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Sobre los autores

Presentacion

En mayo del 2007, en Aparecida, Brasil, se realizari la v Conferencia del
Episcopado Latincamericanc y del Caribe. La directiva del CELAM ha
invitado a todo el continente a una reflexién y profundizacién del Docu-
mento de Participacién.

El CentroTeologico Manuel Larrain ha acogido este Hamado del CELAM.
En este libro, El porvenir de los catdlicos latinoasericanos, diversos autores
reflexionan acerca de grandes temas para la vida de los creyentes en esta
hora de nuestra historia.

Esta v Conferencia, Discipulos y misiones de Jesucristo para que nuestros

' pueblos en Bl tengan vida, es un llamado a todos a estudiar, profundizar, orar

y actuar en fidelidad a Jesucristo y su Evangelio.

Estudios como el que presenta el Centro Teolégico Manuel Larrain
son un aporte serio de laicos y pastores, amantes de Jesucristo y su Iglesia,
para colaborar en la feliz realizacién de la Vv Conferencia. Mientras mis
miembros del Pueblo de Dios que peregrina en América Latina y el
Caribe se involucren en esta Magna Asamblea, mayor serd el compromiso
de todos los creyentes en las grandes tareas evangelizadoras del continen-
te en este milenio.

Los diversos articulos reflejan el pensamiento y la experiencia de sus
autores. Se podra estar de acuerdo o no con sus contenidos, pero es evi-
dente que la confrontacidn de pensamientos nos compromete a todos los
creyentes a abrir nuestras mentes y nuestros corazones a la bisqueda del
Unico, que es Camino, Verdad yVida:Jesucristo el Sefior. jQue su Persona
y su Evangelio iluminen siempre el caminar de la Iglesia en América
Latina y el Caribe!

T ALEJANDRO GOIC CARMELIC
Obispo de Rancagua
Presidente de la Conferencia Episcopal Chilena
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Prologo

En el afio 2007, en la cindad de Aparecida en Brasil, tendra lugar la v Confe-
rencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Invitando a
la mas amplia participacién de las comunidades cristianas del continente,
el CELAM ha difundido un Documento de Participacion titulado Disclpulos y
misioneros de Jesucristo para que nuestros pueblos en El tengan vida. «Yo soy el
Canino, la Verdad y la Vida» (Jn 14, 6). Este «no es el esbozo de documento
final. Es tan sélo una invitacidn, sin duda incompleta, de manera que
puedan confluir con facilidad las aportaciones de todos, a partir de las
experiencias, las reflexiones, los ministerios y los carismas que les ha dado

“el Espiritu Santo».!

Esta invitacién fue recogida por los integrantes del Centro Teoldgico
Manuel Larrain, fundado en conjunto por la Facultad de Teologia de la
P Universidad Catdlica de Chile y la Facultad de Filosofia y Humanida-
des de Iz Universidad Alberto Hurtado, y que refine a mas de ochenta
personas cristianas, de diversas edades, ocupaciones, formaciones
disciplinares, experiencias, espiritualidades, estados de vida y género. Du-
rante el primer semestre del 2006, en reuniones mensuales de cuatro
grupos de trabajo, abordamos diversos aspectos del Documento de Participa-
¢idn. Uno de nosotros, en cada ocasidn, tenia el encargo de preparar una
materia determinada y exponerla inicialmente en esas reuniomnes. Esto
despertaba el didlogo, el aporte, la critica. Luego, a partir de lo recogido, se
han redactado la mayoria de los articulos que componen este libro. Fui-
mos leyendo, pensando y conversando, movidos por el amor 2 nuestra
Iglesia v el deseo de aportar. Reind en estos didlogos la libertad de los
hijos de Dios y la responsabilidad compartida por la tarea cristiana de ser
testigos en el continente de la Buena Nueva esperanzadora de Dios.

En este volumen se recoge este conjunto de reflexiones. Ademis, se
han agregado algunos textos que, sin provenir del estudio directo del

! Palabras de presentacién del Docurmento de Participacidn, del Cardenal Arzobispo de Santia-
go v Presidente del CELAM, Francisco Javier Errizariz Ossz.
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El porvenir de los catélicos latinoamericanos

Documento de Participacion, versan sobre los desafios que enfrenta hoy el
cristianismo en América latina y han sido escritos por miembros del Centro
Manuel Larrain. Se trata de pensamientos abiertos, que se ofrecen para
continuar Ja conversacién. En primer lugar, hicimos llegar estos aportes a
los obispos. Ahora, los entregamos a quienes se interesen en ellos.

