I,
Universidad de Deusto - Mensajero, Bilbao, (1976), 97.
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pueblo es una comunidad politica, pdblica y
ciudadana. La Gltima palabra designa a la “gente
comun del pueblo” y nos sirve para la dimension
socio-economica. Ochlossignifica gente, gentio, masa,
multitud, muchedumbre, plebe, populacho. En el NT
~ designa a “la multitud desorganizada de la gente””,
sin ninguna cualidad especial, ignorante de la Ley,
despreciada por los dirigentes, a quien Jestis se dirige
y seduce. Los sindpticos unen “lads” y “6chlos” (Lc
7,24; 8,42; Mt 27,24) o0 usan “lads” solo para decir lo
mismo que “6chlos” {Lc 1,10;7,1; 20,1.9): 1a gente del
pueblo, el pueblo comiin. Algunos autores® han usado
esta terminologia biblica para diferenciar el doble
significado de pueblo de la TL: como “éthnos”,
“populus” o “pueblo-nacién” en sentido cultural y
como “dchlos”, “plebs” o “masa popular” en sentido
social. Nos parece que también se pueden asimilar los
términos “démos” y “polis” con el sentido de
“asamblea popular” y “pueblo ciudadano”, integrado A
el matiz politico. La riqueza del lenguaje biblico
confirma asi la pluridimensionalidad del pueblo.

2.2. La teologia de la cultura

N

2.2.1. Revision histérica

1. Eltema dela cu/turaingresé definitivamente en la teo-
logia latinoamericana a partir de la relectura situada de
EN 18-20 y 61-65. Pero su entrada no fue pacifica sino

77 H. BIETENHARD, “Pueblo”, en L. COENEN - E. BEYRETHER - H. BIETENHARD,
Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, t. 111, Sigueme,
Salamanca, 1983, 446.

8 G. AMENGUAL, “Sobre la nocion de Pueblo”, Sisfema 48 (1982), 100; L.
Maldonado, Introduccion a la Religiosidad Popular, Sal Terrae,
Santander, 1985, 29-33.
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polémica con ocasién del Documento de Consulta para
Puebla (DCP)” que presentaba al Pueblo de Dios, siguien-
do a EN 13-16, en su doble condicién de evangelizado
y evangelizador. Al considerar a la Iglesia
“evangelizadora” el tema de los pueblos y las culturas
aparecia en un doble registro, tedrico e historico.
Teolégicamente, si el gran agente de la evangelizacién,
animado por el Espiritu, es el Pueblo de Dios (620-625
siguiendo a LG 17, AG 35, EN 59), su destinatario es la
humanidad entendida como comunidad de pueblos de-
finidos por sus culturas (630-637 siguiendo a EN 19-20).
El agente y los destinatarios no se identifican sino que se
unen por “encarnacion”®. Historicamente, la evangeli—
zacién, que es siempre “desde Dios” también se hace
“desde el hombre” (641), o sea, desde la cultura y las
culturas (642), desde las “semillas del Verbo” de los pue-
blos no cristianos (643) y desde los “frutos del Evange-

7 Citamos al Documento de Consulta para Puebla (1978) bajo 1a sigla
DCP y con el nimero de cada parrafo. He expuesto la visién
eclesiolégica y pastoral de este documento en C. Gaw, El Pueblo de
Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad, encarnacion e intercambio
en Ja eclesiologia actual, Tesis para el Doctorado en Sagrada Teologia,
Facultad de Teologia, PUCA, Buenos Aires, 1993, en tramite de
publicacién en dos partes. Hasta el presente he publicado solo el cap.
V reservado a AL: “La encarnacion del Pueblo de Dios en la Iglesia y
en la eclesiologia latinoamericanas” en Sedoi125 (1994), 36-39.

% DCP 639: “Pero el PD estd en relacién con los pueblos civiles, toma a
sus miembros de esos pueblos, sin arrancarlos de los mismos. De este
modo e/ Pueblo de Dios se encarna en Jos pueblos. Los hombres de un
pueblo, que se incorporan al PD, retinen en si una doble pertenencia y
lealtad. De aqui no se sigue que PD y pueblo civil se confundan pero si
se establecen, entre unoy otro, lazos de orden antropoldgico y teolégico;
porque los hombres incorporados al PD, no son abstraidos de la tierra,
ni de su propio pueblo y siguen siendo sujetos de aquellas situaciones
y problemas histérico-culturales, que vive ese pueblo; situaciones y
problemas que ahora, como creyentes, han de mirar y resolver desde
la luz de la fe cristiana”.
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lio” de los pueblos cristianos (644). El documento llama-
ba a evangelizar desde nuestro pueblo latinoamericano
“cristiano y eclesial” (684) uniendo la opcidn por los po-
bresy la piedad popular (654, 678) en una evangeliza-
cion de la culturapara una nueva civilizacior®'. Algunas
reacciones temieron que el planteo cultural desplazara
al tema social de la liberacién de los pobres®. Si la doctri-
na de Puebla y S. Domingo no aval esos temores y, por
el contrario, dio un mayor marco antropolégico-social que
radicalizd, totalizé y reforzé la opcién por los pobres, sin
embargo se han dado en los 80 apropiaciones del tema
cultural por grupos tradicionalistas de Argentina y Pert
que los confirmaron.

Por mi parte sostengo que hay que superar, en el hori-
zonte eclesiolégico y evangelizador, una falsa alternati-

¥ La propuesta de evangelizar la cultura de nuestros pueblos cristianos
para construir una nueva civilizacién en AL fue muy criticada (C. Boff,
“A Tlusdo de uma Nova Cristiandade. Critica & Tese Central do
Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica Brasileira
38/149 (1978), 5-17; J. ComsLiN, “Evangelizacién de la Cultura en
América Latina”, Puebla 2 (1978), 91-110; Zevauros 1978, 110-115) y
defendida (A. MeTHOL FerRE, Puebla: Proceso y Tensiones, Documenta,
Buenos Aires, 1979).

% “5i el gran desafio a la fe en AL es la ideologia secularista y no el
hecho brutal de la explotacién de los pobres del continente, el Dios
providente ocuparé el lugar que el Dios que libera, que el Dios de los
pobres tenia en Medellin; /a religiosidad popular... cumplird el papel
que tenja Ja pobreza; Ia cultura tendrd el sitio de la liberacion; el pueblo,
formado por todos aquellos que gestan una misma cultura, se hallara
en el lugar que ocupaban las clases populares explotadas; el pueblo
considerado en su pobreza material, serd reemplazado por el pueblo
rico espiritualmente”, decia G. GUTIERREZ, “Sobre el Documento de
consulta para Puebla”, en 1. ELLACURIA Y OTROs, Cruz y Resurreccion:
Presencia y anuncio de una Iglesia Nueva, Servir, México, 1978, 3-45;
haciendo una critica tal vez muy fuerte pero alertando a un peligro
potencial. /
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vaque ha llevado a algunos a rechazar la temética cultu-
ral como si fuera una distraccién de la cuestion social y a
otros a analizar la cultura prescindiendo de sus compo-
nentes sociales. En el plano pastoral se ha presentado esta
dicotomia llamando a comprometerse unilateralmente en
la evangelizacién de la cultura o en la opcién por los po-
bres. Como en otras polémicas -como aquella que ha en-
frentado a la doctrina social de la Iglesia y a la teologia
de la liberacion- las alternativas excluyentes dividen y
no hacen justicia al camino de nuestra Iglesia que ha vis-
to desde el Concilio su servicio al pueblo de nuestro Con-
tinente, creyente y pobre, con un enfoque global e
integrador. Por eso afirmo con claridad las proyecciones
sociales y estructurales del éthos cultural y las raices re-
ligiosas, éticas y culturales de los problemas sociales, eco-
némicos y politicos. El fundamento de la unidad profun-
da de esas dimensiones es /2 verdad del hombre, ser cul-
tural y social, centrada en “la dignidad trascendente de
la persona humana” (CA 44).

2. También la discusion en torno a la cultura cristiana
ingresé con aquel Documento de Consulta para Puebla
casi 15 afios antes que apareciera el titulo de la IV Confe-
rencia de 1992. Ese texto, al recibir la propuesta de EN
20, planteaba la “cultura cristiana” como futo del en-
cuentrodel PD con las culturas de los pueblos. Desde el
polo eclesial 1a cultura cristiana surge por “las huellas
luminosas de Cristo en un pueblo” (220), que puede to-
mar formas distintas segtin las diversas encarnaciones
culturales del cristianismo®. Desde el polo cultural la

% DCP 218: “la Iglesia no puede ser indiferente a los pueblos ni a sus
culturas. Ella misma es PD y en su vida genera, en el seno de todos los
pueblos, ‘cultura cristiana’. Puede haber muchos modos y formas de
cultura cristiana, segdn las épocas y los pueblos. No hay arquetipos
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cultura cristiana surge cuando una cultura es fecundada
por valores evangélicos®. Para no ser mal comprendido
afirmaba la diversidad de culturas (630, 643), 1a plurali-
dad de posibles culturas cristianas (219; 220, 309, 643) y
la trascendencia e inmanencia de la fe respecto de sus
encarnaciones, porque “ninguna forma de cultura cris-
tiana se confunde con la Iglesia, pero no hay Iglesia en la
historia que no genere formas de cultura cristiana” (222;
640, 903). El texto no promovia ninguna “cristiandad” y
se referia con cuidado a la “cultura cristiana “porque “la
Iglesia, con su misién evangelizadora, no tiene por fina-
lidad engendrar cultura, pero s ‘renovar con espiritu cris-
tiano la cultura y las culturas™ (905).

A pesar de estas salvedades la confusion entre cultura
cristiana y cristiandad emergi6 en el pre-Puebla con
varias reacciones adversas al DCP, parcialmente
continuadas con posterioridad a la III Conferencia. La
critica reaccion de C. Boff® fue, a nuestro juicio, la
responsable principal de aquella confusién.
Reconociendo que la voz “cristiandad” nunca es
pronunciada en el texto®, sostiene que la propuesta

fijos al respecto. Es grave error creer que las formas historicas
particulares en que se incultura la fe cristiana pueden ser aptas para
cualquier iempo, lugar y pueblo. Por el contrario, en cada pueblo se
recrean en funcién de sus necesidades, retos y respuestas”.

% “Cuando una cultura acoge en si los valores evangélicos de la fe, ésta
queda encarnada en aquella y aquella entra a configurarse como cultura
caristiana. ‘Cristiana’ en el sentido de que queda determinada por los
valores especificamente cristianos y evangélicos” (DCP 640).

% C. Borr, “A Ilusdo de uma Nova Cristiandade. Critica 4 Tese Central
do Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica Brasileira
38/149 (1978), 5-17.

% C. Borr, “A Tlusdo de uma Nova Cristiandade. Critica a Tese Central
do Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica Brasileira
38/149 (1978), 7.
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central del DCP es promover una nueva civilizacion o
una nueva cultura cristiana en AL, que él llama “nueva
cristiandad”, “ideal de cristiandad” o “proyecto de
cristiandad”¥. Més tarde, ya en el horizonte del
Documento de Trabajo para Puebla, la tildara de
“cristiandad tropical” y de “neocristiandad”®. No es
posible exponer, comentar y criticar a fondo el denso
pensamiento de C. Boff en este punto®.

¥ C. Borr, “ A Ilusdo de uma Nova Cristiandade. Critica a Tese Central
do Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica Brasileira
38/149 (1978), 6, 7, 10. Asi interpreta las expresiones del DCP “nueva
cultura (cristiana)” (218-220; 640, 903), “nueva civilizacién (cristiana)”
(212,222, 310, 316), “nueva sociedad” (737,234-237; 316), “nuevo orden”
(919, 948).

% C. Boff, “Evangelizdo e Cultura”, Revista Eclesiistica Brasileira 39/
150 (1979), 422, 425.

# Pensamiento articulado en base a la primacia de lo social sobre lo
cultural (C. Borg, “ A Tlusao de uma Nova Cristiandade. Critica a Tese
Central do Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica
Brasileira38/149 (1978), 8, 15; C. Borr, “Evangelizao e Cultura”, Revista
Eclesidstica Brasileira 39/150 (1979), 429) que no sélo le lleva a calificar
al DCP de teéricamente “idealista” y practicamente “voluntarista” (C.
Borr, “A Tlusdo de uma Nova Cristiandade. Critica 2 Tese Central do
Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica Brasileira
38/149 (1978), 8-9) sino que, dando la prioridad real a Ja “sociedad”,
relega a la “cultura” a la funcién de mera ideologia o superestructura
que sélo da a la sociedad su auto-imagen, auto-conciencia y auto-
representacion (C. Borr, “Evangelizio e Cultura”, Revista Fclesidstica
Brasileira 39/150 (1979), 421). Creyendo que la secularizacién es un
proceso inevitable y que la Iglesia pierde el monopolio ideoligico o
cultural (C. Borr, “A Nlusao de uma Nova Cristiandade. Critica 3 Tese
Central do Documento de Consulta para Puebla”, Revista Eclesidstica
Brasileira 38/149 (1978), 12; C. Borr, “Evangelizio e Cultura”, Revista
Edlesidstica Brasileira39/150(1979), 424), convencido que el cristianismo
es mds una cuestién de “sociedad” que de “cultura” (C. Borr,
“Bvangelizio e Cultura”, Revista Eclesidstica Brasileira 39/150 (1979),
426), y persuadido de que la misién de la Iglesia se debe situar ante todo
en el plano “real” de lo socio-econémico-politico mas que en el plano
ideolégico de lo cultural (C. Borr, “A Ilusdo de uma Nova Cristiandade.
Critica a Tese Central do Documento de Consulta para Puebla”, Revista
Eclesidstica Brasileira38/149 (1978), 15), el brasilefio cree que la practica
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Lo he recordado como ejemplo de una reaccion muy cri-
tica contra la entrada del fema culturalque hizo el DCP,
siguiendo a GS, OA y EN, en la pastoral y en la teologia
de AL en la década de los 70. Al anterior temor de que
sirva como pretexto para ocultar los conflictos y los com-
promisos sociales se afiaden ahora la descalificacién de
la “cultura” considerada una superestructura idealista y
voluntarista desde una determinada teoria de la socie-
dad y la deliberada identificacién de cualquier planteo
acerca de la “cultura cristiana” contra la (supuesta) su-
brepticia intencién de retornar a un régimen de cristian-
dad. Duele ver que durante afios la polémica se nutri6
de ese malentendido y se produjo un desencuentro post-
Puebla por culpa de distintas responsabilidades. Aun en
1992 se dijo que la preparacién a Puebla fue para “reem-
plazar el lenguaje de la liberacién por el lenguaje de la
cultura”® y presentar como alfernativa “la versién cul-
tural de la teologia de la liberacién™'.

ético-social de la evangelizacion liberadora de las comunidades en
didspora realiza mds la identidad cristiana que cualquier propuesta de
“cristiandad” (C. Borr, “A Tlusio de uma Nova Cristiandade. Critica 4
Tese Central do Documento de Consulta para Puebla”, Revista
Eclesidstica Brasileira 38/149 (1978), 17) a la hora de buscar “la
encarnacién concreta del Evangelio a escala social” (C. Borr, “Evangelizio
e Cultura”, Revista Eclesidstica Brasileira 39 /150 (1979), 434).

% J. CompuiN, “La Iglesia latinoamericana desde Puebla a santo
Domingo” enJ. COMBLIN - J. GONzALEZ FAUS - . SoBrINO, Cambio social y
pensamiento cristiano en América Latina, Trotta, Madrid, 1993, 34.

1 J. ComeLIN, “La Iglesia latinoamericana desde Puebla a santo
Domingo” en J. ComBLIN - ). GoNzALEZ Faus - |. SoBrive, Cambro social y
pensamiento cristiano en América Latina, Trotta, Madrid, 1993, 52, y
dice que eso llevé a que en la Iglesia de AL en los 80 se diera “cierta
inflacién del discurso sobre cultura, inculturacién y evangelizacién de
la cultura”. Inmediatamente introduce matices en su planteo, rescata
parcialmente las figuras de Gera y Scannone porque pensaban en “una
cultura popular supuestamente liberadora”, reconoce que el tema habia
aparecido en la problemética de la religiosidad popular, observa que
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Considero que juicios de ese tipo dafian a las personas y
resienten el didlogo teoldgico. Y porque en este encuen-
tro he sido invitado como representativo de “la escuela
argentina” que introdujo los temas de cultura y religiosi-
dad popular en el post Medellin y en el pre-Puebla, quie-
ro dar testimonio de que, al menos Gera y la teologia del
pueblo, introdujeron el tema de la cultura entre 1966 y
1976 por varias razones. Mi reconstruccion personal, tal
vez incompleta, puede dar cuenta al menos de siete im-
portantes motivos.

1) ser fiel al objetivo pastoral y misionero del Concilio,
expresado también por AG, que vefa como destinatarios
del Evangelio no sélo en los individuos sino también a
los pueblos;

2) reelaborar de modo situado la relacién entre la Iglesia
y el mundo bajo los términos Pueblo de Dios - pueblos/
culturas, dando la primacia a los sujetos sobre los obje-
tos y manteniendo el cldsico lenguaje eclesial de /a
evangelizacion de los pueblos,

3) cumplir la apertura conciliar al “mundo” tratado de
conocer y amar al concreto “pueblo” de nuestro “mun-
do” argentino, que tiene sus raices no sélo en la historia
indigena y criolla sino también en la inmigrante, puesto
que muchos argentinos “venimos de los barcos”;

4) redescubrir y revalorizar la “piedad popular” (EN 48)
del pueblo sencillo junto con toda su vida, cultura y lu-

la nueva evangelizacion debe penetrar en la cultura y opina que la
inculturacién no ha pasado de ser todavia un discurso tedrico.
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cha en un momento histérico denominado /a hora de los
pueblos,

5) tomar en serio el discernimiento que Pablo VI hacia en
la OA 7-12 (1971) acerca del cambio global de civiliza-
ci6n y de los nuevos desafios culturales de las grandes
ciudades;

6) asimilar, comprender y difundir la propuesta y el len-
guaje de Pablo VI que en EN 20 (1975) avanza sobre GS
instando a evangelizar la cultura y las culturas®;

7) sufrir la dificultad por expresarse ptiblicamente en tér-
minos de liberacién en un Argentina que se precipité en
la violencia en los 70 y sufrié la persecucién de la dicta-
dura militar®®. Todo esto lo fue haciendo una generacién
inquieta por “encarnar” el Evangelio en dificiles situa-
ciones histéricas con conciencia de pertenecer, aun con
rasgos propios, al movimiento renovador y liberador in-
tensificado en la Iglesia latinoamericana en el
postMedellin.

Esta feologia del pueblo y de la cultura en perspectiva
totalizante y pastoral se expresa en la reflexién de Gera
que presenté en un texto aparte y que sintetizo, sobre

%2 L.. GEra, - G. FARRELL, Y OTROS, Comentario a la exhortacion apostolica
Evangelii Nuntiandi, Patria Grande, Buenos Aires, 1978, ami modo de
ver el comentario mas profundo, sistematico y completo que conozco.
% Uno de mejores trabajos de Gera, mas logrado teolégicamente y més
comprometidos social y pastoralmente, casi no se conocié porque las
librerias lo escondian por temor a la represién ya que usaba
abundantemente el lenguaje de la dependencia y la liberacién, cf. L.
GeRra, “La Iglesia frente a la situacion de dependencia”, en L. Gera - A,
BONTIG - O. CateNa, Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1974, 9-64.
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este tema puntual, copiando el primer pérrafo del apar-
tado que le he dedicado en mi tesis*. “Es constante en su
teologia entender la relacién entre /a [glesia y el Mundo
a partir de la misi6n, expresada preferentemente desde
EN como evangelizacion. Esto es visto en el marco de
relacién entre o religioso y lo secularen general y entre
fe / evangelizacién y cultura / liberacién en particular®.
Una de sus preocupaciones constantes es ante las falsas
alternativas excluyentes provenientes de ideas
secularistas o sacralistas®® mostrar Ja unidad de las dis-

% C. GAw, El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad,
encarnacion e intercambio en Ja eclesiologia actual, Tesis para el
Doctorado en Sagrada Teologia, Facultad de Teologia, PUCA, Buenos
Aires, 1993, en tramite de publicacién en dos partes. Hasta el presente
he publicado solo el cap. V reservado a AL: “La encarnacién del Pueblo
de Dios en la Iglesia y en la eclesiologia latinoamericanas” en Sedoi125
(1994), 50-51.