Es posible identificar algunos rasgos comunes en todos los articulos,
sobre todo por lo que dice relacién a su espiritu. Las opiniones son de
cada cual y reflejan pluralidad. Pero se comparten ciertos elementos, Cada
autor, desde su propia experiencia y conciencia, plantea una visién. En
todos es posible reconocer, al menos, un doble esfuerzo.

Por una parte, el intento de integrar en la reflexidn sobre la situacién
y el porvenir del cristianismo en el continente, una o més perspectivas de
distintos saberes: historia, sociologia, filosofia, psicologia, pedagogia, sabi-
duria popular. De este modo, la fe se abre al didlogo con las racionalidades
¥ en esta apertura, resulta enriquecida intimamente y en su capacidad de
conversar con el hombre y la mujer contemporaneos. Esto augura tam-
bién la posibilidad de un discurso creyente relevante para el mundo de
hoy, capaz de comunicar efectivamente la buena noticia del Evangelio, de
una manera moderna y razonada. Entre los autores hay tedlogos. Esta
disciplina también resulta beneficiada de este intercambio con perspecti-
vas distintas. E saber de la fe implica el saber humano.

En segundo término, también es comin la atencidn 2 los «signos de
los tiempos». Vivimos una época de cambios profundos. Por ello es indis-
pensable una atencién cuidadosa a los movimientos de fondo de la histo-
ria. e lo que se trata es de interpretarlos a la huz de la fe, para reconocer
la accibn de Dios, siempre significativa y liberadora. A este Dios activo en
el tiempo es al que queremos seguir como discipulos y misioneros Suyos,
- Los temas tratados en este volumen son variados y de distinto grado
de especificidad: la comprensidn cristiana de la historia, el discipulado y la
misién, el testimonio histérico de cristianos relevantes en América latina,
los cambios religiosos, el sacerdocio ministerial, la opcidn preferencial
por los pobres, la educacién catdlica, la mujer en la sociedad y en la
Iglesia, la familia, los desafios de la evangelizacién en tiempos de
globalizaciom, fas caracteristicas de-la realidad social contemporinea, la
modernidad y el catolicismo en América latina. No ha sido nuestra inten-
cidn ser exhaustivos, pero si abordar materias significativas.

Algunos de estos temas son tratados extensamente en el Documento de
Participacion. Hacia la v Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del Ca-
ribe. Otros, nos ha parecido bueno y necesario integrarlos. Hemos orde-
nado los articulos en torno a cuatro ejes temdticos: la teologia de los

signos de los tiempos; el llamado de los obispos a ser discipulos y misio--

TN

Pralogo

neros en América lating; la virtud incluyente del Evangelio, de cara ala
realidad de la exclusién en el continente; por L'lltimo, la tarea de la evan-
gelizacidn en esta época actual.

Con estas paginas aspxrarnos a contribuir a un cristianismo de la con-
versacién. Ha sido Dios mismo quien primero se ha acercado a conversar
con nosotros, como con samaritanos gue buscan agua. Asi tal vez, me~
diante la conversacidn, crezcamos en cercania, en una relacién de mutua
compasién y simpatia critica, con otros catblicos, cristianos, creyentes de
otros credos, agnésticos, ateos e indiferentes. Hlemos querido decir algc_>,
pero aspiramos también a escuchar. De este modo, pensamos, puede ir
haciéndose mis real en América latina el ideal comiln de la fraternidad
compartida donde caben todos y todas. Pues la gloria de Dios estd en que
el hombre viva.