% L. Gera, “La Iglesia frente a la situacién de dependencia”, en L. GEra -
A. BuntiG - O. Carena, Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1974, 35: “La TL se halla ante la ardua tarea de elaborar y
explicitar, en un plano general y basico, /2 conexion existente entre las
dimensiones sagrada y secular de la existencia, mostrando que no se
oponen, ni se reducen una a otra, sino que se integran en una unidad, en
la cual no queda diluida la propia diferencia, consistencia y aporte de
cada una. En un nivel mas determinado deberia explorar la relacion que
se da entre /a fe y la culfura; ya que la fe es el objetivo de /a evangelizacion
y Ja liberacidn, un proceso que pertenece al movimiento histérico de las
culturas”,

*L.Gera, “La Iglesia frente a la situacién de dependencia”, en L. GEra
- A.BuNTiG - O. CaTeNa, Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1974, 32: “...En su carécter de opcion estd pues encauzada
por una ‘alternativa’. A continuacién analizaremos dos de ellas, que
han sido formuladas as: ;evangelizacién o liberacién? jEvangelizacion
o0 sacramentalizacién? Nos interrogamos sobre la validez de tales
dilemas, y si una teologfa y pastoral de liberacién puede aceptarlos.
Pero tales alternativas tienen su origen en ciertas ‘concepciones tedricas’
sobre la relacién entre la dimensién sacral y la dimensién secular, esto
es, conforme a lo ya dicho, a la validez de lo sagrado para lo secular y
viceversa”. De acuerdo a esto desarrolla los capitulos ;Evangelizacion
o Liberacion? (id., 32-47) y ;Palabra o Sacramento?(id., 48-64).
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tintas dimensiones de la realidad histérica y salvifica (ob-
jetiva), y de la conciencia cristiana y eclesial (subjetiva).
En los textos en torno a Medellin los términos bdsicos
son fe y liberacion, entendida ésta en el amplio cuadro
de la cultura del pueblo”; en el ciclo de Puebla son fe y
cultura, entendida ésta desde su sujeto, el pueblo, abar-
cando toda la realidad, e incluyendo explicitamente lo
socio-politico®. La continuidad y la coherencia de su pen-
samiento se simbolizan en las palabras fe-evangelizacion-
culfura-liberacior’®".

2.2.2. Inteligencia sistematica

2.2.2.1. Pueblo y cultura

Por eso para nosotros un pueblo se identifica “principal-
mente” por su cultura, realidad propiamente humana.
La cultura es un modo de vida social que define el “ge-

% L. GERa, 1984, 26 plantea asi esta bipolaridad: “;Cabe ser cristiano,
cuando hoy, en América Latina, ‘hay que luchar por la liberacién’? O
bien, ;Cabe luchar hoy, en América Latina, por la liberacién, ‘cuando
hay que ser cristiano?”.

% Gera asume la evangelizacidn de Ja cultura propuesta por Pablo VI
en la EN antes del DP, desde la reflexion argentina sobre pastoral
popular que liga estrechamente pueblo y cultura. Esto se nota
claramente en el comentario a la EN que hacen él y varios miembros
de la ex-COEPAL (L. Gera, G. FARRELL, Y OTROS, Comentario a la
exhortacion apostdlica Evangelii Nuntiandj, Patria Grande, Buenos
Aires, 1978, 61-63, 109-113, 127-132 y 259-276).

* L. GEra, “La Iglesia frente a la situacién de dependencia”, en L. GEra
- A. Bonmic - O. CateNa, Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1974, 37-38: “Por eso se buscan atin otros modos para
expresar la unidad entre fe y cultura / liberacién, que sean mds
dindmicos”.
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nio propio de un pueblo”®. El Volkstum es el bien cul-
tural comiin que distingue el modo propio o el Eigenart
de un pueblo en relacién a otros. La cultura es el “modo
de ser” de un pueblo, que le da su perfil peculiar o su
identidad propia. Ortega y Gasset se aproximo a esta ca-
racterizacién al escribir que “un pueblo es un estilo de
vida”®, T S Elliot acufié una bella oracién al decir que la
cultura es “/a forma total de vida de un pueblo”'™.

Este significado fue asumido por el Concilioal hablar de
la cultura como “el estilo de vida comtin” (GS 53c¢), que
van Kets comentaba diciendo que es “el modo de vida
de un pueblo particular”'®. Similiar es lo que dice Pue-
bla: “con la palabra ‘cultura’ designamos el modo parti-
cular como, en un pueblo...” (DP 386). Para Juan Pablo Il
“la cultura debe considerarse como el bien comtin de cada

1®Y. CONGAR, Santa Iglesia, Estela, Barcelona, 1965, 98.

], OrtEGA Y Gasser, Meditaciones del Quijote, Obras t. 1, Madrid,
1914, 363.

2T, S. BLuiot, Notas para la definicién de la Cultura, Emecé, Buenos
Aires, 1949, 44. El original inglés es Nofes towards the Definition of
Culture, Faber, London, 1948. Para el poeta inglés la cultura posee
distintas acepciones segtin se piense en el desarrollo de un individuo,
un grupo o una clase, una sociedad. Dice que “la cultura de un individuo
depende de la cultura de un grupo o clase, y que la cultura de un grupo
o clase depende de la cultura de toda la sociedad a la que pertenece
dicho grupo o clase. Lo principal es Ja cultura de Ia sociedad ™ (id 27).
Usando indistintamente “pueblo” y “sociedad” sostiene que la cultura
“incluye todas las actividades e intereses caracteristicos de un puebio”
{id. 44} y por eso “se concibe como la creacién de la sociedad en
conjunto” (id. 55). Elliot se refiere a la cultura como a way of lifeo * un
modo de vida" (id. 62) “ una forma peculiar de pensar, de sentir y de
obrar” (id. 86). Se entiende entonces lo decisivo que es la cultura como
factor donante de identidad para un pueblo, concluyendo que “la
comprensién de la cultura es la comprensién del pueblo” (id. 62).

'® R.VanKers, “El didlogo entre la Iglesia y las culturas contemporaneas,
Concilium 1, (1965), 139.
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pueblo” (ChL 44a). Sobre estas bases nos interesa la rela-
cién entre el pueblo como sujetoy la cultura como obje-
to. Con el Concilio decimos que el hombre es el sujeto
propio de la cultura (GS 53a) y que los pueblos son los
sujetos de sus culturas (GS 44b, 53b). También Juan Pa-
blo 1T considera tanto a la persona como al pueblo-na-
cién sujeto(s) de la cultura. Los hombres que conviven y
colaboran en pueblos y los pueblos formados por perso-
nas son los sujetos concretos de la cultura y las culturas.
Lejos de formulaciones dicotémicas nos apropiamos la
idea poblana de que el sujeto de la cultura son /os hAom-
bres reunidos “en un pueblo” (DP 386).

No es posible aqui intentar una definicién comprehensiva
de la cultura ni explorar sus miiltiples descripciones'®.
Sintetizamos una teologia antropolégica de la cultura si-
guiendo las pistas conciliares. Este enfoque teolégico sabe
aprovechar el aporte de una filosofia de la cultura en la
medida que ésta abarca una antropologia cultural, que
indica el fendmeno social e histérico de la cultura, y una
cultura antropoldgica, que es el cultivo integral del hom-
bre, le permite alcanzar “un nivel verdadera y plenamente
humano” (GS 53a; DP 386) y configura su “modo especi-
fico de existir y de ser”, como dijera Juan Pablo II. Esta
percepcibén antropoldgica de la cultura reconoce la equi-

1 En la linea de la escuela argentina, cf. L. GERra, - G. FARRELL, Y OTROS,
Comentario a la exhortacion apostolica Evangelii Nuntiandi, Patria
Grande, Buenos Aires, 1978, 259-276; G. FarreLL, “Pueblo y Cultura”,
en S:WaLsH Y otrR08, Educar con el Pueblo desde su Cultura, Docencia,
Buenos Aires, 1986, 35-46; J. LLach, “Teologia de la Cultura”, S. Warcs,
Educar con el Pueblo desde su Cultura, Docencia, Buenos Aires, 1986,
101-116. Una informaci6n sucinta sobre conceptos fundamentales en
el léxico de H. Carrter, Laxique de Ja Culture. Pour I'analyse culturelle
& l'inculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, espec. la
voz culture (id., 100-110).
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valencia entre Jo humano y lo culturalhasta devenir si-
nénimos pues “el hombre es definido hoy como ser cul-
tural”® a punto tal que se puede decir que “sin hombre
no hay cultura, mas también es verdadero y significativo
decir: sin cultura no hay hombre”'®. Integro los dos sen-
tidos de cultura de GS 53 segtin el doble uso del singular
y el plural: clasico y moderno, normativo y descriptivo,
ontolégico y etnoldgico, pedagdgico y expresivo,
valorativo y fenomenolégico, humanistico-filoséfico y
antropoldgico-cultural, individual y social, subjetivo-ac-
tivo y objetivo-pasivo'”. Creo que “la cultura” no es una
mera suma de culturas y que afirmar a “las culturas” no
es sinénimo de equivalencia ni de relativismo cultural'®.

Si consideramos a la cultura como el objeto de 1a con-
ciencia y de la actividad del pueblo, coincidimos con el
Concilio en resaltar su “globalidad”®. La cultura, que
incluye todas las actividades e intereses caracteristicos

5 H. Carrier, Lexigue de la Culture. Pour l'analyse culturelle &
linculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, 100.
% C. Geerrz, The interpretation of Cultures. Selected Essays, Basic
Books, New York, 1973, 140.
197 A. DONDEYNE, “L’essor de la culture”, en Y. CONGAR - M. PEUCHMAURD,
Vatican II. L'Eglise dans le monde de ce temps. Constitution pastorale
Gaudium et Spes 11, US 65, du Cerf, Paris, 1967, 462; H. Carrier, “Il
contributo del Concilio allia cultura”, R. LATOURELLE (a cura di), Vaticano
/I Bilancio, Prospettive. Veinticinque anni doppo 1962-87,11, Citadella,
Roma, 1987, 1444; H. Carrier, Lexique de Ja Culture. Pour I'analyse
culturelle & l'inculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992,
101-102.
1% La primera afirmaci6n coincide con A. FINKIELKRAUT, La défaite de fa
pensée, Gallimard, Paris, 1987, 53; la segunda se opone a su
pensamiento (id. 83 y 113).
1® Segiin H. CARreR, Lexique de la Culture. Pour Vanalyse culturelle &
linculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, 106; ésta
caracterizacion global estd presente desde Tylor (1871) hasta la
UNESCO (1982).

296



La Teologta Latinoamericana de la Cultura en las Visperas del Tercer Milenio

de un pueblo, es una realidad mul/tidimensional y
plurisemdntica porque abarca distintos sentidos, bienes,
valores, dimensiones, 6rdenes, actividades y obras (GS
53b; DP 386). En GS 53c aparecen los niveles fundamen-
tales: personal (cultivo integral de sf mismo), cédsmico
(cultivo de la naturaleza material), social (cultivo de los
vinculos con los otros, de los familiares a los civiles) y
trascendente (cultivo de los valores espirituales y del vin-
culo con Dios)!?. Gera desarrolla esa compresion
relacional al decir que “cultura significa todo: tanto la
actividad econémica, como la social y politica, como la
religiosa. Es la relacién hombre -naturaleza, es la rela-
cién hombre- hombre (familia y politica), es la relacién
hombre-Dios”'!". Su visién influy6 en Puebla: “con la
palabra ‘cultura’ se indica el modo particular como, en
un pueblo, los hombres cultivan su relacién con la natu-
raleza, entre si mismos y con Dios (GS 53b) de modo que
puedan llegar a ‘un nivel verdadera y plenamente hu-
mano’ (GS 53a)” (DP 386)12.

Las diversas dimensiones se despliegan buscando su in-
tegracion porque la cultura es “la totalidad de la vida de
un pueblo” (DP 387). Esta tendencia a la “totalizacion” y

" Una feliz equivalencia con los términos latinos “cultura agri”, “cultura
animi” o “cultura mentis” y “cultus deorum” se halla en P.
AGRREBALTZATEGI, Configuracion eclesial de las Culturas. Hacia una
teologia de la cultura en la perspectiva del Concilio Vaticano 11,
Universidad de Deusto - Mensajero, Bilbao, 1976, 31.

M L. GEra, 1974, “ Aspectos Eclesiolégicos”, en CELAM, La liberacion:
Didlogos en el CELAM, Documentos CELAM 16, Paulinas, Bogota 389;
en esa linea L. Gera, “Cultura y Dependencia a la luz de la Reflexién
Teoldgica”, en ). LuacH - B. MELIA Y OTROS, Dependencia cultural y Creacidn
de cultura en América Latina, Bonum, Buenos Aires, 1974, 76.

12 E} comentario de Gera a este niimero en L. GEra, “Evangelizacién
de la Cultura”, Sedoi 40 (1979), 19-24.
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a la “integracion” llevd a decir que las culturas se rigen
por /a ley de integracion cultural™. Seumois, por la an-
tropologia cultural, vio la cultura como un sisfema infe-
grado, no como algo confuso o indeterminado sino como
una cierta totalidad que tiene su raiz en “la zona de sus
valores fundamentales” (DP 388), lo que el mision6logo
llamo su “ pattern cultural de base, su niicleo central, su
cuadro-tipo de referencia, su escala axioldgica propia”™*.

Esta expresion alude al fondo éfico-cultural del pueblo.
Ese éthos incluye “el conjunto de vivencias valorativas,
y de ausencias valorativas, propias y caracteristicas de
un pueblo... un conjunto de valores en el que se destacan
‘preferencias axiolégicas’, y también se sefialan
‘indiferencias’ valorativas... una jerarquia de valores”'%.
Mandrioni usa un lenguaje parecido al de Gera al decir
que lo méds profundo de la cultura es el “4mbito en el que
se desenvuelven las grandes imagenes rectoras, los sim-
bolos més sensibles del alma de un pueblo y que define
el origen que nutre el imaginario colectivo, configuran-
do asi las representaciones basicas del propio mundo jun-

to con las preferencias y postergaciones axioldgicas que

orientan la libertad . Si muchas veces se expreso esto

acudiendo a la frase de P. Ricoeur “niicleo ético-mitico”!"

18 P. Cuarirs, “Missionologie et Acculturation”, Nouvelle Revue
Theologique 75 (1953), 21; Cu. CouTurier, Mission de I"Eglise, Editions
de I'Orante, Paris, 1957, 33.

™ A. Seumors, Théologie Missionnaire, IV, PUG, Roma, 1983, 10.

5 L. Gera, “Evangelizacién de la Cultura”, Sedoi 40 (1979), 25.

116 H. MaNDrIONI, “Latinoamérica en busca de si misma”, en B. FRaLNG
ET AL, Latinamerika im Dialog. Peter Hunermann zum 60. Geburstag,
Rottenburg, 1989, 15.

W P. Ricoeur, Bl cristianismo y el sentido de la historia en Politica,
sociedad e historicidad, Docencia, Buenos Aires, 1986, 99-114., 43-56.
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aqui prefiero denominarlo “nifcleo ético-religioso” de la
cultura.

2.2.2.2, Cultura y religion

La religionjuega en la cultura un rol central al punto que
Puebla lleg6 a decir que es “lo esencialde una cultura”
(DP 386). La religion es su “zona mds profunda, donde
el hombre encuentra respuestas a las preguntas basicas
y definitivas que lo acosan” (DP 389). Esta idea es afin al
pensamiento de Gera que ve a la religién como la dimen-
sién d/tima de la cultura o la zona escatologica de lo hu-
mano'®y que explica la relacién entre ambas con férmu-
las similares a las de Tillich aunque dentro de una teolo-
gia distinta'®. Pues para éste también la religién tiene
carécter de “ultimidad” siendo ella la “sustancia tltima”
de la cultura®.

“Esencial, sustancial, tltima” sefialan una intrinseca re-
Jaciénmas alla de sus expresiones histéricas. Sin preten-

18 L. Gera, “Evangelizacién de la Cultura”, Sedoi 40 (1979), 31.

L. Gera, “LaIglesia frente a la situacién de dependencia”, en L. Gera
- A. BONTIG - O. CaTENa, Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe,
Buenos Aires, 1974, 61.

WP, TuiicH, Teologia de la cultura y otros ensayos, Amorrortu, Buenos
Aires, 1974, 45: “Religion, como preocupacion iltima, es la sustancia
que confiere significado a la cultura, y ésta es la totalidad de las formas
en que se expresa la preocupacion fundamental que constituye la
religién. En resumen: lareligion es el contenido de la cultura y 1a cultura
es la forma de la religién”; id., 255-28]. También para Luckmann, en
perspectiva sociolégica funcionalista, la religion es como “la fuente
tiltima (ultimate) del sentido global de la existencia”; cf. T. LuckMANN,
La Religion invisible. El problema de la Religion en la sociedad
moderna, Signeme, Salamanca, 1973, 13. Acerca del tema puede
consultarse, H. Carrier, Lexique dela Culture. Four!'analyse culturelle
& l'inculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, 276-278.
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der una teoria de la religion sefialo que es la dimension
de la vida del hombre y de la cultura del pueblo que hace
a su relacion con Dios o con lo divino. La “religién pro-
piamente implica orden a Dios (ordo ad Deum)” (ST II-
I, 81, 1), es constituida a partir de un valor original e
irreductibley por eso no es un fenémeno derivado o un
subproducto de la conciencia. Asf tomo posicién ante las
diferentes teorias reduccionistas que hacen derivar la re-
ligién de factores no religiosos, sea como proyeccidn, alie-
nacién, ilusién o ideologfa'. A la vez asumo criticamente
las funciones de la religién como fuente de seguridad
individual, legitimaci6n social e integracién cultural pero
evitando el peligro de la reduccién funcionalista. Por esos
equivocos han fallado los prondsticos de la sociologia de
la modernizacién que auguraban la desaparicién de la
religién por el advenimiento de la civilizacién urbana
moderna y que se han estrellado contra el testimonio de
los pueblos acerca de la dimensién religiosa como factor
esencial de su configuracién cultural. Frente a las profe-
cias de una secular citylos pueblos atestiguan e/ sentido
de lo sagrado como realidad primaria del mundo de la
vida que articula la identidad de personas y sociedades.
Muchos hechos y textos dan cuenta de esta presencia de
lo religioso a fin de siglo'2.

El hecho fue reconocido por textos internacionales
como la Declaracién europea sobre los fines culturales
del Consejo de Europa (Berlin 1984) y la Declaracidn
de la UNESCOsobre politicas culturales(México 1982)

1! Compartimos las reflexiones de H. De LiMa Vaz al respecto, “Cultura
y Religién, Nexo 15 (1988), 33-37 y Id, “Religido e Modernidade
Filoséfica”, Sintese, 18,1991, 147-165.

2 Un panorama amplio en J. M. MARDONES, Las nuevas formas de
religion, Verbo Divino, Navarra, 1994.
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que, con el voto undnime de los 130 paises presentes,
incluyd en el concepto de cultura a los valores y las
creencias espirituales'®. El vinculo intrinseco de la
religién con la culturafue confirmado por las ciencias
modernas de la religién que dentro de sus limites
epistemoldgicos aportan a pensar la religion vivida'*,
desde la antropologia (Geertz), la sociologia (Berger)
y la sicologfa (Vergote) hasta la fenomenologia (van
der Leeuw) tanto en su apertura a la historia (Eliade)
como a la hermenéutica (Ricoeur). E incluso fue
subrayado por analistas sociales de origen marxista
como L. Kolakowski o C. Castoriadis'®.

Es cuanto “relacién a Dios” la religion incluye creencias
y representaciones doctrinales, actitudes y conductas
morales, ritos y practicas cultuales, tanto en su raiz inte-
rior como en sus manifestaciones externas. Formando un
sistema de mediaciones -lo sagrado- que pone en contac-
to con lo divino, crea vinculos de pertenencia e identi-
dad colectivas. Siendo la dimensién fundantede la vida,
conectada a su origen y destino, se vuelve “inspiradora
de todos los restantes érdenes de la cultura” (DP 389).
Sus creencias, valores y simbolos penetran en todos los
sistemas culturales, especialmente en los representativos
(ideas e imagenes) y normativos (normas y costumbres)
pero también en los expresivos y operativos, segtin la

3 H. Carrier, Lexique de la Culture. Pour I'analyse culturelle &
linculturation, Desclée, Tournai - Lovaine-la-Neuve, 1992, 100-110, 116-
117 y 269-279.