Ir
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La comprension cristiana
de la historia

Fredy Parra

Para los cristianos, la historia es historia de la salvacion; no se mira como
una historia de degeneracidn, sino como una génesis de lo real que anhela
su perfeccién emplazada hacia el futuro. Pero ademds, la historia es tiempo
asumido desde la libertad. Asi, aunque la conciencia cristiana ha desfatalizado
la historia, ésta es un «reino de lo inexactos (Ricoeur) donde conviven la
positividad con la negatividad producto del pecado. La sintesis de todo ello
es que si bien la historia es ambigua, el cristiano estd llamado a vivir la
esperanza en medio de la historia, y por ese motivo la espera de la ierra
nueva no debe amortiguar sino avivar la preocupacion por perfeccionar esta
tierra. Asimismo, el cristiano —y en particular el laico— debe dotarse de la
capacidad de leer en los signos de los tiempos aguello que haga posible una
mayor humanizacién, vale decir, buscar los signos de esperanza presenies en
su propio tiempo.

Aunque puede parecer una obviedad, es necesario partir este esbozo se-
Aalando que la fe judeocristiana comprende la realidad del mundo preci-
samente como historia,’ Contrastando con diversas culturas y religiones,
la conciencia judeocristiana entiende la historia —el tiempo asumido y
vivido por la libertad— desde la perspectiva de la historia de salvacién
que a su vez se fundamenta en el Dios, Creador y Salvador-Consumador,
Dios de Ia Promesa y de la Vida, que se ha revelado y se revela en la
historia de la humanidad, ofreciendo siempre un futuro de mayor alegria
v plenitud a hombres y mujeres de este mundo. Por lo mismeo, la historia
tiene un origen y un término, una meta consumadora que da sentido al

! N. Berdiaev, Essai de Métaphysique Eschatologique, Paris, Aubier, 1946, pp. 223-230;
N.Berdiaev, El sentido de la historia, Madrid, Encuentro, 1979;]. Moltmann, Teologia de
la esperanza, Salamanca, Sigueme, 1977, W. Pannenberg, Una historia de la filosofia desde
la idea de Dios, Salamanca, Siguerne, 2001, pp. 138-142; G. Scholem, Le messianisme
Jjuif Essais sur la spiritualité du judeisme, Paris, Calmann-Lévy, 1974; X. Zubiri, Sobre el
problema de la filosofia y otros eseritos (1932-1944), Madrid, Alianza, 2002, pp. 42-57.
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devenir temporal. El Dios Creador y Consumador® promete v, con ello,
propone, caminos desde el presente histérico hacia el futuro nuevo que
ofrece la misma promesa.® De ese modo se crea la tendencia hacia una
historia futura que no es retorno a lo mismo, sino apertura a lo nuevo. Sea
que se trate de la promesa de la tierra, del reino, o del nuevo cielo y nueva
tierra, o de la resurreccién de los muertos o de la parusia que estd porve-
nir, siempre hay la oferta de algo nuevo, de un horizonte, que dinamiza y
orienta la historia y; a la vez, permite que en ésta se perciba sentido y
movimiento. Se entiende que un movimiento sin fin, sin plazo, sin térmi-
no plenificador, acaba en una circularidad, o un modelo de constante
pérdida y de retorno de lo siempre igual, donde nada lega a ninguna
parte o todo queda inconcluso; sin un término, una meta que ofrece
sentido y novedad, la historia se encurva y acaba por cerrarse sobre si
misma perdiendo su dinamismo histérico.*Ya la idea de creacidn establece
la base de un novedoso paradigma. Dios ha creado libremente y por amor
este mundo y lo ha creado en orden a una historia de salvacibn, ha creado
una realidad temporal, con una meta consumadora, con plazo.® Desde
entonces, el tiempo histérico de origen biblico no mide la degeneracién,
sino la génesis de lo real y la perfeccién anhelada no se emplaza en el
pasado sino en el futuro. Creado el mundo con el tiempo significa que es
temporal, finito y mutable; significa que lo creado no es divino sino mun-
dano; significa, ni mis ni menos, que el mundo es creado (por Otro)
desde el amor y para la plenitud, es creacién y no generacidn (panteismos)
ni de-generacidn (dualismos). Es mis, en su origen el mundo es bueno,
muy bueno. Dios ve lo que hizo y <he aqui que estaba muy bien» (Gn 1,
4,10,12,18,21,25,31). Este es el sello sobre su creacidn: el bien v no el
mal es quien tiene la ltima palabra.