2 H. pE LA Vaz, “Religido e modernidade filosdfica”, Sintese Nova
Fase 18/53 (1991), 165.

1% C. CasToriapis, “Institution de la societé et religion”, Esprit65 (1982)
116-131; F. GumaL, “La rdison occidentale en question. Le “diagnostic’
de C. Castoriadis”, Revue Sciences Philosophiques et Theologiques73
(1989) 185-204.
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tipologia de Ladriere'®. Tan poderoso factor configurador
de identidad cultural lleva a caracterizar y tipificar las
culturas segiin sus religiones. La religion es tan decisiva
para constituir un pueblo que es como la “clave” para
penetrar en su alma.

Arraigando en la vida cotidiana del pueblo la religién se
conecta, por mediacién de la ética, con las distintas esfe-
ras de la cultura. Lejos de una concepci6n espiritualista
prestamos atencion a “la proyeccion de lo religioso so-
bre lo social y al condicionamiento de lo social sobre lo
religioso, en razén de la unidad de Ja experiencia del su-
Jeto”¥. Dado que son Jos mismos hombres quienes, en
un pueblo, cultivan su religién y viven su cultura, aque-
lla, como hecho cultural, tiene proyecciones en otros 4m-
bitos humanos, y ésta tiene raices y expresa valores reli-
giosos. Pero por otro lado la cultura ejerce
condicionamientos e influencias y sobre la religién como
hecho social, lo que da a sus relaciones mutuas un “carac-
ter ambivalente”’?. En una forma un poco simple pode-
mos resumir que la cultura ofrece a la religién su lenguaje
y la religién ofrece a la cultura su contenido dltimo.

Por tiltimo aplicamos la bipolaridad social del “pueblo”
segtin su doble acepcién global(pueblo-nacién) y secto-

' ]. LADriERE, E] refo de Ja racionalidad. La ciencia y Ia técnica frente a
las culturas, Sigueme - UNESCO, Salamanca - Paris, 1978, 11-20.

7 C. GaL, “La religiosidad popular urbana ante los desafios de la
modernidad”, en C. GaLu - L. ScHERZ, América y Ia Doctrina Social de
la Iglesia. T. 1 ldentidad cultural y modernizacion, Paulinas, Buenos
Aires, 1992, 156.

12 A. Do Carmo CHevICHE, “Evangelizacién de la cultura e inculturacién
del Evangelio. Proceso y Praxis”, en Sociedad Atgentina de Teologia,
Teologia y praxis pastoral, Paulinas, Buenos Aires, 1988, 126.
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rial (pueblo-pobres) a la esfera religiosa de la cultura.
Advertiamos esa doble referencia cuando Puebla desa-
rrolla los conceptos de cultura popular (DP 414) y de re-
ligiosidad popular (DP 447 sigue a EN 48 que liga “pie-
dad popular” con “los pobres y sencillos”). Con Gera
decimos que “es ‘popular’ aquella religiosidad que res-
ponde a la cultura propia y caracteristica de un pueblo.
La religiosidad es una actitud tipica de los pobres y los
pobres constituyen, de un modo preferente, a un pueblo.
Por eso /os pobres condensan y tipifican la religion de un
pueblo”?.

2.2.2.3. Liberacion y cultura

No tengo tiempo para ver el reflujo de la tematica cultu-
ral en la TL o lo que Scannone y otros llaman el cambio
de paradigma o las nuevas perspectivas en esta corriente
teoldgica™. Por otra parte aqui hay personas mas autori-
zadas que yo para indicatlo. Simplemente puedo acredi-
tar mi testimonio y sumarlo al de otros autores como al-

gunos participantes del segundo encuentro de El Escorial
a 20 afios después del primero®.

12 L. Gera, “Pueblo, religion del Pueblo e Iglesia”, en CELAM, Iglesia
¥ Religiosidad Popular en América Latina, Documentos CELAM 29,
Bogotéd 1977, 271.

2], C. ScannoNE, “Teologia de la liberacién y evangelizacién: nuevas
perspectivas”, Seminarium 32 (1992) 463-473, espec. 469-471.

%' Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina, Trotta,
Madrid, 1993. El tema aparece diversamente en los trabajos de Combilin,
Libanio, Gorostiaga, Codina, Trigo, Queiroz. Segin mi opini6n los
aportes mas interesantes son los de V. CopiNa sobre Ja razon simbdlica
(284-291) y los de P. TriGo sobre Ja lucha por la vida (304-310).
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A nivel personal puedo repetir lo que escribi en 1989 so-
bre Teologia de Ia liberacion y doctrina social de la Igle-
s1a* cuando decia que otra caracteristica de la nueva eta-
pa abierta después de las dos instrucciones vaticanas LN
y LC parece ser la posibilidad de ampliar el horizonte de
la TL que, siendo originalmente latinoamericana o parti-
cular, puede también desarrollarse a nivel mundial o uni-
versal. Por una parte la TL debe ser cada vez mds real-
mente latinoamericana. Para eso debe prestar atencion a
la situacion particular o local en la totalidad de sus aspec-
tos, como corresponde a toda feologia inculturada, o sea,
histérica y culturalmente situada. En este sentido la Igle-
sia latinoamericana se ha enriquecido notablemente con
los aportes de la linea teoldgico-pastoral de la evangeliza-
cién de la cultura junto al redescubrimiento de la historia
secular y eclesial del subcontinente en estos cinco siglos y
a la revalorizacién de la religiosidad o piedad popular™.

Aprovechando toda esta riqueza de nuestro peculiar
ambito socio-cultural Scannone ha iniciado ya hace tiem-
po el esfuerzo de un agudo discernimientode las gracias
y tentaciones tanto de las teologias de la liberacién como
de la teologia de la evangelizacién de la cultura, tratan-
do de recorrer un camino integrador que incorpore los
principales aportes de ambas corrientes'*. Luego Farrell

12 C. Gauu, “Teologia de la liberacién y doctrina social de la Iglesia”,
Stromatza 46 (1990) 187-203.

13 El texto més elocuente y sintético sigue siendo el documento de
Puebla referido a la historia (DP 3-14), la cultura DP (408443) y la
religiosidad (DP 444-456) del pueblo latinoamericano. Para una
valoracion historico-especulativa, of. A. Mets0L Ferre, “El resurgimiento
catlico latinoamericano” en Religdn y Cultura, CELAM 47, Bogoti,
1981, 63-124.

1. C. Scannong, “Pastoral de la cultura hoy en América Latina”,
Stromata 41 (1985) 355-375.
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ha observado que la TL debe ser el fruto de un didlogo
entre la teologfa y la cultura concreta del pueblo pobre
latinoamericano, situado en su propia historia, para evi-
tar una concepcién abstracta del pobre, dependiente de
una cientificidad social ahistética, que termina produ-
ciendo una “teologia de la liberacién cosmopolita de cés-
cara latinoamericana”"®. Y més recientemente el mismo
L. Boff ha reconocido como una de las grandes omisio-
nes de algunos tedlogos de la liberacién el haber dejado
de lado el tema tan fundamental de la cultura junto con
la necesidad de reasumirlo creativamente®.

Aqui hay un punto sustantivo a tener siempre en cuenta,
que la segunda instruccién vaticana formulé asi: “En el
proceso de liberacién no se puede hacer abstraccién de
la situacién histérica de la nacién ni atentar contra la iden-
tidad cultural del pueblo” (LC 75). Mas atin, no se trata
s6lo de no atentar o de no olvidar sino que hay que par-
tir expresamente del acervo de valores cristianos que
configuran la sabiduria popular, que encarnan la fe del
Pueblo de Dios y que enriquecen su religiosidad, con-
vertida muchas veces “en un clamor por una verdadera
liberacién” (DP 452). Parece ser una vertiente muy pro-
vechosa de la TL bucear en el mar profundo de la expe-
riencia espiritual de nuestro pueblo pobre y creyente”.

1% G. FARreLL, “Breve reflexdn pastoral sobre teologia de la liberacién”
en Vv.Ax., Evangelizacion y liberacion, IV Semana de la Sociedad
Argentina de Teologia, Paulinas, Florida, 1986, 227. Del mismo La
Argentina como cultura. Reflexiones sobre modernizacion y liberacidn,
Docencia, Buenos Aires, 1988, 20-27.

1% Reportaje de W. Uranga a L. Borr, “Teologia de 1a liberacién a la
hora de la Perestroika”, Pigina 12,2 /3 /89, Suplemento de Investigacién
¥ Reportajes, 3.

137 Por eso afirmd 1. Pérez del Viso: “De la TL nos atreveriamos a decir
también que, antes que una teologia, es una espiritualidad...”, cf.
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Sélo bajo esas condiciones es posible hablar en serio de
una Teologia de la Liberacion que sea genuinamente a la
vez catdlica y latinoamericana.

3. CULTURA LATINOAMERICANA

3.1. Cultura(s) e historia(s}

En los tiltimos afios crece un debate acerca de /a unidad
y la pluralidadtanto en la cultura como enla historia. La
tendencia dominante posmoderna tiene a privilegiar la
variada multitud de historias y culturas particulares po-
niendo en crisis la misma idea de una cultura humana y
de una historia universal, vistas como resabios de la ilus-
tracion universalista.

La historia es la actividad especifica del sujeto humano,
humana en sentido propio, espiritual (conciente y libre),
pero encarnada en formas y procesos materiales. La his-
toria es la actividad que da un sentido humano y
humanizador al mundo. El objeto de la actividad histéri-
ca es la humanizacién de la naturaleza y del hombre mis-
mo. El agente y el término de esta actividad histérico-
cultural es el hombre mismo. Por su accién histérica el
hombre realiza a través del mundo su propio sentido y
perfeccién llegando “a un nivel verdadera y plenamente
humano” (GS 53a). La culfura es el fruto de la actividad

 histdrica o humana. La historia es la cultura en cuanto se
realiza de un modo sucesivo y progresivo.

“Teologia espiritual de la liberacién”, Cias 341, 1985, 72. En esta
direccién trabaja G. GuTitrrez en su libro, Beber en su propio pozo. En
el jtinerario espiritual de un pueblo, Sigueme, Salamanca, 1986.

306 N




La Teologia Latinoamericana de la Cultura en las Visperas del Tercer Milenio

Sujetos de la historia son los pueblos y las personas en
los pueblos. Pienso con Haecker que “portadores ( 7rager)
de la historia de este mundo son, originariamente, las
familias, y desde ellas, los pueblos. Los portadores de la
historia comtin, de la hisforia communis, son los pue-
blos, los estados, los imperios”'®. Los pueblos, sujetos
de sus culturas e historias nacionales, tienen méas o me-
nos gravitacién en la marcha de la comunidad interna-
cional. En el mundo conviven muchos sujetos historicos,
individuales y colectivos, de menor o mayor magnitud,
en una humanidad que alberga la unidad plural del su-
Jeto histérico. No es posible extenderse sobre el particu-
lar, sino tan solo recordar que ya el mismo Santo Tomés
conjuga en su visién teolégica de la historia, regida por
el ordo sapientiae, los principios antropolégicos de la
individualidad, la pluralidad y la totalidad'®.

Cada nifo que nace y crece se inserta en la Aistoria de su
pueblo y del mundo entero. Evangelizarlo y educarlo es
ayudarlo a asumir el tiempo en que vive y a desarrollar
su conciencia histérica. Sobre todo cuando se da esta
paradoja: si en lo fdcticola historia se hace planetaria, en
lo tedrico hay un debate entre cierta postmodernidad
desencantada que anuncia la caida de todo meta-relato,
liquida la posibilidad de una historia universal y se que-
da con la suma de “muchas” historias particulares, pri-
vadas y cotidianas', y cierta modernidad obstinada que
todavia postula “una” historia guiada por la ilustracién

1% T. Haeaar, Der Christ und die Geschichte, ]. Gmbh., Miinchen, 1949, 57.
'® M. SECKLER, Le salutet histoire. La penséde de saint Thomas surla théologie
de I'histoire, du Cerf, Paris, 1967, espec. 111-126.

0 G. Varmo, El fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la
cultura posmoderna, Gedisa, Barcelona, 9-20.
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de la razén y el progreso de la libertad*’. Creo que en lo
fdcticose dan procesos opuestos de globalizaciony frag-
mentaciéna tal punto que conciliar el universalismo pla-
netario y las particularidades culturales es un problema
crucial de fin de siglo. La universalidad, que nos es dada
s6lo en potencia y se actualiza histéricamente, debe ha-
cerlo incorporando y no absorbiendo las particularida-
des. Si es cierto que “la historia comienza a experimen-
tar tal aceleracién, que ya se hace dificil al hombre, indi-
vidualmente considerado, el seguirla. La colectividad
humana corre en bloque una misma suerte, y ya no se
diversifica en varias historias separadas” (GS 5c). Por eso
se da una inferdependencia mayor entre las historias lo-
cales, nacionales y mundial, como se not en los sucesos
de Europa en 1989 (CA 22-29).

A nivel teologico distingo al menos tres niveles. Por un
lado el de /a civilizacion universal con los instrumentos
cientificos y tecnolégicos para el desarrollo, cada vez més
global, y por el otro el de /as cufturas particulares con su
acervo propio de creencias, simbolos, valores, costum-
bres y lenguajes tipicos. Si el progreso lineal abarca al
mundo instrumental con sus logros acumulativos y su
difusién mundial, como se ve en la informética, confor-
mando una historia de la civilizacién, el plano de las cul-
turas, unidades de memoria y de proyecto, con sus eta-
pas y ciclos, centrada mas en los fines, tiene la marca de
la pluralidad. La historia es una en su progreso racional
y muiltiple en su dramdtica cultural. Junto a éstos la fe
discierne un tercer plano, el del misteriode la historia de
la salvacién, centrada en Cristo y unificada por el fin es-

4 El ejemplo maés reciente es J. J. Sesreul, £/ asedio a Ja modernidad,
Sudamericana, Buenos Aires, 1991, 333-349.
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catolégico, que le da su sentido tltimo y funda la espe-
ranza'2,

La historia es un misterio*® atravesado por la presencia
salvifica de Dios. “Cuando san Pablo habla del nacimiento
del Hijo de Dios lo sittia en /a plenitud de los tiempos
(Gal 44). En realidad el tiempo se ha cumplido por el
hecho mismo de que Dios, con la Encarnacién, se ha in-
troducido en la historia del hombre. La eternidad ha en-
trado en el tiempo: jqué cumplimiento es mayor que
éste?” (TMA 9a)”. La plenitud de los tiempos acontece
porque Dios, el Eterno, se introduce en nuestra historia.
El principio bésico de una teologia de la historia es que
Dios interviene en Ia historia** para proveer al hombre
la salvacién de un modo adaptado a su condicién histé-
rica y conducirlo a su destino eterno.

Porque Dios actia en la historia ésta no es sélo obra del
hombre sino también de Dios. En ella se entrecruzan la
accién humana secular y la accién divina salvifica ha-
ciendo una sola historia. Afirmo /a unidad de la historia,
pero es una unidad complejisima porque incluye dimen-
siones muy diversas que no se superponen sino que se
imbrican y condicionan unas a otras. La historia es

12 P, Ricoeur, Civilizacion universal y culturas nacionales en Etica y
Cultura, Docencia, Buenos Aires, 1986 43-56, El cristianismo y el sentido
de la historia en Politica, sociedad e historicidad, Docencia, Buenos
Aires, 1986, 99-114.

'3 Para ver una teologia del tiempo y de la historia a la luz de 1a Carta
sobre el Tercer Milenio, of. C. Garul, “La teologia de la historia” en Y.
Perez DEL V150 - N. Pabnia - C. Gawu, Desafios ante el tercer milenio,
Paulinas - Criterio, Buenos Aires, 1996, 131-216.

14 X. Treerte, Le Mystére théologique de I'histoire en E. Castelli, La
théologie de I'histoire. Herméneutique et eschatologie, Aubier, Paris,
1971, 72.
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salvifica y cultural a la vez porque une el movimiento
salvifico de Dios y el movimiento cultural del hombre.
Aunque a veces se simplifique atribuyendo a la cultura o
a la politica la historia profana y a la religién o a la Igle-
sia la historia sagrada, “hay que superar el puro dualis-
mo porque, al cabo, la tentativa es que la historia de la
cultura, la historia que llamamos profana o secular, se
torne sagrada o santa. En la medida de lo posible, con la
gracia de Dios, debemos lograr que nuestro propio mo-
vimiento cultural sea historia evangélica, sea historia san-
ta”%. Juan Pablo Il nos da esta visidn unitaria y comple-
Jjaen su Carta sobre el tercer milenio'*, en su libro-entre-
vista Cruzando el umbral de la esperanza* y también el
Catecismo de la Iglesia Catolica cuando trata la Provi-
dencia divina que realiza el plan de salvacién en la histo-
ria (CEC 302-314)"8.

45 1. GEra, “Identidad Cultural y Nacional”, Sedor73 (1984) 15.

14 “Dirigimos la mirada de fe a este siglo nuestro, buscando en él aquello
que da testimonio no sélo de la historia del hombre, sino también de la
intervencién divina en las visicitudes humanas” (TMA 17).

"7 “Cristo dice: ‘Mi Padre obra siempre y yo también obro’ (Juan 5,17).
A qué se refieren estas palabras? La unién con el Padre, el Hijo y el
Espiritu Santo es el elemento constitutivo esencial de la vida eterna.
‘Esta es 1a vida eterna: que te conozcan a Ti [...] y a quien Tii has enviado,
Jesucristo” (fuan 17,3). Pero cuando Jests habla del Padre que ‘obra
siempre’, no pretende aludir directamente a la eternidad; habla del hecho
de que Dyos obra en el mundo. El cristianismo no es solamente una
religion del conocimiento, de la contemplacién. Es una religion de la
accion de Djos y de la accién del hombre... Si, el cristianismo es una gran
accion de Dios...” (Cruzando el umbral de la Esperanza, 137-140 -De
ahora en adelante CUE).

48 ] a creacién “fue creada ‘en estado de via’' (in sfafu viae) hacia una
perfeccién ltima todavia por alcanzar, a la que Dios la desting. Llamamos
divina providencia a las disposiciones por las que Dios conduce la obra
de su creacién hacia esta perfeccién” (CEC - Catecismo de la Iglesia
Catélica, 302 - De ahora en adelante CEC). Dios conduce con su
providencia la historia del mundo hacia su plenitud con la cooperacién
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En la historia se interpenetran la causa divina, primera,
universal y necesaria con las causas humanas, segundas,
particulares y contingentes. Por eso hablo del misferio
divino-humano de Ja historia al reconocer que en ella se
unen la accién humana, que le es esencial, y la accién
providencial de Dios, formando una unidad sin confu-
si6n ni separacién, andloga ala unidad inconfusa e indi-
visa de lo divino y lo humano en la tnica Persona de
Cristo. El modelo cristologicoorienta la lectura de la his-
toria desde la fe evitando la confusién, porque afirma la
dualidad entre Dios y el hombre sin caer en el dualismo.
Y evitando la separacién porque reconoce una sola his-
toria humana, salvifica y universal, que no lleva persea
un monismo. Esta unidad en Ja distincion entre la histo-
ria secular y la Aistoria salutis se debe a que la salvacién
acontece en las vicisitudes histéricas. Con terminologia
hegeliana de Lima Vaz lo explica diciendo que la histo-
ria es “sobreasumida” en la historia salvifica!®.