HISTORIA, LIBERTAD Y GRACIA

Deciamos al inicio que la historia no es sino el tiempo asumido y vivido
desde y por la libertad. En efecto, no es posible concebir la historia sin la
afirmacion de la fibertad. «<La maravilla de la creacidn no consiste solamen-

? J. Neemi, El mundo, creacién y promesa de Dios, Santiago, San Pablo, 1996, pp.
105-107.

3 J. Moltmann, Lz venida de Dios. Escatologia eristiana, Salamanca, Sigueme, 2004, pp.
47-55; ]. Moltmann, Teologia de la esperanza, ob. cit., pp. 123-298.

# J.L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacién. Escatologfa, Madrid, BAC, 1996, p. 17.

*1.B. Metz, Dios y tiempo, Madrid, Trotta, 2002, pp. 130-182.

¢J.L. Ruiz de la Pefia, Teologia de la ereacién, Santander, Sal Terrae, 1992, pp. 133-145.
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te en ser creacién ex nihilo, sino en lograr un ser capaz de recibir una
revelacién, de aprender que es creado y capaz de cuestionamiento. El
milagro de la creacidén consiste en crear un ser moral,” un ser, en suma,
capaz de libertad. Al crear, Dios hizo y separd, cred una realidad otra, y en
el caso del ser humano, cred a otro distinto de si, libre y creador como EL
Creado «a su imagen y semejanzan, el ser humano debe tender a Dios, de
quien ha recibido el ser (imagen) y debe orientar su vida y su accién
conforme a esa imagen, buscando ser semejante a su Creador, acogiendo
a Dios mismo y dejindose conducir por su gracia. El ser humano es libre
para llegar a ser lo que debe ser (filiacién y fraternidad). En este sentido, a
libertad es originaria, un don de Dios, responde a una vocacidn recibida:
ahabéis sido llamados 2 la libertad. . . servios por amor los unos a los otross
(Gal 5, 13-15). «A diferencia de la del Creador, la libertad del hombre es,
en medio de su ilimitacidn, radicalmente limitada... no es libertad fundante,
sino fundada»® dado que la recibe continuamente de su Creador. Con
todo, «la libertad del hombre necesita ser invitada a la libertad (Gal 5,12),
ser liberada para el diflogo v el amor. No podri hacerlo por si misma. Es
menester que el Otro que la causa reabra e interpele de nuevo volviéndo-
se a ella. Tiene que dejarse amar y regalar por El, su propio ser libre. La
libertad del hombre es gracia de Dios» .’

La libertad siempre estd unida a la libertad de los otros, a Ia experiencia
del amor y del reconocimiento de los otros. La libertad sdlo es posible
donde se abre a otra libertad, donde se afirma otra libertad.'® Pero en la
historia concreta de la humanidad el ser humano también se aleja del
camino de la libertad y elige el camino de negacién de su vocacién divi-
na, de sl mismo v de la relacidn fundamental con los otros. No se puede
silenciar la realidad original del pecado que nos aparta del camino autén-
tico de libertad, ni se puede negar la presencia del mal y los males de
nuestra historia, muchas veces causados por la accién del mismo ser huma-
no. El mal estd ahi con su secuela de negatividad. Sin embargo, a la vez
debemos afirmar que ese mal no pertenece a fa naturaleza de las cosas y de
los seres. El mal no es algo que pertenezca a la naturaleza misma de todo.!

" E. Levinas, Totalidad ¢ infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca, Sigueme,
1987, p. 111.

8 L. M. Armendériz, Hombre y mundo a la luz del Creador, Madrid, Cristiandad,
Madrid, 2001, p. 420.

9 Ibid., p. 421.

1 H. Krings, Libertad, en Conceptos Fundamentales de Filosofia, 11, Barcelona, Herder,
p. 485.

' Cf. Concilio de Florencia (1438-1445), DH, 1333; Concilio Vaticano u {1962~
1965), Gandium et spes, 36.
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Dios ha hecho todo muy bien, no lo olvidemos. Creemos al mismo tiem-
po en un Dios que salva, que no olvida el drama humano y que se revela
para volver a impulsar al ser humano hacia su destino divino. Elmal no es
en todos sus aspectos una fuerza facal e inexorable, es posible la conver-
sién, el cambio, gracias al mismo Dios que llama y nunca se aleja. La idea
misma de salvacibén implica que no hay nada irremediable, que todo pue-
de recuperarse, esto es, salvarse. El destino humano no se detiene ni si-
quiera por la fuerza contraria del pecado. El pecado mismo no es fatal:
«anda y no peques més» (Juan 8). Gesché comenta acertadamente que da
libertad es frigil, debemos reconocerlo; pero no es impotente, sepimoslo
bien. Mis atin, ella es capaz {con la gracia de Dios, segin Pascal) de reto-
mar su camino a partir de su debilidad... De esa forma, la libertad queda
desvelada (revelada) en su exacta medida, al abrigo de un idealismo exce-
sivo y de un realismo brutal, pues esas dos actitudes ‘desconocen al hom-
bre’ (Pascal)».'? El cristianismo anuncia a un Dios que libera al ser huma-
no de falsas fatalidades y proclama la buena noticia de la salvacién, del
retomar la senda trazada en el camino de la libertad desde Dios y para
Dios. La conciencia cristiana ha desfatalizado la historia.”® Dios salva, salva del
pecado, de la muerte y de todo fatalismo.

Y es Cristo, nuevo Adén, quien «manifiesta plenamente el hombre al
propic hombre y le descubre la sublimidad de su vocacidns. Es Jesucristo
guien con su encarnacidn, muerte y resurreccién «abrié el camino, con
cuyo seguimiento la vida y la muerte se santifican y adquieren nuevo
sentido» (Vat. 1, Gaudium et spes, GS 22). Hablando del misterio pascual,
el Concilio ensefia que «esto vale no solamente para los cristianos, sino
también para todos los hombres de buena voluntad, en cuyo corazén
obra la gracia de modo invisible. Cristo murib por todos, y la vocacién
suprema del hombre en realidad es una sola, es decir, divina. En conse-
cuencia, debemos creer que el Espiritu Santo ofrece a todos ka posibilidad
de que, en la forma de sdlo Dios conocida, se asocien a este misterio
pascualy (GS 22; cf. LG 16). «Cristo nos revela que Dios es amor (1 Jn 4, 8)
¥ nos ensefia que la ley fundamental de la perfeccién humana, y, por tanto,
de la cransformacion del mundo, es el mandamiento nuevo del amor» (GS
38). En cuanto gracia de Dios, la libertad humana es posible: ¢la auténtica
libertad es una espléndida sefal de la divina imagen del hombre, ya que
Dios quiso ‘dejar al hombre en manos de su propia decisidon’ (Eclo 15, 14),
de modo que espontineamente sepa buscar a su creador y llegar libremen-
te a la plena y feliz perfeccidn, por la adhesién a Eb (GS 17).

12 A Gesché, El Sentido, Salamanca, Sigueme, 2004, p. 49.
B A, Gesché, El Destino, Salamanca, Sigueme, 2001, pp. 38-43.
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FELICIDAD, DOLOR Y ESPERANZA ACTIVA

Con todo, el pensamiento judeocristiano supera visiones pesimistas res-
pecto al mundo y a la historia: el tiempo-chronos, el tiempo de esta tierra,
no es un tiempo devaluado. La fe cristiana invita al ser humano a vivir sa
vocacién en el tiempo y a convertirlo en el lugar de una historia, inser-
tindose en una historia de salvacién. Es mis, el tiempo-aidn, el tiempo de
eternidad, no esti reservado sdlo para Dios, sino que es accesible al hom-
bre, quien es invitado a participar del proyecto divino. La eternidad viene
a visitar el tiempo (chronos). Aqui interviene la nocién de tiempo favora-
ble, tiempo oportune: kairds. El kairés es el tiempo de la visitacidn del tiem-
po por la eternidad. Asi «el tiempo de nuestra temporalidad queda atra-
vesado por flechas de eternidad, por tiempos fuertes de Dios y por
momentos de impulso del hombre hacia su destino».'* La encarnacién,
la venida del reino, los signos de los tiempos, la parusia, son, precisa-
mente estos tiempos fuertes de Dios que conducen al hombre hacia su
destino.Y lo conducen a través de la misma historia. El sujeto humano
es destinal: se le ha prometido la eternidad. La eternidad visita constante-
mente el tiempo.