Como musterio de liberfaden el que interactdan las liber-
tades humanas y la Libertad divina en planos metafisi-

delas creaturas: “Dios es el Sefior soberano de su designio. Pero para su
realizaci6n se sirve también del concurso de sus creaturas. Estono es un
signo de su debilidad sino de la grandeza y bondad de Dios
Todopoderoso. Dios no da solamente a sus creaturas la existencia, les da
también la dignidad de actuar por si mismas, de ser causas y principios
unas de otras y de cooperar asf a la realizacién de su designio” (CEC
306). En particular da a Jos hombres el ser causas inteligentes y libres
para completar la obra de la creacién; por eso ellos “pueden entrar
libremente en el plan divino no sélo por sus acciones y sus oraciones
sino también por sus sufrimientos. Entonces llegan a ser plenamente
“‘colaboradores de Dios’ (1 Cor 3,9) y de su Reino” (CE 307). Ve asi la
unign entre ambas causalidades: “Dios actia en las obras de sus criaturas.
Es la causa primera que opera en y por las causas segundas” (CEC 308).
W H. pe Lima Vaz, “Cristianismo y pensamiento utdpico”, Nexo5 (1985)
25y29.
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cos distintos la historia es irreductible a un sistema. Su
comprensién se mantiene en el régimen de la fe y no per-
mite una transparencia racional al concepto. Esto pre-
viene de las lecturas excesivamente unitariasque se vuel-
ven totalitarias a la zaga de la filosofia hegeliana de la
historia cuyo primer principio es “que la Razén domina
al mundo y que, por lo mismo, también en la historia
universal todo ha ocurrido segtin la Razén” (FH 38). El
misterio antropoldgico y teolégico de la historia se resis-
te a toda la totalizacién conceptual porque “la historia
ha sido dada como fragmento y ... nadie la puede com-
pletar”*. La teologia respeta el misterio y no pretende
una comprensién exhaustiva de la historia sea lineal o
ciclica, progresiva o regresiva, evolucionista o dialéctica,
positivista o idealista, sistémica o puntual, estatista o
privatista, optimista o pesimista, moderna o posmoderna.

3.2. Identidad latinoamericana

Puebla no asumié y desarrollé solamente la propuesta
de evangelizar la cultura sino que se animé a hacer un
primer discernimiento de la historia cultural y
evangelizadora de AL, aprovechando la investigacién
histdrica y cultural intensificada en el postMedellin.

Cuesta captar el significado de América en el mundo y
conocer el misterio de su identidad. La irrupcién del
Nuevo Mundo hace tomar conciencia de la tierra en su
totalidad y surgen la ecumene planetaria, la historia uni-
versal y la edad moderna. Cabe preguntarse, al cabo de

¥ H. U. Von Baumiasar, De Jintégration. Aspects d‘une théologie de
I'Histoire, Desclée, Bruges, 1970, 11.
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medio milenio, sobre el sentido del continente en el pro-
ceso de la civilizacién al final de la modernidad. Con mas
razon cabe la pregunta “cultural” sobre AL si considera-
mos que la llegada del cristianismo en el s. XVI se ubica
dentro de la gran oleada misionera moderna que culmi-
na en los siglos XIX y XX cuando el apogeo europeo lleve
ala mayor propagacién de la fe en Asia, Africa y Oceania.
En la primera evangelizacion de AL la Iglesia alcanza a
nuevos pueblos y realiza una primera inculturacién del
Evangelio. En ese contexto Espafia, tinico pais europeo
que puso en tela de juicio sus derechos de conquista, pro-
dujo en tierra americana los primeros antropélogos de la
cultura, como testimonian las obras de Sahagtn, Landa,
Valera, Duran, H. Poma, G. de la Vega, Anchieta y otros,
que guardaron la memoria de las culturas indias, sus len-
guas, costumbres, textos y ritos. Los misioneros-cronis-
tas fueron precursores de lo que en el s. XX se llamé et-
nologia o antropologia cultural.

Los principales interrogantes acerca de /a identidad /ati-
noamericana que se vienen discutiendo en los ultimos
afios, tanto en las ciencias de la cultura y de la sociedad
como en el didlogo eclesial y evangelizador, se resumen
en tres grandes niicleos de cuestiones. La teologia debe
discernir el movimiento de la cultura en torno a estos
grandes interrogantes.

3.2.1. Una y multiple

Se discute si la cultura latinoamericana es una o multi-
ple: Puebla acentu6 la unidad y Sto. Domingo la plurali-
dad. Hay una via media entre la homogeneidad férrea
de una cultura y la total heterogeneidad de varias que
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consiste en reconocer una unidad plural que afirma tan-
to la totalidad y unidad de esta comunidad continental
como la particularidad y diversidad de sus distintos pue-
blos y estados. Admitiendo todas las diferencias regio-
nales, nacionales o locales reconocemos esta “originali-
dad historico-culturalque llamamos América Latina” (DP
446) desde factores histéricos -pasado comtin y proble-
matica presente-, lingiisticos, culturales y religiosos, que
le dan “la unidad espiritual que subsiste pese a la ulte-
rior division en diversas naciones, y a verse afectada por
desgarramientos en el nivel econémico, politico y social”
(DP 412). El nucleo ético-religioso es el nivel mas pro-
fundoy el factor mas cohesionante de la vida del pueblo,
en que se desenvuelven las grandes imagenes rectoras y
los simbolos que nutren el imaginario colectivo, confi-
gurando las representaciones basicas y las preferencias
axioldgicas que orientan su praxis histérica. La clave de
la unidad latinoamericana es basicamente cultural, situa-
da en un nivel mas hondo que los constituyentes geogra-
ficos, raciales, econémicos, politicos y tecnolégicos.

A pesar de la gran diversidad de sus rasgos particulares
AL es una comunidad de pueblos con un plexo de valo-
res comunes, un cardcter afin, una tradicién compartida,
un mismo estilo cognitivo y expresivo, una similitud de
necesidades y aspiraciones, que dan la conciencia de per-
tenencia a una misma morada espiritual. Testimonio de
esta conciencia es Ja idea y el nombre de América Latina,
que surgié a mediados del siglo XIX ante la necesidad de
diferenciacién tanto de la América Sajona, con su politi-
ca expansionista hacia el Sur, como de la misma Europa,
con su tradicién cultural occidental y latina. Desde el ini-
cio nuestro nombre afirma una gran unidad histérico-
cultural llamada a ser concebida en el andar del tiempo
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como una nacionalidad continental®' Esta unidad his-
torica, parcial, variable y limitada, se confirma si se com-
para con la de otros continentes, pues hay mas unidad
cultural entre dos puntos extremos de AL que entre dos
paises distantes de Europa, Africa o Asia donde hay
mayores heterogeneidades lingiiisticas, histéricas y reli-
giosas.

Sin embargo nuestro subcontinente no ha logrado que
sus vinculos espirituales y afectivos se traduzcan en una
efectiva integracion. La comparacién con Europa es fitil
al considerar el modo distinto de formacion de las nacio-
nalidades en el s. XIX. Alli los estados nacionales se cons-
tituyeron a partir de realidades culturales preexistentes
mientras que aqui Ja gran unidad cultural de la América
Hispana fue dividida compulsivamente en una veintena
de estados. Desde aquellas bases el proceso de integra-
cién europeo posterior a la segunda guerra mundial avan-
z6 en lo econémico y politico, y ahora enfrenta el reto de
establecer vinculos culturales recreando las bases espiri-
tuales comunes y respetando la riquisima variedad de
micro-culturas, en un momento de fuerte afirmacion de
regionalismos y autonomias. Pues también Europa, como
América a sumodo, es una unidad de multiplicidad.

Nosotros necesitamos que las comunes raices espiritua-
les, idiomaticas e historicas ayuden a la infegracion eco-
nomicay politica. La sociedad latinoamericana estd muy
desintegrada, en cada nacién y a nivel regional, y recla-

51 A. ArDAO, Nuestra América Latina, Ediciones de la Banda Oriental,
Montevideo, 1986, 54.

152 E. Morm, “T problema dell identitd europea” en Aa. Vv., Lidentitd
culturale europea tra germanesimo e latinit4, ]. Book, milano, 1987, 35
y38.
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ma una nueva dindmica integradora. Hechos diplomati-
cos y econémicos de la tltima década buscan una coope-
racion regional activa segtin intereses y aspiraciones co-
munes. El comienzo de integracién entre Argentina y
Brasil, generadora del MERCOSUR (Mercado Comtin del
Sur), abre la esperanza a una proyeccién mayor a la re-
gion y al continente. Si la integraci6n es el signo distinti-
vo de la sociedad internacional al fin del milenio AL debe
dar pasos concretos para armar efectivas articulaciones
estructurales que hagan posible un destino digno bajo el
sol del siglo futuro, habida cuenta de la posicién de pres-
cindencia que parecen asignarle los poderes mundiales.
Si el sentido de Patria Grande pertenece a nuestro pasa-
do y nos configura desde la memoria histérica, la inte-
gracion futura debe promover nuestra identidad conti-
nental como vocacién y proyecto para construir una NVa-
cion de Naciones (Bolivar). Con realismo histérico, ya
que las culturas estdn en constante mutacién, tanto por
factores endégenos como exdgenos, especialmente cuan-
do se gesta una nueva cultura universal.

3.2.2. Tradicional y moderna

Otra gran discusion surge al querer tipificar a AL desde
la oposicién polar entre la sociedad tradicional y la so-
ciedad moderna. El debate ya se abre al plantearse la
cuestién acerca del origen de nuestra América, sea que
se lo ubique antes del s. XVI por los indigenistas, en el s.
XVI por los hispanistas o en el s. XIX por los ilustrados
liberales o marxistas. El nacimiento es crucial en la cons-
titucién de toda identidad. AL est4 signada, desde que
se configurd su original éthos cultural, por el interrogan-
te sobre su identidad, tanto en el nivel continental como
en el nacional, y estd atravesada en toda su historia, des-
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de los Borbones, por sucesivos proyectos de moderniza-
cién, més o menos adaptados a la cultura del pueblo.

El tema fue planteado con crudeza por ciertas sociolo-
gias de la modernizacién que veian el subdesarrollo lati-
noamericano como consecuencia de la cu/tura tradicio-
nal(religiosa y catélica) del pueblo y por eso llamaban a
la conversién al paradigma modernizante y secularizante
de la tecnociencia, concebida como una fuerza
cuasirredentora, para liberar de un pasado oscuro y guiar
al futuro luminoso de la sociedad moderna y secular.
Légicamente esta vision cuestionaba la funcién del cato-
licismo en nuestra cultura y abria el interrogante sobre el
sentido y el futuro de la religion en la ciudad secular. M.
Ferré analiz6 esta alianza fdctica entre sociologias de la
modernizacién y teologias de la secularizacion®.

Puebla se expresa en términos similares pero con una
visién diferente al centrar el nicleo del conflicto en el
impacto que sufre la cultura latinoamericana por la
adveniente cultura universal, “impregnada de
racionalismo e inspirada en dos ideologias dominantes:
el liberalismo y el colectivismo marxista. En ambas ani-
da la tendencia no sélo a una legitima y deseable secula-
rizacién sino también al ‘secularismo’” (DP 419). A par-

% A. MemoL Ferrg, E/ pueblo en América Latina, en CELAM-IPLA,
Pueblo e Iglesia en América Latina, Paulinas, Bogotd, 1973, 9-46;
Actualidad de la Iglesia en América Latina, en CELAM, Conflicto social
Yy compromiso cristiano en América Latina, Documentos CELAM 25,
1976, 201-231; “Andlisis de las raices de la evangelizacién
latinoamericana”, Stromata 33 1/2 (1977) 93-112; E! Resurgimiento
catdlico latinoamericano en CELAM Religion y Cultura, Coleccién
Documentos CELAM 47, Bogota, 1981, 63-124; En la Modernidad:
Iglesia y Cultura, en CELAM Teologia de la Cultura, Coleccién
Documentos CELAM 114, Bogota, 1989, 11-47.
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tir de ese enfoque se instalan entre nosotros tanto e/ de-
bate acerca de o originario y lo modernoen la cultura de
AL, como el desafio de una nueva sintesis vital entre
universos culturales distintos y complementarios, para
buscar una sintesis cultural de magnitud mundial. Se
constata que la gran ciudad, tanto en su centro urbano
como en sus periferias suburbanas, es el principal espa-
cio donde se dan las actuales transformaciones y se gesta
una nueva cultura por la fusién de la cultura moderna
advenientey de la cultura popular emergente ™.

La cuestién se complica porque modernizacion, moder-
nidad y postmodernidad son conceptos que pueden ser
entendidos en muchos sentidos y en registros distintos,
como los de la filosofia, el arte, la ciencia, la sociologfa, la
economia, la politica y la religién. Hay autores que
explicitan su propia comprensién entendiendo la moder-
nizacién y la modernidad en base a algunos factores cul-
turales decisivos. En este punto la literatura es inmensa.
Por ejemplo Jeannerie indica cuatro revoluciones que con-
figuran lo moderno: cientifica, democratica, cultural e in-
dustrial®®); Gonzalez Carvajal retine la voluntad
emancipatoria, la mentalidad cientifico-técnica, la fe en el
progreso, el espiritu de tolerancia, el capitalismo burgués
y la secularizacién como privatizacién de la fe'%; y
Mardones discierne la racionalidad critica que cuestiona
la autoridad y la tradicién, la industrializacién ligada al

' Es el lenguaje que suele usar, J. C. SCANNONE; cf. “Reflexiones sobre
el tema de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano”,
en CELAM Nueva Evangelizacién, Promocién Humana, Culfura
Cristiana. Glosas y Comentarios, Texto Auxiliar del Documento de
Consulta 2, CELAM, Bogotd, 1991, 5-12.

155 A, JEANNTERE, “Quest-ce la modernité?”, Etudes 373 (1990) 499-510.
1% L. GonzALez CARVAJAL, Ideas y creencias del hombre actual, Sal Terrae,
Santander, 1991, caps.2 al 7.
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progreso técnico, la produccién capitalista y el mercado,
la centralizacién administrativa en el Estado, un pluralis-
mo de valores éticos, y un proceso de secularizacién de la
religion en su forma dura como desaparicién o en su for-
ma blanda como desinstitucionalizacién'.Yo mismo he
querido caracterizar lo moderno por medio de los varios
procesos entrecruzados de urbanizacion, racionalizacion,
desarrollo, democratizacion y secularizacion™.

Pero el verdadero concepto de modernidadtiene que ver
con la fidelidad de un pueblo a su identidad en un pro-
ceso historico que realiza la novedad en la continuidad y
que es el resultado de la composicién de cualidades uni-
versales y de rasgos particulares. Asi lo expresan las pa-
labras de O. Paz al recibir el premio Nobel de Literatura:
“Y en esa parte del mundo que es la mja, América Lati-
na, y especialmente en México, mi patria: jalcanzaremos
al fin la verdadera modernidad, que no es unicamente
democracia politica, prosperidad econdmica y justicia
social, sino reconciliacién con nuestra tradicién y con
nosotros mismos?”'*. La fidelidad a la propia identidad
cultural, que se recrea constantemente por su caricter
histérico y por su apertura universal, es la clave para re-
conciliar la tradicién y la modernidad sin caer en
tradicionalismos nostélgicos o arcaizantes que miran para
atrds ni en modernizaciones miméticas o dependientes
que miran hacia afuera. Pero no abundo sobre este tema

157 J. M. MARDONES, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, PPC, Madrid,
1995, cap. 2.

18 C. GaLw, “La religiosidad popular urbana ante los desafios de la
modernidad”, en C. GaLL - L. ScHERZ, América y la Doctrina Social de
la Iglesia. T. I Identidad cultural y modernizacidn, Paulinas, Buenos
Aires, 1992, 147-176.

1% Q. Paz, “Un antiguo gesto de fraternidad”, La Nacidn11/12/1990, 9.
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que esta ampliado de un modo excelente en la ponencia
de Scannone.

Sélo recuerdo el magnifico texto de Pablo VI al CELAM,
que luego tomaron como simbolo y bandera Medellin y
Puebla, acerca de nuestra vocacion latinoamericana a “au-
nar, en una sinfesis nueva y genial, lo antiguo y lo moder-
no, lo espiritual y lo temporal, lo que otros nos entregaron
y nuestra propia originalidad” (MD Intr. 1; DP 4).

3.2.3. Occidental y sureha

AL tiene una fisonomia peculiaren virtud de una doble
pertenencia. Por un lado integra culturalmente el mun-
do del occidente tradicional y moderno. Por el otro es
parte del surdel mundo, ecumene del subdesarrollo y la
pobreza. Ademas, es el inico continente cristiano del ter-
cer mundo y, aun, el Gnico continente homogéneamente
catélico de occidente.

Desde su origen AL estd marcada por la apertura a la
ecumene mundial ya que es uno de los primeros pue-
blos nuevossurgidos de la expansién europea al comen-
zar la unificacién del mundo que ahora ingresa en su
etapa decisiva. En el alba de la modernidad AL expreso
un primer intento ecuménico de pueblos en el horizonte
cultural del catolicismo, mucho antes que la ilustracién.
Desde entonces nuestro continente esta inserto en la tra-
ma de la historia occidental de una manera especial, lo
que le ha valido ser caracterizado como un Occidente
“marginal” (de Imaz), “de los confines” (Massuh) o “ex-
tremo” (Rouquié)'®.

160 J L. pE IMAz, Sobre la identidad iberoamericana, Sudamericana,
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El continente, que siguié el camino del mestizaje al ir
amalgamando los diversos aportes de lo indigena, lo ibé-
rico, lo africano y lo europeo moderno, expresa hoy una
sintesis cultural, un éthos de encuentro o una vocacién
universal, como enfatizé en su texto Noemi. Sin ceder
ante los proyectos reduccionistas indigenistas, hispanis-
tas o europeistas, AL ha mostrado un espiritu de inte-
gracion especialmente en sus mas altas realizaciones. Esta
universalidad concreta y situadaha sido denominada por
nuestros pensadores y ensayistas de manera diversa: el
“hombre entero” (Marti), la “plenitud de ser” (Rodo), el
“hombre completo” (de Hostos), la “raza césmica”
(Vasconcelos), el “hombre universal” (Henriquez Urefia),
la “raza de la sintesis humana” (Reyes). El desafio actual
es la incorporacién de AL, con su riqueza original y pro-
pia idiosincracia al proceso de integracion, interdepen-
dencia y unificacion universalimpulsado por la civiliza-
cion occidental y moderna.

Retomando el lenguaje de Ricoeur usado més arriba es
claro que el proceso de unificacién del mundo se opera
fundamentalmente en el plano del progreso de Ia civili-
zacion con sus instrumentos de modernizacién y desa-
rrollo (econdémicos, tecnoldgicos, informativos), conlle-
va la formacién de una cultura mas universal, segrega
un estilo de vida difundido por los mass-media que pe-
netra en otros niveles que hacen al p/ano de /a vida de
los pueblos : as instituciones politicas y econémicas mo-
dernas (vg: democracia, libre mercado) y los valores (vg:
dignidad, libertad, participacién) o desvalores ético-cul-

Buenos Aires, 1983, 103; V. Massun, El lamado de Ja Patria Grande,
Sudamericana, Buenos Aires, 1983, 140; A. Rouguit, Extremo Occidente.
Introduccion a América Latina, Emecé, Buenos Aires, 1990, 354.
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turales (vg: secularismo, individualismo, consumismo).
Su pretensién universal se vuelve “sinénimo de nivela-
ci6n y uniformidad, que no respeta las diferentes cultu-
ras, debilitdindolas, absorbiéndolas o eliminandolas” (DP
427). En este proceso “los pueblos, las culturas particula-
res, los diversos grupos humanos son invitados, més atin
constrefiidos a integrarse en ella” (DP 421).

Hay que diiscernirlos elementos que componen la nueva
universalidad(valores, mentalidades, estilos, ideologias,
instituciones e instrumentos), para que la promocién
universal de los beneficios de la civilizacién moderna lle-
gue a todos y a la vez enriquezca y no empobrezca las
culturas populares. AL “debe mantener su lucidez y ca-
racter en el juego oscilante entre lo extranjero y lo autdc-
tono. Ni una huida a lo extrafio o a un cosmopolitismo
anénimo, ni una centracién exclusiva en el hogar de lo
propio. Se trata mas bien de una constante ampliacion
de nuestra morada latinoamericana mediante la conju-
gaci6n de la gramdtica del progreso, proporcionada por
la planificacion, y de las gramaticas particulares de nues-
tros origenes fundacionales y de las tradiciones que de
ellos derivan”é!,

Si el factor ético-religioso es decisivo en la configuracién
de la identidad latinoamericana es 16gico tenerlo en cuen-
ta como lugar de convergencia de lo particular y lo uni-
versal en el discernimiento del proceso de moderniza-
cién universal en curso. En un mundo globalizadoy frag-
mentado la identidad pasa sobre todo por las culturas de
los pueblos. La religion popular es una realidad funda-

161 H. MANDRIONI, “Latinoamérica en busca de si misma”, en B. FRALING
ET ALY, Latinamerika im Dialog. Peter Flunermann zum 60. Geburstag,
Rottenburg, 1989, 24.
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mental de nuestra identidad cultural latinoamericana
que, desafiada por la adveniente modernidad
posmoderna, merece seguir siendo pensada
teol6gicamente y atendida pastoralmente. El mismo E.
Iglesias nos movia , de cara a la globalizacién econémi-
ca, a “reafirmar nuestra identidad cultural latinoameri-
canay catdlica”. Pero este es un programa que excede en
mucho lo que aqui se puede decir.

4. NUEVA EVANGELIZACION Y
POSMODERNIDAD

El paso de una reflexién teoldgica acerca de la cultura a
un plan pastoral de evangelizacién de las culturas de
nuestros pueblos supera inmensamente una ponencia.
Pero para indicar la transicién hacia el planteo pastoral
me reduzco a (a) sistematizar algunos sentidos que tiene
la propuesta de la nueva evangelizacién (EN) y desarro-
llar dos objetivos de largo alcance (b).

4.1. Nueva evangelizacion

La férmula NE ha servido para encauzar la busqueda de
la nueva accion evangelizadora que la Iglesia viene rea-
lizando desde el Concilio en el mundo y en América La-
tina. En la dltima década se ha dado ya una vasta litera-
tura que hace dificil una sintesis del tema. Por otra parte
més que una programa detallado indica un horizonte
histérico y la invitacién a una gran creatividad pastoral.
Debido al objetivo de esta ponencia y por razones de tiem-
poy de espacio me limito a continuacién a indicar algu-
nos sentidos dados a esta férmula.
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4.1.1. Tres aproximaciones historicas

Originalmente nuevaevangelizacién es un concepto his-
torico: indica que la Iglesia debe introducir en el presen-
te una novedad en su tarea pastoral que continde y a la
vez se distinga de la evangelizacion realizada en el pasa-
do. Como lo histérico une lo temporal y lo espacial un
concepto femporalde NE relaciona la nueva con la anti-
guay la segunda con la primera. Ast NE indica una nue-
va etapa en la accion pastoral. Pero como lo temporal
reclama lo geogréfico NE se abre a un concepto espacial:
de ser en primer lugar la NE de América pasa a ser tam-
bién la NE de Europa y hasta del mundo entero. A conti-
nuacion sefialo tres aproximaciones histéricas que indi-
can modulaciones en el uso pontificio del concepto.

4.1.1.1. Nueva evangelizacion de América
Latina

Por lo que sabemos Juan Pablo II usa por primera vez
esta expresion el 9/6/79 al bendecir una cruz en el san-
tuario Santa Cruz de la ciudad industrial de Nowa Hutta
en Polonia. Pero esta referencia episddica comienza a
reiterarse a partir de 1983 en América Latina. La primera
convocatoria es con motivo de la asamblea de]l CELAM
el 12/10/83 en Haiti cuando consagra la frase “evangeli-
zacién nueva en su ardor, en sus métodos y en su expre-
sién”. Al afo siguiente la retoma en dos intervenciones
en Santo Domingo al dar inicio a la novena de afios pre-
paratoria al Quinto Centenario. Entonces la perspectiva
historica es decisiva: siguiendo la huella de los
evangelizadores (I) la Iglesia del presente mira al pasado
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(II) para lanzarse al futuro (IL[)®>. Asi completa el enfo-
que conmemorativo con el programatico.

“Tuan Pablo II, en sus dos alocuciones del afio 1984 en
Santo Domingo, también evocé ese pasado y sefiald
su trascendencia histérica. Sin embargo, no podemos
dejar de notar el cambio de perspectiva en las
intervenciones de ambos Pontifices. Juan Pablo I, en
efecto, desplaza el acento hacia el futuro. El nos llama
a “conmemorar” tanto el origen como los cinco siglos
de estas Iglesias en América Latina y nos urge a echar
una mirada al pasado, pero de modo que la
conmemoracion y el recuerdo sean a la vez el comienzo
de una empresa futura. Empresa que “consolide la
obra iniciada” (DSD1,1) ; “que continde y complete la
obra de los primeros evangelizadores” (DSD 1,2); que
vea en este jubileo “un llamamiento a un nuevo
esfuerzo creador” en orden a la evangelizacion (HSD
6). Nos dirige la propuesta de iniciar “una
evangelizacién nueva: nueva en su ardor, en sus
métodos, en su expresion” (HSD 13). La solicita
preocupacion del Santo Padre estd primordialmente
referida al futuro de la evangelizacion. No estamos sélo
en el atardecer de cinco siglos, sino en un tiempo de
vigilia: en la gestacion de una nueva aurora”’ (LPNE 7).

162 “Las coordenadas de la evangelizacién en el pasado y en el futuro
de América Latina”, Discurso a los Obispos del CELAM en el Estadio
Olimpico 12/10/1984, L~ Osservatore Romano 21/10/1984, 11-14.
Comentarios en J. LuacH, “La propuesta de Juan Pablo 11”7, Criterio
1978/9 (1986) 685-691; F. Boasso, “Significado y celebracién”, Nexo 8
(1986) 17-23; L. Gera, “Conmemorar el pasado y preparar el futuro:
decir, orar, ser y hacer”, Sedoi93/94 (1987) 5-31; R. Garcia, La primera
evangelizacion y sus lecturas. Desafios a la nueva evangelizacion,
Estudios Proyecto-CSE, Buenos Aires, 1990, 15-25; L. Gkra,
“Evangelizacién y promocién humana. Una relectura del Magisterio
latinoamericano preparando Santo Domingo”, Sedoi114 (1992) 5-74.
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Esta convocatoria se convirtié pronto en un principio
generador de reflexi6n, espiritualidad y accién. A lo lar-
go de estos afios el proyecto se fue delineando y asu-
miendo cada vez mds para dar un paso adelantey entrar
en una nueva etapa historica del dinamismo misionero
del Pueblo de Dios en nuestra América y en el mundo
(ChL 35e). La NE no es el resultado de circunstancias for-
tuitas sino la consecuencia de una maduracién vivida en
la conciencia de la Iglesia universal, latinoamericana y
argentina: /a consecuencia pastoral de la renovacion con-
ciliar. No solo la biisqueda de una NE sino la misma ex-
presion ya habia aparecido en documentos previos a Juan
Pablo II, con esas u otras palabras'®. Las tiltimas tres dé-
cadas han sido un periodo de gran vitalidad pastoral en
la historia moderna gracias al Vaticano II.

La misma expresion fue apareciendo de a poco. Mede-
llin pedia “una nueva evangelizacién y catequesis” (MD
Men 13; SM Intr) e invitaba a una “re-evangelizacién”
distinguida de la mera “conservacién” de la fe recibida
(MD VI, 8). Puebla, que a la luz de la EN queria “dar un
nuevo impulso evangelizador”, retoma AG 6 y Medellin
al decir que las “situaciones nuevas que nacen de cam-
bios socio-culturales requieren una nueva evangeliza-
cién” (DP 366). Y dice que ante la gran ciudad “la Iglesia
se encuentra ante el desafio de renovar su evangeliza-
cién” (DP 433), y que actualizar la fe popular ante el

'S CELAM, “La nueva evangelizacién:génesis y lineas de un proyecto
misionero” en Instrumento Preparatorio. Elementos para una reflexion
pastoral en preparacion de la IV Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, Bogoti, 1990, 253-281; A GonzALez Dorano, “Historia
de la nueva evangelizacion en América Latina”, Medellin73 (1993) 35-
62.
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secularismo es “uno de los fundamentales cometidos del
nuevo impulso evangelizador” (DP 436).

Desde 1984 hay mucho material del Papa disperso en
discursos dirigidos a las iglesias de América Latina tanto
en sus viajes evangelizadores'® como en sus reuniones
con obispos en visitas ad /imina®. Desde entonces casi
todos los episcopados nacionales ha ido elaborando sus
proyectos pastorales para la nueva evangelizacior’®. Dos
textos muy significativos son el Discurso Inaugural de
Juan Pablo 1T el 12/10/1992 en Santo Domingo'*’ y 1a sec-
cién que la Conferencia le dedica a precisar el sentido de
la NE (DSD 23-30).

“Hablar de Nueva Evangelizacién es reconocer que
existi una antigua o primera. Seria impropio hablar
de Nueva Evangelizacién de tribus o pueblos que

1% Cf. sus alocuciones en Santiago (Chile), Viedma (Argentina),
Encarnaci6n (Paraguay), Salto (Uruguay); vg. Juan PasLo1l, “La nueva
evangelizacién. Homilia de la Misa en Viedma” en Juan Pablo Il en la
Argentina. Mensajes a nuestro pueblo y la jornada mundial de la
juventud, Paulinas, Buenos Aires, 1987, 65-72.

% JuaN Pasro IT, “A los obispos argentinos. Discurso al primer grupo
del Episcopado en visita ad limina apostolorum”, Boletin Eclesidstico
del Arzobispado de Buenos Aires 350 (1995) 26-30; Juan Panio II, “A
los obispos argentinos. Discurso al segundo grupo del Episcopado en
visita ad limina apostolorum”, Criterio 2166 (1995) 664-666.

1% CEA, Lineas Pastorales para la Nueva Evangelizacién, Oficina del
Libro, Buenos Aires, 1990; Conrerencia EpscoraL pE CHiLe, Nueva
Evangelizacion para Chile. Orientaciones Pastorales 1991/1994, Area
de Comunicaciones, Santiago, 1990; Conrerencia EpiscopaL DE Perd,
“Para una nueva evangelizacion”, L’ Osservatore Romano 6/9/199,
18-19.

¥ “Discurso inaugural del Santo Padre. Nueva evangelizacién,
promocién humana y cultura cristiana”, Santo Domingo. Conclusiones,
IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, CELAM-
CEA, Buenos Aires, 1992, 5-31.
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nunca recibieron el Evangelio. En América Latina se
puede hablar asf, porque aqui se ha cumplido una
primera evangelizacién desde hace 500 afios. Hablar
de Nueva Evangelizacién no significa que la anterior
haya sido invélida, infructuosa o de poca duracién.
Significa que hoy hay desafios nuevos, nuevas
interpelaciones que se hacen a los cristianos y a los
cuales es urgente responder... Implica afrontar la
grandiosa tarea de infundir energias al cristianismo
de América Latina...” (DSD 24).

4.1.1.2. Nueva evangelizacion de Europa

Desde 1985 Juan Pablo II extiende el término a los pue-
blos e iglesias de Europa®, que teniendo una historia
cristiana estdn atravesados por fuertes procesos de secu-
larizacidn. El ve como destinatarios de la NE tanto a pai-
ses de “antigua cristiandad” como a paises de “iglesias
jovenes” (ChL 34; RMi 33). Asi une las coordenadas tem-
porales y geograficas:

“Enteros paises y naciones, en los que en un tiempo la
religidn y la vida cristiana fueron florecientes y capaces
de dar origen a comunidades de fe viva y operativa,
estan ahora sometidos a dura pruebae incluso alguna
que otra vez son radicalmente transformados por el
continuo difundirse del indiferentismo, del

1% Juan Pasro I, “Secularizacién y evangelizacién hoy en Europa”, L’
Osservatore Romano 20/10/85, 9-11; La nueva evangelizacién, BAC,
Madrid, 1988; “Discurso a los participantes en la reunién consultiva de
la asamblea especial para Europa del Sinodo de los Obispos”, L’
Osservatore Romano 17 /6/90, 11-12. Como comentarios ver G.
DannerLs, “Evangelizar la Europa secularizada”, Criterrio 1969 (1986)
379-384 y 1970 (1986) 405-412; S. GAva Riera, La segunda evangelizacion
de Europa en el pensamiento de Juan Pablo II, PPC, Madrid, 1990; P.
LAsaNTa, La nueva evangelizacion de Europa, Comercial, Valencia, 1991.
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secularismo y del atefsmo. Se trata, en concreto, de
Paises y naciones del llamado Primer Mundo, en el
que el bienestar econdmico y el consumismo - si bien
entremezclado con espantosas situaciones de pobreza
y miseria - inspiran y sostienen una existencia vivida
“como si no hubiera Dios”. Ahora bien, el
indiferentismo religioso y la total irrelevancia practica
de Dios para resolver los problemas, incluso graves,
de la vida, no son menos preocupantes y desoladores
que el ateismo declarado. También la fe cristiana,
aungque sobrevive en algunas manifestaciones
tradicionales y ceremoniales, tiende a ser arrancada
de cuajo de los momentos mds significativos de la
existencia humana, como son los momentos del nacer,
del sufrir y del morir. De ahi provienen el afianzarse
de interrogantes y de grandes enigmas, que, al quedar
sin respuesta, exponen al hombre contemporaneo a
inconsolables decepciones, o a la tentacién de suprimir
la misma vida humana...

En cambio, en otras regiones o naciones todavia se
conservan muy vivas las tradiciones de piedad y de
religiosidad popular cristiana; pero este patrimonio
moral y espiritual corre hoy el riesgo de ser
desperdigado bajo el impacto de multiples procesos,
entre los que destacan /a secularizacion y Ia difusion
de las sectas. S6lo una nueva evangelizacion puede
asegurar el crecimiento de una fe limpida y profunda,
capaz de hacer de estas tradiciones una fuerza de
auténtica libertad. Ciertamente urge en todas partes
rehacer el entramado cristiano de la sociedad humarna
perola condicién es que se rehaga la cristiana trabazon
dela mismas comunidades eclesiales que viven en esos
Paises o naciones” (ChL 34).

Las iglesias europeas van recibiendo la propuesta

pontificia como se advierte de un modo privilegiado en
el Sinodo para Europa celebrado en 1991 con el lema “Sea-
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mos testigos de Cristo que nos ha liberado”'®. Una dife-
rencia aparece al comparar sus conclusiones con el do-
cumento del Sinodo para Africa realizado en 1994: “La
Iglesia en Africa y su mision evangelizadora hacia el XX:
Seréis mis testigos (Hch 1,8)”'”°. Este hace una breve his-
toria de la evangelizacion africana en tres etapas: prime-
ros siglos por el norte, s. XV y XVI al sur del Sahara y la
gran oleada misionera del XIX que propiamente estable-
ce a la Iglesia en esos pueblos (EIA 30-38). Por eso se
refiere a “la evangelizacién en Africa al aproximarse el
tercer milenio de la fe cristiana” (EIA 1) pero no habla de
NE de Africa, como tampoco lo dice de Asia. En ambos
casos de distinguen los temas del tercer milenio y la NE:
“el Sinodo ha sido convocado para permitir a la Iglesia
en Africa que asuma, de la manera mas eficaz posible, su
misién evangelizadora con vistas al tercer milenio cris-
tiano” (EIA 141). El Papa reserva NE para América y
Europa y se refiere a Africa y Asia en términos de “pri-
mera evangelizacién”. Esta perspectiva geocultural vuel-
ve en su libro-entrevista 71:

1¢ Asamblea especial para Europa del Sinodo de Obispos “Sumario:
Seamos testigos de Cristo que nos ha liberado”, L’Osservatore Romano
22/12/1991, 7-17; Asamblea especial para Europa del Sinodo de
Obispos “Declaracion final”, L‘Osservatore Romano27/12/1991, 6-10.
Como comentarios ver Conseil des Conférences épiscopales d’Europe
Les évéques d’Europe et la nouvelle evangélisation, Cerf, Paris, 1991;
P. Evt, “L’assemblée spéciale du Synode des évéques pour I'Europe”,
Nouvelle revue théologique 114 (1992) 481-499; H. LEGRAND,
“L’evangélisation de 1'Europe. Une décennie d’études au sein du
CCEE", Nouvelle revue théologique 114 (1992) 500-518.

17 Juan Papro 1, Exhortacion apostolica postsinodal “Ecclesia in Africa”
(EIA), Tipografia Vaticana, 1995.

' Juan Pasio I - V. Messori, Cruzando el Umbral de Ia Esperanza,
Plaza Janés, Barcelona, 1994.

330



La Teologia Latincamericana de la Cultura en las Visperas del Tercer Milenio

“ En el mundo contempordneo se siente una especial
necesidad del Evangelioante la perspectiva ya cercana
del afio 2000. Se advierte tal necesidad de modo
especial, quizé porque el mundo parece algjarse del
Evangelio, o bien porque aun no ha llegado a ese
mundo. La primera hipdtesis -el alejamiento del
Evangelio- mira sobre todo al «Viejo Mundo»,
especialmente a Europa; la segunda posibilidad mira
al continente asiatico, al Extremo Oriente y a Africa”
(CUE 126).

4.1.1.3. Nueva evangelizacion del mundo

El Papa también usa la expresion para indicar una nueva
etapa de la evangelizacién a nive/ mundial. Esto pone a
la NE en relacién al Concilio, al Jubileo y a toda la histo-
ria eclesial.

4.1.1.3.1. Realizacion pastoral del Concilio
Vaticano Ii

La nuevaevangelizacién indica una nueva toma de con-
ciencia y busqueda de realizacién de la misién de la Igle-
sia en el mundo. Continta la novedad conciliar de re-
pensar la relacién entre 1a Iglesia y el mundo bajo el hori-
zonte englobante de la misién. Por eso el Concilio se ha
presentado a si mismo como un Concilio pastoral . Asi el
discurso final de Pablo VI

“... no podemos omitir la observacién capital, en el
examen del significado religioso de este Concilio, de
que ha tenido vivo interés por el estudio del mundo
moderno. Tal vez nunca como en esta ocasién ha
sentido la Iglesia la necesidad de conocer, de acercarse,
de comprender, de penetrar, de servir, de evangelizar
a la sociedad que la rodea y de seguirla; por decirlo
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Si la orientacién principal del Concilio ha sido esta no es
casual que se prolongue luego al punto de poder hablar
de un posconcincilio pastoral marcado por la biisqueda
de un nuevo programa evangelizador. Luego del Sinodo
de 1974 Pablo VI a 10 afios del Concilio y a 25 del siglo
XXI vincula por primera vez al Vaticano II, la evangeli-

asi, de alcanzarla casi en su rapido y continuo cambio.
Esta actitud, determinada por las distancias y las
rupturas ocurridas en los dltimos siglos, en el siglo
pasado y en éste particularmente, entre la Iglesia y la
civilizacién profana, actitud inspirada siempre por la
esencial mision salvadora de 2 Iglesia, ha estado
obrando fuerte y continuamente en el Concilio...” 72,

zacién y el tercer milenio:

“Tales son nuestros propésitos en este décimo
aniversario de la clausura del Concilio Vaticano II,
cuyos objetivos se resumen, en definitiva, en uno solo:
hacer a la Iglesia del siglo XX mds apta fodavia para
anunciar el Evangelio a la humanidad de este siglo.
Nos queremos hacer esto un afio después de la IIf
Asamblea General del Sinodo de los Obis-
pos -consagrada, como es bien sabido a la evangeliza-
cién-; tanto mds cuanto que esto nos lo han pedido
los mismos Padres Sinodales. En efecto, al final de
aquella memorable Asamblea decidieron ellos confiar
al Pastor de la Iglesia Universal, con gran confianza y

sencillez, el fruto de sus trabajos, declarando que
* esperaban del Papa unimpulso nuevo, capaz de crear

172 PapLo VI, “Discurso en la clausura publica del Concilio”, 7/12/1965,

6.
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propone hoy dia y que podrian enunciarse asi: después
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del Concilio y gracias al Concilio que ha constituido
paraella una hora de Dios en este ciclo de la historia, la
Iglesia ;es mé4s 0 menos apta para anunciar el Evangelio
y para inserirlo en e} corazén del hombre con conviccién,
libertad de espiritu y eficacia?” (EN 2-4).

La EN recentra en la misién porque la evangelizacion es
“larazén de ser” (EN 14) de la Iglesia. Desde entonces se
ve la relacién entre la Iglesia y la pastoral como la que
existe entre un sujeto y su accion. El sujefode la pastoral
es laIglesia porque la evangelizacion es Ja mision de todo
el Pueblo de Dios(LG 17, AG 35, DH 13, EN 59, ChL 32,
RMi 26). Esta unidad funda el vinculo entre la eclesiologia
y la teologfa pastoral. Si la primera ilumina el misterio de
la Iglesia en su ser y en su obrar la segunda lo despliega
operativamente en el presente. Esto ha sido posible por la
“reintegracién” de la misién al corazén de la Iglesia.

“Lallamada vuelta o repatriacion de las misiones a la
mision de la Iglesia, 1a confluencia de la misionologia
enla eclesiologia y la insercién de ambas en el designio
trinitario de salvacion, han dado un nuevo respiro a
la misma actividad misionera, concebida no ya como
una tarea al margen de la Iglesia, sino inserta en el
cenfro de su vida, como compromiso bésico de todo
el Pueblo de Dios...” (RMi 32).

Tal centralidad reaparece en la relatio finalis del Sinodo
Extraordinario de 1985 a 20 afios del Concilio que sinte-
tiza sus grandes lineas, desde las cuatro constituciones,
en la frase La Iglesia, a la luz de la Palabra de Dios, cele-
bra los misterios de Cristo, para la salvacion del mun-
do™. Su segunda parte se articula segin los conceptos

73 El titulo es Ecclesia sub Verbo Dei mysteria Christi celebrans pro
salute mundj; uso la version espafiola (1985).
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de misterio, comunién y misién dando el cuadro eclesio-
l6gico dominante en los dltimos documentos del Magis-
terio (RF II, A-D; ChL 18-20, 32; PDV 12, 73-75)". La
eclesiologia de comunién, trinitaria y eucaristica, ve a la
Iglesia como misterio de comunion misioneraen relacién
a la Trinidad y la Eucaristia'”®. Esta visién se repite en
ChL 32 que muestra la circularidad Iglesia-mision:

“Ahora bien la comunién genera comunién, y
esencialmente se configura como comunion
misionera... La comunién y la misién estin
profundamente unidas entre si, se compenetran y se
implican mutuamente, hasta tal punto que la
comunion representa a la vez la fuente y el fruto de la
misién: /a comunion es misionera y la mision es para
Ia comunién...” (ChL 32).

4.1.1.3.2. Perspectiva pastoral del Gran
Jubileo del 2000

En su carta sobre el tercer milenio Juan Pablo II dice que
la Encarnacion es la plenitud de los tiempos (Gal 4/4). En
el Verbo Encarnado la eternidad entra en el tiempo y el
tiempo llega a ser una dimensién del Dios eterno. La re-
ligién cristiana, desde la tradicién biblica, rompe la vi-
sién circular del tiempo y abre la historia a su sentido

™ Un inspirador de esta visién de la Iglesia es el Card. E. Pironio; cf. J.
M. Pomier - L. Moreno, “Una nueva conciencia de ser Iglesia”, Criterio
2128 (1994) 53-56; y Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe
“Carta a los obispos de la Iglesia cat6lica sobre algunos aspectos de la
Iglesia considerada como comunién” L‘Osservatore Romano 19/6/
1992, 79.

7% L. Gera - C. GaLw, “Eucaristia y nueva evangelizacién”, Criterio
2139 (1994) 435-439.
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eterno porque tiene su centro en la irrupcién del Salva-
dor que la convierte en historia de salvacién.

“Mientras se aproxima el fercer milenio de la nueva
era, el pensamiento se remonta espontineamente a las
palabras del apéstol Pablo: “Al llegar la plenitud de
los tiempos, Dios envié a su Hijo, nacido de mujer”
(Gal 4, 4). En efecto, la plenitud de los tiempos se
identifica con el misterio de la Encarnacion del Verbo,
Hijo consustancial al Padre y con el misterio de la
Redencién del mundo” (TMA 1).

En este horizonte histérico-salvifico Juan Pablo II invita
a celebrar el Jubileo del 2000 cuya preparacién mediata
ha comenzado con el Concilio Vaticano Iy ha continua-
do con los pontificados que guiaron a la Iglesia buscan-
do una nueva evangelizacién para nuestro tiempo.

“En este sentido se puede afirmar que el Concilio
Vaticano Il constituye un acontecimiento providencial,
gracias al cual la Iglesia ha iniciado /a2 preparacion
proxima del Jubileo del segundo milenio. Se trata de
un Concilio semejante a los anteriores, aunque muy
diferente; un Concilio centrado en el misterio de Cristo
y de su Iglesia y al mismo tiempo abierto al mundo.
Esta apertura ha sido la respuesta evanggélica a la
reciente evolucion del mundo con las desconcertantes
experiencias del siglo XX...” (TMA 18).

El camino abierto por Juan XXIII y el Concilio, con un
espiritu parecido a “la liturgia del Adviento” (TMA 20b),
seguido por Pablo VI y los Sinodos, es continuado a ni-
vel universal por Juan Pablo I y por las iglesias locales
encarnadas en las historias de sus pueblos (TMA 25). El
Papa llama a este proceso que surge de la visién conci-
liar de la Iglesia y busca una renovada relacién salvifica
y pastoral con el mundo e/ camino de la nueva evangeli-
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zacién. Asi vincula tres realidades fundamentales: e/
Concilio, Ja nueva evangelizacion y el tercer milenio, vien-
do al Concilio como el inicio de la NE y a la NE como la
consecuencia del Concilio. Si “con el Vaticano Il tuvo su
comienzo la nueva evangelizacién” (CUE 166) ésta tiene
como desafio poner en préctica la misién segtin el espiri-
tu y la letra del Concilio.

Asi se universaliza un tema que habia nacido en el hori-
zonte latinoamericano a tal punto que se ha hablado de
A. Latina como la “cuna” de la NE. Esta perspectiva
interpretativa se vuelve tan importante que lleva al Papa
a releer toda la historia posconciliar en clave de NE.

“En el camino de preparacion a la cita del 2000 se
incluye la serie de Sinodos iniciada después del
Concilio Vaticano II: Sinodos generales y Sinodos
continentales, regionales, nacionales y diocesanos. £/
tema de fondo es el de la evangelizacion, mejor
todavia, el de Ja nueva evangelizacion, cuyas bases
fueron fijadas por la Exhortacién Apostélica Evangelii
Nuntiandi de Pablo VI, publicada en el afio 1975
después de la tercera Asamblea General del Sinodo
de los Obispos. Estos Sinodos ya forman parte porsi '
mismos de la nueva evangelizacion:nacen de la vision
conciliar de la Iglesia, abren un amplio espacio a la
participacién de los laicos, definiendo su especifica
responsabilidad en la Iglesia, y son expresion de la
fuerza que Cristo ha dado a todo el Pueblo de Dios,
haciéndolo participe de su propia mision mesidnica,
profética, sacerdotal y regia. Muy elocuentes son a este
respecto las afirmaciones del segundo capitulo de la
Constituciéon dogmaética Lumen gentium. La
preparaci6n del Jubileo del Afio 2000 se realiza asi con
toda la Iglesia, a nivel universal y local, animada por
una conciencia nueva de la mision salvifica recibida
de Cristo. Esta conciencia se manifiesta con
significativa evidencia en las Exhortaciones
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postsinodales dedicadas a la misién de los laicos, a la
afirmacién de los sacerdotes, a la catequesis, a la
familia, al valor de la penitencia y de la reconciliacién
en la vida de la Iglesia y de la humanidad y,
proximamente, a la vida consagrada” (TMA 21).

La nueva evangelizacién termina adquiriendo tal mag-
nitud que resume y simboliza tanto el impresionante pro-
ceso de renovacion evangélica que la Iglesia vive y esta
llamada a completar cumpliendo el programa conciliar
como la biisqueda de una nueva accion evangelizadora
ante los desafios de este siglo, del proximo y del nuevo
milenio. El centro de este proceso de renovacién evangé-
lica y evangelizadora es el Concilio Vaticano II, que es el
“gran don del Espiritu a la Iglesia al final del segundo
milenio” (TMA 36e). La interpretacién que hace el Papa
de tantos hechos y textos, incluyendo al Concilio (TMA
18) y a su (TMA 23), tiene como clave hermenéutica el
Jubileo del segundo milenio.

“El pontificado actual, desde el primer documento,
habla explicitamente del Gran Jubileo, invitando a
vivir el periodo de espera como “un nuevo adviento”
(RH 1). Sobre este tema he vuelto después muchas
otras veces, deteniéndome ampliamente en la Enciclica
Dominum et vivificantem (DV 49ss). De hecho, la
preparacién del Afio 2000 es casi una de sus claves
hermenéuticas...” (TMA 23).

Esta clave hermenéutica, que lo acompana desde el ini-
cio de su pontificado (RH 1), le lleva a comprender la
proximidad del nuevo milenio como una oportunidad
providencial tnica para hacer una nueva evangelizacion
que haga presente al Sefior de la historia en el inicio de
los tiempos nuevos: “en el 2000 debera resonar con fuer-
za renovada la proclamacién de la verdad: Ecce natus
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est nobis Salvator mundi” (TMA 38b). Por eso nos con-
voca a todos:

“Una cosa es cierta: cada uno estd invitado a hacer
cuanto esté en su mano para que no se desaproveche
el gran reto del afio 2000, al que estd seguramente
unida una particular gracia del Sefior para la Iglesia y
para la humanidad entera” (TMA 55d).

4.1.1.3.3. Nueva etapa en la historia
pastoral mundial

La NE, con el Concilio por detras y el Jubileo por delan-
te, termina siendo para el Papa una nueva efapa global
de la historia misionera y pastoral de la Iglesia, como en
TMA 57:

“Por esto, desde los tiempos apostdlicos, contintia sin
interrupcidén /a mision de la Iglesia dentro de la
universal familia humana. La primera evangelizacion
se ocupd especialmente de la region del Mar
Mediterraneo. A lo largo del primer milenio los
misioneros partiendo de Roma y Constantinopla
llevaron el cristianismo al interior del continente
europeo. Al mismo tiempo se dirigieron hacia el
corazdn de Asia, hasta la India y China. El final del
siglo XV, junto con el descubrimiento de América,
marcd el comienzo de la evangelizacién en este
gran continente, en el sur y en el norte.
Contemporineamente, mientras las costas
sudsaharianas de Africa acogfan la luz de Cristo, san
Francisco Javier, patrén de las misiones, llegé hasta el
Japén. A caballo de los siglos XVIII y XIX, un laico,
Andrés Kim, llev el cristianismo a Corea; en aquella
época el anuncio evangélico alcanzé la Peninsula
Indochina, como también Australia y las islas del
Pacifico. El siglo XIX registré una gran actividad
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misionera entre los pueblos de Africa. Todas estas
obras han dado frutos que perduran hasta hoy. El
Concilio Vaticano I da cuenta de ello en el Decreto
Ad Gentessobre la actividad misionera. Después del
Concilio el tema misionero ha sido tratado por la
Enciclica Redemptoris Missio, relativa a los problemas
de las misiones en esta dltima parte de nuestro siglo.
La Iglesia también en el futuro seguird siendo
misionera: el caracter misionero forma parte de su
naturaleza... Y como afirma la Enciclica Redemptoris
Missio, se repite en el mundo la situacién del Aerépago
de Atenas, donde hablé san Pablo. Hoy son muchos
los aerépagos, y bastante diversos: son los grandes
campos dela civilizacién contemporanea y de la cultura,
de Ia politica y de la economia. Cuanto mas se aleja
Occidente de sus raices cristianas, mas se convierte en
terreno de mision, en la forma de variados aeropagos”.

Este ntimero resume el importante cap. 18 £/ refo de Ia
nueva evangelizacion de su libro, cuando el Papa con-
testa a la pregunta de si es verdad que lIa NE es para él la
tarea principal y mas urgente del final del siglo XX (CUE
119-128). Allf presenta a la historia de la evangelizacién
como “una historia que se ha desarrollado en el encuen-
tro con la cultura de cada época” (CUE 121), traza las
grandes lineas de la historia misionera incluyendo a
América'”, sitia en ese contexto el verdadero sentido de
la NE ante los “nuevos retos””, descarta malas interpre-

176 #

Con el descubrimiento de América se preparaba la obra de
evangelizacién de todo aquel continente, de norte a sur. Hace poco
hemos celebrado el Quinto Centenario de aquella evangelizacidn, con
la intencién no sélo de recordar un hecho del pasado, sino de
preguntarnos por los compromisos actuales a la luz de la obra
realizada...” (CUE 123).

7 “ En el mundo contempordneo se siente una especial necesidad del
Evangelio, ante la perspectiva ya cercana del afio 2000. Se advierte tal
necesidad de modo especial, quiz4 porque el mundo parece alejarse
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taciones'”®, muestra su conexién con las peregrinaciones
populares y juveniles'” y termina resaltando la urgencia
de una nueva peregrinacion misionera:

del Evangelio o bien porque atin no ha llegado a ese mundo... Si desde
Evangelii nuntiandj se 1epite la expresion nueva evangelizacion, es
solamente en el sentido de los nuevos retos que el mundo
contemporaneo plantea a la misién de la Iglesia” (CUE 126).

178 “ La nueva evangelizacion no tiene nada que vercon lo que diversas
publicaciones han insinuado hablando de restauracion, o lanzando la
palabra proselitismo en tono de acusacioén, o echando mano de
conceptos como pluralismo o folerancia, entendidos unilateral y
tendenciosamente. Una profunda lectura de la Declaracién Dignitatis
humanae sobre la libertad religiosa ayudaria a esclarecer tales
problemas y también a disipar los temores que se intenta despertar,
quizé con el fin de arrancar a la Iglesia el coraje y el empuje para
acometer su mision evangelizadora... Aparte de esas objeciones...
aparecieron otras més bien concernientes a los modos y métodos de
evangelizacidn. En 1989 en Santiago de Compostela, en Espafia, se
desarroll6 la Jornada Mundial de la Juventud. La respuesta de los
jovenes, sobre todo de los europeos, fue extraordinariamente calurosa...
casi a la vez que este significativo evento, se alzaron voces que decian
que el suefio de Compostela pertenecia ya, de modo irrevocable, al
pasado y que la Europa cristiana se habia convertido en un fendmeno
histérico que habia de relegar a los archivos. Mueve a reflexion un
miedo semejante, frente a la nueva evangelizacién, por parte de algunos
ambientes que dicen representar la opinién piiblica” (CUE, 126-127).
17 “En el contexto de la nueva evangelizacién es muy elocuente el actual
descubrimiento de los auténticos valores de la llamada religiosidad
popular. Hasta hace algtin tiempo se hablaba de ellos en un tono
bastante despreciativo. Algunas de sus formas de expresién estan, por
el contrario, viviendo en nuestros tiempos un verdadero renacimiento,
por ejemplo, el movimiento de peregrinaciones por rutas antiguas y
nuevas. Asf, al testimonio inolvidable del encuentro en Santiago de
Compostela (1989) se afiadi6 luego la experiencia de Jasna Géra, en
Czestochowa (1991). Sobre todo las generaciones jévenes van
encantadas en peregrinacién; y esto no silo en nuestro Viejo Continente,
sino también en los Estados Unidos, donde, a pesar de no tener una
tradicién de peregrinaciones a santuarios, el encuentro musical de
jovenes en Denver (1993) reuni6 a unos cuantos cientos de miles de
jovenes confesores de Cristo” (CUE, 128).
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“Hoy se da, pues, Ja clara necesidad de una nueva
evangelizacion. Existe la necesidad de un anuncio
evangélico que se haga peregrinojunto al hombre, que
se ponga en camino con la joven generacion. ;Tal
necesidad no es ya en si misma un sintoma del aiio
2000, que se esta acercando? Cada vez mds a menudo
los peregrinos miran hacia Tierra Santa, hacia Nazaret,
Belén y Jerusalén. El pueblo de Dios de la Antigua y
de la Nueva Alianza vive en las nuevas generaciones
y, al finalizar este siglo XX, tiene la misma conciencia
de Abraham, el cual sigui6 la voz de Dios que lo
llamaba a emprender la peregrinacién de la fe. ;Qué
palabra oimos con mas frecuencia en el Evangelio, sino
ésta?: ‘Sigueme’ (Mt 8,22). Esa palabra llama a los
hombres de hoy, especialmente a los jovenes, a ponerse
en camino por las rutas del Evangelio en direccién a
un mundo mejor” (CUE 128).

4.1.2. Tres explicaciones sistematicas

La reflexion sobre la NE se estd haciendo desde muchas
dpticas y con distintos resultados. Como la bibliografia
es inmensa sugiero tres explicaciones sistemdticas que
nos permitan abrir pistas para la segunda seccién. La
primera es més amplia y fundamenta las otras dos.

4.1.2.1. Las novedades en los componentes
de la accion

La Evangelii Nuntiandi, para mi el mejor documento
pastoral de la historia de la Iglesia, presenta una vision
de conjunto de la evangelizacién (EN 17-24) que permite
organizar sus distintos capitulos en base a los compo-
nentes esenciales y permanentes de toda accién pastoral.
La evangelizacion (EN 18) es una accién comunicativa
(naturaleza) por la que la Iglesia (agente) trasmite la Bue-
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na Nueva (contenido) a la humanidad (destinatario) para
renovarla con la fe en el Evangelio de la salvacién (finali-
dad) por medio de actitudes (subjetivas) y de medios (ob-
jetivos). Esa estructura bdsica, que articula a agentes (I-
VI) y destinatarios (V) mediante objetivos (II), conteni-
dos (1), actitudes (VII) y medios (IV), subyace a todas
las acciones pastorales que se realizan siempre de un
modo concreto.

Si evangelizar entrafia siempre una novedad, porque es
comunicar a Cristo que renueva todas las cosas (Ap 21,5),
una NE puede ser comprendida desde aquella vision glo-
bal si se buscan /as distinfas novedades en los sujetos
(agentes y destinatarios), en el objeto (contenido) y en
las mediaciones de la accién pastoral (medios y actitu-
des) (DSD 23-30). Esa l6gica de la accién evangelizadora
subyace a la propuesta de una evangelizacién nueva en
los métodos(medios), en el ardor(actitud) y en la expre-
sion (del contenido).

4.1.2.2. Las novedades en los desafios de
los destinatarios

Considerando la situacién total de los destinatarios la NE
tiende a responder a los nuevos desafios o retos. El Papa
ha dicho que “si a partir de Evangelii Nuntiandjse repi-
te la expresién nueva evangelizacion, es solamente en el
sentido de los nuevos retos que el mundo contempora-
neo plantea a la misién de la Iglesia” (CUE 126). Esto se
aclara un poco mas si se considera como ubica Juan Pa-
blo I a la NE en el cuadro de la misién de la Iglesia.

“Se da, por ultimo, una situacién intermedia,
especialmente en los paises de antigua cristiandad,
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peroa veces también en las Iglesias mas jovenes, donde
grupos enteros de bautizados han perdido el sentido
vivo de la fe o incluso no se reconocen ya como
miembros de la Iglesia, llevando una existencia alejada
de Cristo y de su Evangelio. En este caso es necesaria
una “nueva evangelizacior’ o “reevangelizacién”... Por
lo demas, no es facil definir los confines entre atencién
pastoral a los fieles, nueva evangelizacién y actividad
misionera especifica, y no es pensable crear entre ellas
barreras o recintos estancados...” (RMi 33-34).

Desde el Concilio se considera que la “tinica” misién se
diversifica en razén de la situacién del destinatario, en
especial su condicion religiosa. Asi AG afirma que hay
una tinica mision (AG 6a) que distingue, segtin las con-
diciones o circunstancias, en accién misionera entre los
no cristianos, accién ecumeénica entre los cristianos no
catolicos y accién pasforal entre los cristianos catélicos
(AG 6c¢). Juan Pablo II prosigue esta reflexién intentando
una imagen global de la misién que sefiala su unidad y
diversidad: “Esta misidn es tinica, al tener el mismo ori-
gen y finalidad; pero en el interior de la Iglesia hay ta-
reas y actividades diversas” (RM 31b). Estas diferencias
“nacen, no de razones intrinsecas a la misién misma, sino
de las diversas circunstancias en las que ésta se desarro-
lla. Mirando al mundo desde el punto de vista de la evan-
gelizacién, se pueden distinguir ‘res situaciones” (RM
33a).

Las tres situaciones se distinguen segtin la circunstancia
religiosa del destinatario: 1) misién ad gentes, actividad
misionera, mision en sentido estricto, misién ad extra o
primera evangelizacién entre personas, comunidades y
pueblos no cristianos y no catélicos; 2) actividad pasto-
ral, atencién pastoral, pastoral ordinaria, misién ad intra,
cura de almas o pastoral en sentido estricto, entre perso-
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nas, comunidades y pueblos cristianos catélicos; 3) y en-
tre ambas una situacién intermedia: la misién entre per-
sonas, comunidades y pueblos que conocen a Cristo y en
los que estd implantada la Iglesia pero donde la fe es
puesta a prueba. Aqui la misién se vuelve nueva evan-
gelizacion tanto en “los paises de antigua cristiandad”
como en “iglesias mas jovenes” (RMi 33d). Esta situa-
cién “intermedia” tiene algo de “cura pastoral” porque
se trata de creyentes pero tiene algo de “mision estricta”
porque es una fe débil, amenazada, expuesta y que nece-
sita ser fortalecida por una pastoral misionera.

Lo tipico de la NE parece estar en continuar la evangeli-
zacién de un destinatario, individual o colectivo, que
habiendo recibido el Evangelio y con fe, piedad, vida y
cultura basicamente cristianas, sufre una crisis global en
/a fe (ChL 34) que lo pone en una “situacion de urgen-
cia” (DP 460) o ante una “gran prueba histérica” (HoSD
6). Ya Pablo VI lo decia al indicar que la evangelizacién
debe fortalecer una fe “expuesta a pruebas y amenazas,
mds aun una fe asediada y combatida” (EN 54). La mis-
ma situacién critica se explica acudiendo a dos juegos de
expresiones: si la primera evangelizacion se dirige a los
que estan lejos (EN 51) la NE est4 destinada a los que
estando cerca se han alejado (EN 52, 54-56) para “vivifi-
car la fe de los bautizados alejados” (DSD 129-131). Tam-
bién, si la mision ad genteses evangelizacién “ad extra”
la nueva es evangelizacién “ad intra” (RMi 34; EN 54).

Por eso es esencial a la NE reconocer los nuevos desafios
que ponen la fe en una situacién critica para renovarla en
circunstancias dificiles por un nuevo impulso evangeliza-
dor. De ese modo se podra introducir la novedad de Cris-
to en las cosas nuevas de los hombres sacando del Evan-
gelio “luces nuevas para los problemas nuevos” (DSD 24).
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Nuevos desafios en los destinatarios exigen a los agentes
renovarse en sus actitudes, expresiones y acciones.

“La NE ... significa que hoy hay desafios nuevos,
nuevas interpelaciones que se hacen a los cristianos y
a los cuales es urgente responder. Hablar de Nueva
Evangelizacion, comolo advirti6 el Papa en el discurso
inaugural de esta IV Conferencia, no significa
proponer un nuevo Evangelio diferente del primero:
hay un solo y tinico Evangelio del cual se pueden sacar
luces nuevas para los problemas nuevos...La NE surge
en América Latina como respuesta a los problemas
que presenta la realidad de un continente en el cual se
da un divorcio entre fe y vida hasta producir
clamorosas situaciones de injusticia, desigualdad
social y violencia. Implica afrontar la grandiosa tarea
de Infundir energias al cristianismo de América
Latina...” (DSD 24).

A eso hay que agregar tres observaciones: si las tres si-
tuaciones pueden darse sucesivamente en la historia de
un pueblo® también pueden darse simultdineamente por
su unidad, diferencia y complementacién!®! e incluso cada

' G. FarreLL, en “Reflexiones pastorales para después de 1992”, Sedof
116 (1992) 19-35, descubre las tres situaciones en nuestra historia
pastoral americana: primera evangelizacion, atencién pastoral y nueva
urgencia misionera.

¥ La unidad pues “no es fécil definir los confines entre ‘atencion
pastoral a los fieles’, ‘nueva evangelizacién’ y ‘actividad misionera
especifica’, y no es pensable crear entre ellos barreras o recintos
estancados” (RMi 34b). La diferencia pues “no parece justo equiparar
la situacién de un pueblo que no ha conocido nunca a Jesucristo con la
de otro que lo ha conocido, lo ha aceptado y después lo ha rechazado...
Con respecto a la fe, son dos situaciones sustancialmente distintas”
(RMi 37d). Y la complementacion porque “hay que subrayar, ademas,
una real y creciente ‘interdependencia’ entre las diversas actividades
salvificas de la Iglesia: cada una influye en la otra, la estimula y la
ayuda” (RMi 34c).
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dimensién puede animar a las otras. Asi “la misién ad
intra es signo crefble y estimulo para Ja misién ad extra,
y viceversa” (RMi 34).

4.1.2.3. Las novedades en las actitudes de
los agentes

La NE significa poner vino nuevo en odres nuevos en
dos sentidos: a) atendiendo a las novedades de los desti-
natarios es presentar la novedad de Jesucristo en las “co-
sas nuevas” de los pueblos; b) atendiendo a las noveda-
des de los agentes es buscar una espiritualidad que ani-
me con nuevas actitudes en nuevas acciones.
“Entendemos por espiritu de la evangelizacion nueva,
las actitudes que han de presidir y orientar a los agentes
evangelizadores, y a toda la Iglesia en la Argentina, para
llevar adelante esta misién” (LPNE 33a).

Una nueva espiritualidad evangelizadora designa un
ctimulo de actitudes espirituales que son fuente interior
de la actividad pastoral'® y obra del Espiritu, “el agente
principal de la evangelizacién” (EN 75h). Se habla de

/A v u

“espiritu evangelizador”, “mistica evangelizadora”, “es-
piritualidad misionera”, “espiritu misionero”, resumien-
do actitudes comunes a todos los miembros del Pueblo
de Dios protagonistas, cada uno a su modo, de la mi-.
sién'®. “Espiritu” expresa una doble referencia: al Espi-

ritu Santo, alma de la Iglesia y de su misién, y a las acti-

1% EN 74a: “las actitudes interiores que deben animar a los obreros de
la evangelizacién”. RMi 87a: “La actividad misionera exige una
espiritualidad especifica”.

% G. RoDRIGUEZ MELGAREJO, “;Una mistica de la evangelizacién?”,
Teologia 49 (1987) 59-93.
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tudes espirituales que impulsan a los fieles a compartir
la experiencia de Jesucristo, asumiendo con un nuevo
ardor (EN 80) la tarea apostélica. Por eso algunos docu-
mentos recientes precisan ese conjunto de actitudes que
animan la misién (EN 75-80, DP 1294-1310, RMi 87-91,
LPNE 33-36). La EN reclama una nueva animacion “es-
piritual” del PD para fomentar el protagonismo misio-
nero de todos los bautizados (LPNE 38-41).

4.2. Nueva evangelizacion de la cultura
posmoderna

De estas aproximaciones al sentido de la NE nos limita-
mos en este punto final a vislumbrarla para AL (1a) aten-
diendo solo a algunos desafios actuales (2b). Lo hace-
mos tratando de poner en acto aquella actitud pedida
por Pablo VI (ES 60-120) y por el Concilio (GS 40-45),
retomada por los obispos argentinos en las LPNE 31 y
36, y que es tan necesaria hoy: e/ didlogo evangelizador
con los desafios culturales de la modernidad
posmoderna. Santo Domingo lo afirma claramente al
decir que la nueva evangelizacién

“es el conjunto de medios, acciones y actitudes aptos para
colocar el Evangelio en didlogo activo con la moderni-
dad y lo post-moderno, sea para interpelarlos, sea para
dejarse interpelar por ellos. También es el esfuerzo por
Inculturar el Evangelio en la situacién actual de las cul-
turas de nuestro continente...” (DSD 24).

Varios expositores como Gutiérrez, Antoncich y Scanno-
ne indicaron numerosos desafios de Ja cultura actual a la
nueva evangelizacion. La extensién de este trabajo me
hace imposible caracterizar siquiera someramente la lla-
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mada “modernidad posmoderna”’®. En mi esquema
ideal hubiera querido, ademds de desarrollar en otro
punto el tema eclesiologicosobre la relacién entre el Pue-
blo de Dios y las culturas de los pueblos, analizar cuatro
grandes grupos de retos culturales desde la perspectiva
pastoral. Los formulo simplemente como grandes objeti-
vos de una pastoral latinoamericana que debe promover:

1. Una cultura de Ia fe, Ja religion y Ia razon que por una
evangelizacién misionera y catequistica potencie la reli-
gion popular catélica ante el peligro cruzado del
racionalismo irreligioso del secularismo y de la religiosi-
dad irracional de las sectas;

2. Una cultura del don, el sentido y la esperanza que en
un mundo regido por la légica del mercado y en el que
muchos jovenes se precipitan en la incertidumbre y la
desesperanza pueda abrir a la gratuidad del amor de Dios
que da las razones para vivir, esperar y luchar;

¥ DSD 252 lo hace asi: “La cu/tura moderna se caracteriza por la
centralidad del hombre; los valores de la personalizacién, de la
dimensidn social y de la convivencia; la absolutizacion de la razon,
cuyas conquistas cientificas y tecnolégicas e informaticas han satisfecho
muchas de las necesidades de] hombre, a la vez que han buscado una
autonomia frente a la naturaleza, a la que domina; frente a la historia,
cuya construccién él asume; y aun frente a Dios, del cual se desinteresa
o relega a la conciencia personal, privilegiando al orden temporal
exclusivamente. La post-modernidad es el resultado del fracaso de la
pretensién reduccionista de la razén moderna, que lleva al hombre a
cuestionar tanto algunos logros de la modernidad como la confianza
en el progreso indefinido, aunque reconozca, como lo hace también la
Iglesia (GS 57), sus valores. Tanto la modernidad, con sus valores y
contravalores, como la post-modernidad en tanto que espacio abierto
a la trascendencia, presentan serios desafios a la evangelizacién de la
cultura”.

348



La Teologia Latinoamericana de la Cultura en las Visperas del Tercer Milenio

3. Una cultura del amor, la vida y la dignidad que ante
tanto egoismo, injusticia y muerte de un continente que
tiene al 46% de su poblaei6n en la pobreza critica pueda
fortalecer el amor que afirma la dignidad de pobre y ani-
ma una cultura de la vida en todos sus aspectos;

4. Una cultura del amor, la comunion y la integracion,
para que en un mundo mds unido y diversificado,
globalizado y fragmentado, crezcan la comunién ecle-
sial y la unidad humana.

Como este programa requeriria un dialogo pastoral in-
tenso y extenso me limito a decir unas palabras sobre el
primero, de cardcter mas religioso, metafisico y perso-
nal, y sobre el cuarto, de indole comunitario tanto en lo
eclesial como en lo nacional e internacional.

4.2.1. Cultura de la fe, la religion y la razén

En el plano religioso hoy nos desafia la actual situacién
espiritual de Occidente. En la misma sociedad opulenta
el ambiguo revivalde lo sagrado que mezcla elementos
cristianos, neopaganos, orientales y esotéricos testimo-
nia el agotamiento de un modelo unidimensional de hom-
bre porque el individuo no soporta una sociedad total-
mente secularizada y su relativo triunfo a nivel
institucional no implica necesariamente su vigencia efec-
tiva en la vida cotidiana, como se observa en los USA,
La religiosidad irracional de las sectases la otra cara del

8 A. GreeLey, God in popular Culture, T. More Press, Chicago, 1989;
H. BLoowm, La religion en los Estados Unidos, Fondo de Cultura
Econdémica, México, 1994; P. BerGer, Una gloria lejana, Herder,
Barcelona, 1994.
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racionalismo irreligioso del secularismo que pretendi6
marginar a la religién de la vida social. Ambos forman el
triste espectdculo de una avilizacion esquizoide que une
la racionalidad diurna de la ciencia y la técnica con la
irracionalidad nocturna de la magia y la supersticién'®.
Por la “dialéctica de la ilustracién”'®” la modernidad in-
crédula gener6 su propio contrario en el fanatismo sec-
tario y hoy se asiste al sincretismo entre la infelligentia
cinica y la credulidad magica. Como decia Chesterton
“los que no creen en Dios no es que no crean en nada
sino que creen en cualquier cosa”. Comparto el juicio de
Ricoeur cuando dice que: “lo sagrado degenerado y la
ideologia cientifico-tecnolégica constituyen una tnica
configuracién cultural. Esta configuracién cultural es el
nihilismo. La ilusién cientista y el repliegue de lo sagra-
do a sus propios simulacros pertenecen conjuntamente
al mismo olvido de nuestras raices. De dos maneras di-
ferentes, pero convergentes, el desierto crece... Lo que
estamos en vias de descubrir... es que el hombre no es
posible sin lo sagrado™®.

Como “el hombre no es posible sin lo sagrado” el cora-
z6n religioso de los pueblos se resiste a la hegemonia de
una cultura sin religién promovida por los centros de
poder mundial que han llevado a Occidente al culto
neopagano del consumo, incluso justificado hoy por al-
gunos nihilistas postmodernos. Esa resistencia lleva a

1% P. CAPANNA, “Crisis de la racionalidad. El discurso esquizoide del
mundo postindustrial”, en CELAM ;Adveniente cultura?, Consejo
Episcopal Latinoamericano 87, Bogota, 1987, 31-53.

18 TH. ADORNO - M. HORKHEMER, Dialéctica del iluminismo, Sur, Buenos
Aires, 1970, 15-59

1% P. RiCOEUR, Manifestacion y proclamacion en Fe y Filosofia,
Almagesto-Docencia, Buenos Aires, 1990, 93.
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revalorizar la religién a través de distintos caminos, acer-
tados o equivocados, e incluso por medio de formas de
religiosidad sin Dios, en las que también late el corazén
inquieto que solo descansa en Dios (PDV 6). La nueva
buisqueda religiosa es signo del profundo y universal
deseo de Dios y, a pesar de sus rasgos ambiguos, “tam-
bién encierra una invitacién” (RMi 38) para que la Igle-
sia ofrezca a todos las “insondables riquezas de Cristo”.
La NE debe fortalecer la fe y la piedad catélicas puestas
en crisis por esos fenémenos entrelazados favoreciendo
una experiencia religiosa auténtica e integral de Diosen
la fe, en la oracién y especialmente en la liturgia.

Lo que parece estar en juego ademds es la misma racio-
nalidad modernaidentificada unilateralmente con la ra-
z6n instrumental cientifica y politica que marginé a la
razén metafisica y religiosa y por eso impidi6 abrir el
mundo al horizonte trascendente del Sentido y la Salva-
cién. Porque sélo hay plena racionalidad humana y au-
téntica identidad cultural cuando se abre un espacio al
logosreligioso y al lenguaje simbdlico. Si es verdad que
“el hombre es mds que razén y la razon es mas que ra-
zén cientifica”'® necesitamos redescubrir una razon
sapiencial, no reduccionista, que integre los distintos ni-
veles de racionalidad y discurso humanos como son el
religioso, filosofico, poético y cientifico. Defender /o me-
Jor de la modernidad con sus ideales de racionalidad, li-
bertad, democracia y desarrollo - pero para todos, espe-
cialmente para los pueblos pobres y los pobres de los
pueblos- en su aparente derrota ante una

¥ J. L. Ruiz ot La Pena, Citsis y apologia de Ja fe, Sal Terrae, Bilbao,
1995, 282.
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postmodernidad desencantada', requiere superar /o
peor de la modernidad que encerré al hombre en la
secularidad, endiosd la razén en el cientificismo, exacer-
b6 la libertad en la autonomia absoluta, absolutizé la
politica en las religiones seculares y terminé
subalternando a la religién. El testimonio mas patético lo
dan hoy antiguos paises europeos de raigambre catélica
en los cuales la verdad, la bondad y la belleza del Evan-
gelio de Jesucristo han sido vaciados de su sentido origi-
nal y se han dejado sélo palabras de una semdntica, nor-
mas de una ética y formas de una estética secularizadas.

Por eso el desafio es asumir los nuevos signos de los tiem-
pos que abren la posibilidad de “ir mds alld de la razon
secular para replantear el problema religioso y para
reabrirse a la trascendencia”®. Tarea posible solamente
si la fe y la razdn se fecundan mutuamente de un modo
nuevo gracias a una renovada presentacion de Cristo,
Logos de Dios hecho hombre, que funda la radical
autosuperacion y la total plenificacién de la razén hu-
mana en la fe y en la religién. Reto para que la Iglesia sea
realmente Catholica o capaz de asumir, purificar e inte-
grar todo fragmento de verdad, bien y belleza en la tota-
lidad cristiana. Y para que viva como la Familia de Dios
entre todos los hombres y sea el hogar del didlogo cor-
dial entre razén y fe. Solamente una Iglesia cordial y pue-
de hoy evangelizar para forfalecer la fe ante la increencia,
1a religion ante la irreligiosidad y Ia razén ante la irracio-

¥ A. FINKIELKRAUT, La défaite de Ja penseé, Gallimard, Paris, 1987, 9;].
1. Seerew, El asedio a la modernidad, Sudamericana, Buenos Aires, 1991,
13.

1. C, ScANNONE, “La religion en la América Latina del tercer milenio.
Hacia una utopia realizable”, Stromata 51 (1995) 80.
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nalidad, y asi contribuir a superar las tentaciones
fundamentalistas, nihilistas, y gnésticas posmodernas.

El fin del milenio conlleva el final de la época modemna a
la vez como plenitud y ocaso'®. Cuando los valores de
dignidad, libertad y participacién estan en condiciones
de difundirse mundialmente, aunque todavia muchos de
sus frutos no lleguen a las mesas de los pobres del sur,
asistimos a la fractura de una cultura que privilegi6é un
tipo de racionalidad y relegé a la fe y a la religién. Tal
final abre el espacio cultural -espacio de sentidos y de
valores- 4 un nuevo protagonismo de las religiones his-
toricas y de las iglesias cristianas que encauce la biisque-
da religiosa respetando la secularidad de la razén cienti-
fica y politica pero ofreciendo un auténtico camino de
salvacién ante gnosis estilo new age que dan vino viejo
en odres descartables. De ahi la ocasién providencial
abierta para que /a fe y la religion catdlicas se presenten
como dadoras de sentido y valor para la vida personal,
la convivencia social y la accién histérica desde el hori-
zonte escatoldgico y definitivo de la existencia.

Este es un desafio peculiar para la Iglesia de AL, pionera’
en revalorizar la piedad popular, que debe asumir los
nuevos retos y buscar las necesarias reformulaciones es-
pirituales, catequisticas, litdrgicas y pastorales para nues-
tros pueblos si no quiere contribuir a un vacio que puede
ser llenado por las sectas, el neopaganismo, el cinismo o
la indiferencia. La Iglesia, que desde sus origenes tiene
una larga experiencia urbana, puede asumir los retos que
le presentan sobre todo las grandes ciudades y los nue-

2 D, Cruz ViLEz, “Sobre el fin de la época modema”, La Nacion,
Suplemento Literario,1/6/1986, 1.
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vos aredpagos de la comunicacién si confia que la gran
ciudad, motor de la nueva civilizacién, en la medida en
que es evangelizada puede ser también motor de la nue-
va evangelizacién. Si el futuro de la fe pasa por la evan-
gelizacién de las grandes ciudades urge “trazar criterios
y caminos, basados en la experiencia y la imaginacién,
para una pastoral de la ciudad, donde se gestan los nue-
vos modos de cultura” (DP 441). Porque las inquietudes
religiosas y las angustias histéricas se intensifican mien-
tras nos acercarnos al 2000 tenemos que pensar y reali-
zar cada vez mds una nueva evangelizacion centrada en
Cristo que sintetice la fe en Dios y la dignidad del hom-
bre, y que responda a los valores del Evangelio y a los
anhelos de los pueblos!®.

4.2.2. Cultura de la comunion, la integraciéon
y el intercambio

4.2.2.1. A nivel latinoamericano

Lo dicho ayuda a perfilar mejor la fisonomia propia de la
lglesia latinoamericana radicada en un pueblo creyente,
mestizo y pobre, que habita una América Latina a la vez
una y miiltiple, tradicional y moderna, occidental y
surefa. El Pueblo de Dios que peregrina en nuestro Con-
tinente estd llamado a profundizar el arraigo cultural de
su fe y la renovacién evanggélica de su cultura. Esta fuerte
conciencia de identidad se expresa en su originalidad teols-
gica centrada en los temas de pueblo, cultura y liberacion. Y

1% L. Gera, “Desafios de la nueva evangelizacién en las visperas del
tercer milenio”, Boletin OSAR4(1996) 15-25; C. Gar, “Religion y razén
al fin de la modernidad”, Criterio 2175 (1996) 225-227.
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se concreta en algunos valores propios como el sentido
de liberacién integral, la riqueza de su piedad popular,
la vida de sus comunidades de base, el florecimiento de
sus vocaciones y ministerios, la fuerza de su opcién por
los pobres, su incipiente dindmica misionera, su prome-
sa de esperanza.

El Pueblo de Dios, peregrino en AL, que tuvo desde sus
origenes una conciencia y una praxis continentales, debe
seguir siendo sacramento de comunidn de nuestros pue-
blos con Dios y de los pueblos entre sf (DP 270). Desde
u propia mision la Iglesia tiene que fortalecer los vincu-
los religiosos y culturales de nuestras naciones para que
la comunion teologalsea base de formas nuevas, justas y
eficaces de infegracion secular. DP 428 decia:

“LaIglesia de AL se propone reanudar con renovado
vigor la evangelizacion de la cultura de nuestros y de
los diversos grupos étnicos para que germine o sea
reavivada la fe evangélica y para que ésta, como base
de comunién, se proyecte hacia formas de integracién
justa en los cuadros respectivos de una nacionalidad,
de una gran patria latinoamericana y de una
Integracion universal, que permita a nuestros pueblos
el desarrollo de su propia cultura, capaz de asimilar
de modo propio los hallazgos cientificos y técnicos” ™.

Perseverar en esta animacion de la comunion continen-
ta/serd un signo de fidelidad de la Iglesia latinoamerica-
na a si misma, porque ella ha contribuido a sostener en
nuestros pueblos el sentido de la Patria Grande. Limi-

1% Sobre el importante tema del servicio de la Iglesia a la integracién
de AL cf. C. Gaiu, “El Pueblo de Dios en los pueblos de América
Latina”, Sedoi 110 (1991), 32-60.
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tandonos a los ltimos afios es claro que el CELAM y las
tres Conferencias Generales de nuestro Episcopado -ver-
daderos sucesos eclesiales y culturales- han promovido
la unidad de AL y han generado una dinamica pastoral
continental, siendo pioneras de reuniones eclesiales de
esa magnitud, que recién ahora segtin la TMA se organi-
zan como sinodos especiales en todos los continentes.
Nuestra Iglesia, experta en latinoamericaneidad, ha cul-
tivado el sentido de pertenencia histérica y cultural en
varias generaciones juveniles, de Medellin al presente,
por sus documentos, santuarios y simbolos. De alli su
responsabilidad  evangelizadora, liberadora,
inculturadora e integradora.

4.2.2.2. A nivel del sur y del norte

Aqui se juega ademds la responsabilidad eclesial por el
posible aporte latinoamericano al mundo del sury a la
ecumene planetaria en el umbral del tercer milenio. Para
que no se cumpla la profecia de G. Papini que decia: “des-
de el punto de vista de la cultura universal... América
Latina es prescindible”’® y para relativizar un poco la
contundente respuesta de H. Kissinger a G. Valdés: “Us-
ted nos habla de América Latina. No es importante. Nada
importante puede venir del Sur. No es el Sur el que hace
la historia. El eje de la historia va de Mosct a Washing-
ton pasando por Bonn. El Sur no tiene importancia”'*.

1% Citado por . L. oE IMaz, Sobre /a identidad iberoamericana,
Sudamericana, Buenos Aires, 1983, 7.

1% Citado por A. Rouquit, Extremo Occidente. Introduccion a América
Latina, Emecé, Buenos Aires, 1990, 353.
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Si nuestra Iglesia de AL estd llamada a ser [glesia de los
pobres debe profundizar tal vocacién en fidelidad a su
origen y a las nuevas circunstancias. Como se sabe la fra-
se original de Juan XXI1T el 11/9/1962 fue: “Ante los pai-
ses subdesarrollados la Iglesia es y quiere ser la Iglesia
de todos, en particular la Iglesia de los pobres””. Su sen-
tido es verificar la universalidad de 1a Iglesia en su capa-
cidad de asumir la causa de los pueblos pobres, habida
cuenta de que la cuestién social alcanza dimensién mun-
dial. En esta visién internacional equivale a Iglesia de los
pueblos pobres y de los pobres de los pueblos y refleja lo
que afios después dira la segunda instruccién sobre la
liberacién: “La opcion preferencial por los pobres, lejos
de ser un particularismo y sectarismo, manifiesta la uni-
versalidad del ser y de la misién de la Iglesia” (LC 68).
Tomar en serio tal opcién a nivel internacional, cuando
la desaparicién del conflicto este-oeste deja al desnudo
la persistencia del abismo norte-sur, debe llevar a la Igle-
sia en todos sus niveles a dar testimonio publico y va-
liente de que e/ Sur fambién existe. Para esto hay que
evaluar el impacto del conflicto norte-sur en la configu-
racién actual de la Iglesia que peregrina por América
hacia el préximo Sinodo.

A la Iglesia catélica latinoamericana le cabe una respon-
sabilidad singular por ser, a la vez, occidental y surefia,
perteneciendo al tinico continente a la vez cristiano (como
Qeste) y pobre (como Sur). Asumiéndose como Iglesia
de los pobres, conforme a la orientacién surgida en el
mismo pontificado, que la liga al resto de las iglesias del
Tercer Mundo y que le da bastante de su fisonomia lati-

¥ Citado por G. Gumitrrez, Evangelizacion y opcion por los pobres,
Paulinas, Buenos Aires, 1987, 80-88.
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noamericana, nuestra Iglesia reflejard no sélo la solici-
tud evangglica y pastoral por los més pobres, los olvida-
dos que Dios nunca olvida, sino también la biisqueda de
una universalidad concreta en la encrucijada de los con-
tinentes que forman “los distintos mundos dentro del
tinico mundo” (SRS 14). Y ser sacramento de comunién
para las multitudes crucificadas y esperanzadas del PD
desde el reverso de la historia.

Por otro lado, los grandes cambios en el escenario inter-
nacional, la mundializacién de los problemas de comer-
cio, ecologia, seguridad y narcotrafico, el monopolio
trasnacional de la informacién y comunicacién, la for-
macién de bloques econémicos continentales y regiona-
les o la insercién de México y del Caribe en América del
Norte, nuestro MERCOSUR en curso, plantean la
redefinicion de nuestro espacio continental. El s. XX
muestra la crisis de los modelos unidireccionales de re-
lacién impuestos por los USA sin grandeza histérica: pri-
mero el panamericanismo (1889-1945) segtin la declara-
cién Monroe “América para los americanos” y luego el
sistema interamericano montado sobre el TIAR (1947) y
la OEA (1948), en el marco de Yalta y bajo la sentencia de
Truman “un hemisferio cerrado en un mundo abierto”.
El agotamiento de ese modelo intracontinental regido
tltimamente sélo por la “interdependencia asimétrica”
de la deuda externa, dentro de “la persistencia y el alar-
gamiento del abismo entre las dreas del Norte desarro-
llado y del Sur en vias de desarrollo” (SRS 14) y los pro-
cesos de democratizacion politica de la década del 80 y
de incipiente integracién econdmica en los 90, en las cir-
cunstancias mundiales, exigen un nuevo tipo de vincu-
lacién entre el norte y el sur de América. A mi modo de
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ver este deberd ser uno de los principales desafios que
aborde el préximo Sinodo para América*.

4.2.2.3. A nivel universal

Por iltimo, el didlogo entre la Iglesia y la cultura tiene siem-
pre como tema al hombre. La crisis actual de la moderni-
dad es, en el fondo, la crists de un modelo unidimensional
de humanidad que no satisface al corazén de la personas
y de los pueblos. En la presente crisis de los imperios y en
la actual emergencia de las nacionalidades se presenta con
dramatismo e/ debate antropoldgico. Se abre asi el &mbito
cultural para que la Iglesia proponga a la discusién ptibli-
ca latinoamericana e internacional lo que tiene de mas pro-
pio y que proviene de su fe trinitaria y cristolégica: una
visién global del hombre y de la humanidad para promo-
ver un “nuevo humanismo” (GS 55).

¢Qué rol le cabe a la Iglesia del Nuevo Mundo en el dié-
logo intercultural sobre el futuro del Hombre? La sabi-
duria del Pueblo de Dios inculturado en nuestro pueblo,
con su peculiar Aumanismo cristiano (DP 448), tiene un
conjunto de valores antropoldgicos y éticos que deben
aportar a una fumanismo integral, trascendente, solida-
rio y universal capaz de superar la uniformidad raciona-
lista moderna y la fragmentacién nihilista postmoderna.
¢Es posible que nuestra Iglesia dé un aporte genuino ala
necesaria base antropolégica que debe tener el didlogo
de las naciones en tiempos de globalizacién? ;Podremos,

18 SiNoDO DE LOS OBISPOS - ASAMBLEA ESPECIAL PARA AMERICA, Encuentro
con Jesucristo vivo, camino para la conversion, la comunion y la
solidaridad en América. Lineamenta, Ciudad del Vaticano, 1996, ns. 2,
28, 59, 64.
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desde nuestra fe catdlica, nuestra tradicién latina, nues-
tro mestizaje americano, nuestra pertenencia al sur y al
oeste, y nuestra pobreza, prestar un servicio a la biisque-
da del nuevo humanismo planetario?

La Iglesia latinoamericana tiene un gran responsabilidad
no solo para fortalecer la comunién de los pueblos en
pro de una Patria Grande mas desarrollada y unida y de
un continente americano mas justo e integrado sino tam-
bién para ayudar a que AL encuentre su lugar bajo el sol
del siglo XXI y asuma su protagonismo histérico en el
mundo del mafiana. El Pueblo de Dios, enriquecido por
la particularidad cultural latinoamericana, debe ser un
agente de intercambioentre los bienes de los pueblos del
Norte y los bienes de los pueblos del Sur. Para eso debe
dar el efemplo de catolicidad viviendo la comunicacion
de bienesen el intercambio de las distintas iglesias parti-
culares. “En virtud de esta catolicidad cada una de las
partes colabora con sus dones propios con las restantes
partes y con toda la Iglesia, de tal modo que el todo y
cada una de las partes aumentan a causa de todos los
que mutuamente se comunican y tienden a la plenitud
en la unidad... De aqui se derivan finalmente, entre las
diversas partes de la Iglesia, unos vinculos de intima co-
munién en lo que respecta a riquezas espirituales, obre-
ros apostélicos y ayudas temporales” (LG 13c). Son mu-
chas las formas de este intercambio de dones que debe
aumentar hasta constituir muchas iglesias hermanasen-
tre comunidades cristianas de AL con otras tanto del norte
como del sur del mundo™.

¥ Proyecto el fecundo tema del intercambio de dones hasta este nivel
universal en “La légica del don y del intercambio. Didlogo entre Tomas
de Aquino y Claude Bruaire”, Communio (argentina) 2/2 (1995) 35-49.
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Este intercambio infraeclesial debe expandirse en un in-
tercambio intercultural, en el que la Iglesia pueda ser
mediadora en la comunicacién de bienes culturales, des-
de los espirituales hasta los materiales, de norte a sur y
de sur a norte. Mucho ya se estd haciendo en esta direc-
cién de ida y vuelta. Por ejemplo, la Iglesia latinoameri-
cana, que ha recibido y recibe ayuda de las iglesias del
norte en personal apostélico y en recursos financieros,
estd compartiendo varios de sus dones més preciados
como tantos misioneros ad genfes o las riquezas de su
piedad popular, reflexion teolégico y pastoral liberadora.
Nuestra Iglesia debe seguir ese camino del dar y del reci-
bir compartiendo sobre todo su sabiduria humana y cris-
tiana, conforme a la sabia observacién que hace mas de
30 afios hacia el Concilio:

“nuestra época, mas que ninguna otra, tiene necesidad
de esta sabidurfa para humanizar todos los nuevos
descubrimientos de la humanidad. El destino futuro
del mundo corre peligro si no se forman hombres més
instruidos en esta sabidurfa. Debe advertirse, en este
aspecto que muchas naclones econdmicamente pobres

peroricas en esta sabiduria pueden ofrecer a los demads
una extraordinaria aportacion” (GS 15c).

Que la Virgen de Guadalupe, estrella de la primera y la
nueva evangelizacin, nos ayude a la Iglesia de América
Latina y del Caribe a estar a la altura de nuestra respon-
sabilidad historica y a compartir los tesoros de nuestra
sabiduria con todos los pueblos hacia el tercer milenio
que viene. Mientras tanto, /a feologia del pueblo y de /a
culfura, que se ha mostrado tan fecunda en estos tiltimos
30 afios, tiene que seguir pensando muchos de los pro-
blemas aqui indicados en el horizonte de la nueva evan-
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gelizacion conforme al pedido que la Conferencia de San-
to Domingo nos hiciera a los tedlogos®®.

En especial hay que discernir teolégicamente las grandes
tendencias culturales que se debaten sobre AL entre la
unidad y la pluralidad, la tradicién y la modernidad
posmoderna, lo occidental y lo surefio. Hay que seguir
pensando el misterio del Pueblo de Dios y su admirable
intercambiocon las culturas de nuestros pueblos que mar-
can la fisonomia peculiar de nuestra querida Iglesia lati-
noamericana, que es la tnica y universal Iglesia de Cristo
entre nosotros. Hay que seguir buscando los caminos para
la inculturacion de Ja teologia en AL teniendo en cuenta
“la sabiduria de los pueblos” (AG 22b) y aprovechando
las distintas mediaciones conceptuales y simbdlicas para
comprender, vivir y trasmitir la Palabra de Dios. Y, por
fin, pero no en tltimo lugar, hay que seguir intentando la
contemplacién y la expresién de los grandes misterios de
nuestra fe catélica a partir de sus fuentes universales y de
las particulares expresiones de nuestra piedad popular.
Sélo asi serd posible, en un mundo y en una Iglesia que en
el tercer milenio serdn cada vez mas pluriculturales, una
teologia plenamente catolica y plenamente latinoamerica-
na. Eso es lo que intentamos, deseamos y pedimos por la
intercesién de la Virgen de Guadalupe.

** “Igualmente pertenece al ministerio profético de la Iglesia el servicio
que Jos tedlogos prestan al pueblo de Dios (Juan Pablo II, Discurso
inaugural, 7). Su tarea, enraizada en la Palabra de Dios y cumplida en
abierto didlogo con los pastores, en plena fidelidad al magisterio, es
noble y necesaria. Su labor asi cumplida puede contribuir a la
Inculturacion de /a fe y la evangelizacion de las culfuras, como también
a nutrir una teologia que impulse la pastoral, que promueva la vida
cristiana integral, hasta la bisqueda de la santidad. Una labor teolégica
asi comprendida impulsa el trabajo en favor de la justicia social, los
derechos humanos y Ia solidaridad con los mds pobres” (DSD, 33).
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ALGUNAS PROYECCIONES
DE UNA REFLEXION TEOLOGICA
LATINOAMERICANA

1. Este seminario sobre el futuro de la reflexion teol6gi-
ca en América Latina, realizado en Alemania desde el 23
al 25 de septiembre de 1996, permitié un encuentro entre
obispos, sacerdotes y laicos, representativos de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe, de la Presidencia del
CELAM, y de la teologia latinoamericana, junto a otros
expertos del continente. El encuentro se desarrollé en
un clima cordial y fraterno, de didlogo y de oracién, en
que, con gran seriedad teolégica y libertad en el inter-
cambio, se reflexiond sobre e/ contexto del pensamiento
teolégico en el continente y sobre las distintas perspecti-
vas (comunitarismo, cultura, Doctrina Social de la Igle-
sia y liberacién) que se abren en el continente para la Igle-
sia y la sociedad.

2. Enrespuesta al Santo Padre, este seminario se inserta
dentro de la corriente preparatoria para el Gran Jubileo
como también de la Asamblea especial del Sinodo para
América, ofreciendo a nuestros pueblos elementos para
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el crecimiento en la fe en Jesucristo que nos revela la Tri-
nidad y nos convoca como Iglesia a acoger y a construir
el Reinado de Dios.

3. Con gran alegria hemos constatado /a vitalidad de la
fe del pueblo de Diosy la fecunda creatividad teologica
en América Latina después del Concilio en respuesta a
la primacia de la Palabra de Dios, y a la luz de la Tradi-
cién y el Magisterio universal de la Iglesia.

4. Esta fecundidad se expresa en numerosas publicacio-
nes de libros, colecciones, revistas, traducciones de fuen-
tes, investigaciones, docencia que se ha multiplicado en
todos nuestros paises. La feologia estd hoy muy vivay
ha alcanzado una mayor madurez. El mutuo intercam-
bio entre el magisterio episcopal y el magisterio teoldgi-
co conduce a una constante inspiracién desde los tedlo-
gos a los pastores y a una solicitud iluminadora de los
pastores a los tedlogos. Esta es la experiencia que se ha
tenido durante la realizacién de este seminario.

5. La teologia latinoamericana quiere reafirmarse como
genuina feologia marcada por la profesion de fe en el
misterio de Dios Trino, Creador y Redentor, y en la en-
carnacién, crucifixién y resurreccién de Cristo. Su pun-
to fundante es la fe en Jests, Evangelio del Padre e Hijo
vivo de Dios. En el encuentro personal y comunitario
con Jests se aprende la gratuidad del amor de Dios y la
urgencia del amor al préjimo, plenamente realizado en
Maria, Madre y modelo de nuestros pueblos. Desde esta
gratuidad brota el amor universal y /2 opcidn preferen-
cial por el pobre que caracteriza la reflexién y la praxis
de la Iglesia latinoamericana.

366



Algunas Prayecciones de una Reflexion Teoldgica Latincamericana

6. Un reto a la reflexién teolégica es ayudar a /a
Iinculturacion del Evangelio y de la Iglesia en nuestros
pueblos, tanto de raices indigenas, afroamericanas y
mestizas, como ante los desafios de la actual moderni-
dad postmoderna, sobre todo en las grandes ciudades;
también se debe proseguir en el camino de /a
inculturacion de Ia reflexion teologica para que sea ple-
namente catdlica y latinoamericana.

7. Una de las exigencias del trabajo del te6logo es e/ did-
logoen sus distintas formas: el interdisciplinar (particu-
larmente con la reflexién filoséfica y las ciencias huma-
nas), el ecuménico y el interreligioso (con profundo res-
peto pero con una clara conviccién de la propia identidad
eclesial).

8. La atencién a Jos signos de los tiempos es una carac-
teristica del pensar teoldgico, tal como se ha visto en Me-
dellin, Puebla, y Santo Domingo.

9. Lareflexion teoldgica, en el contexto de la nueva evan-
gelizacién, privilegia una razén sapiencialque fundamen-
ta una profunda vida espiritual marcada por la Eucaris-
tia y los sacramentos, uniendo la expresién mistica con
el discurso profético, ofreciéndose al servicio de una ac-
cion pastoral misionera en que encuentra constante ins-
piracién.

10.La reflexién teoldgica profundiza, recoge y alimenta,
cada vez mas, las expresiones de /a fe presentes en el
pueblo cristiano en sus formas de oracién y de contem-
placién, en su vida sacramental, en sus devociones de
piedad, y sobre todo en su testimonio cotidiano.
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AManera de Conclusion

11. La credibilidad de la fe cristiana en América Latina y
el Caribe debe pasar necesariamente por una urgencia
de justicia y de moralidad personal y publica, promo-
viendo de manera particular la superacion de las enor-
mes diferencias e injusticias sociales mediante una op-
cion por la solidaridadinspirada en la Doctrina Social de
Ia Iglesia. Uno de los signos de este compromiso es el
gran numero de madrtires por la justicia que han dado
testimonio de su fe en nuestro continente. En el contexto
de la celebracién del Gran Jubileo, y fieles a la tradicién
biblica, se debe motivar a un cambio en la actitud social
en América sobre todo en relacién a la deuda externa.

12. La Doctrina Social de la Iglesia no solamente respon-
de a necesidades sino también inspira soluciones creativas
a los actuales desafios como son, por ejemplo, los brotes
comunitariospositivos que expresan la caracteristica soli-
daridad de nuestro pueblo y plantea posibles alternativas
ante los problemas socio-econémicos que lo aquejan.

Alemania, 25 de septiembre de 1996
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