En definitiva, Dios sigue confiando en el hombre: no sélo le ha con-
fiado la creacién sino que ademds se acerca definitivamente en Jesueristo
y le propone el evangelio del reino/reinado de Dios. Dios quiere traer su
reino de salvacién, vida, libertad, paz v justicia a un mundo donde, junto
con la alegria y 1a felicidad, reinan también el sufrimiento y la desgracia
entre los hombres v mujeres, y donde también sufre el conjunto de la
creacidn. El reino de Dios quiere ofrecer felicidad a la humanidad. La
logica de Dios es una «ldgica de la felicidad».™® En efecto, si se mira con
atencién a la Biblia, se podra observar que la felicidad constituye una de
las sefiales fundamentales del proyecto de Dios. Lograr felicidad es lograr
el Shalom (la paz interna y externa). En el mundo biblico, la vida es un
don de Dios, signo de la comunién con ElLVida es dicha, felicidad, pros-
peridad, abundancia, plenitud, paz. Jesiis, por su parte, proclama el Evange-
lio del Reino, es decir, una Buena Noticia de salvacioén y paz universal que
trae vida, felicidad, gozo v libertad para todas las personas. Toda la vida de
Jestis manifiesta una profunda experiencia de Dios como un Padre que
ama la vida y que ha decidido intervenir en la historia en favor de los
pobres, de pecadores y marginados. Jesés es el Mesias, el Enviado de Dios
que trae fa salvacién. En este sentido, tanto sus milagros como el perdén

¥ Gesché, Thid., p. 112. !
5 A, Gesché, Dios para pensar I. El mal-El hombre, Salamanca, Sigueme, 1995, p. 304.
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de los pecados son signos de la llegada del reino. Sus curaciones ¥
exorcismos, sus palabras de consuelo y su costumbre de comer con la
gente sencilla, son acciones salvadoras en favor de todos aquellos que
sufren carencias y necesidades. Por ello, acuden a El los paraliticos, los
clegos, los leprosos, las mujeres, los hambrientos, las viudas, los pobres.Y
todos ellos encuentran remedio para sus males. Las curaciones y el perdon
de los pecados, el compartir con los mis pobres y la amistad con los
marginados, constituyen una noticia de alégria en cuanto realidad bené-
fica del Reino en Jestis.' Por ello, sus contemporineos podian comentar:
«ITodo lo ha hecho bien; hace ofr a los sordos y hablar a los mudos» (Mc
7,37).Y asi vallegando el Reino de Dios (Mt 2,28;Lc 11,20), es decir, Ia
soberanfa de Dios comienza a hacerse visible en la historia.”” Esta visibi-
lidad produce vida y felicidad.!® Es mis, el reino implica en definitiva la
superacién-de la muerte. Por ello, se nos promete la resurreccién. En
adelante, en este camino de compromiso y felicidad estari lo esencial de
Ia fe cristiana: «Bienaventurados (dichosos) los que tienen hambre v sed
de justicia, porque ellos serin saciados. .. Bienaventurados los limpios de
corazdn, porque ellos verdn a Dios. Bienaveriturados los que trabajan por
la paz, porque ellos seran llamados hijos de Dios» (Mt 5, 6-9).

Como bien lo ha sefialado el Concilio Vaticano 11 en el lagar que
hemos recordado miés arriba: el fundamento de esto es el amor de Dios
Creador que procura « la vez su gloria y nuestra felicidady (aG, 2). Segin
la fe cristiana, Dios ha creado el mundo por amor y nos ha lamado «a
participar con El en la vida y en la gloria. Difundié con liberalidad, y no
cesa de difundir, la bondad divina, de suerte que &l que es creador de
todas las cosas ha venido a hacerse todo en todas las cosas (1 Cor 15,28),
procurando a la vez su gloria y nuestra felicidad» (AG, 2). «El hombre est4
invitado, desde que nace, a un coloquio con Dios, pues no existe sino
porque, creado por Dios en su impulso de amor, debe su conservacién a
€se mismo amor, y no vive de verdad si no lo reconoce libremente y no se
entrega a su Creador (GS, 19). En definitiva, el ser humano «ha sido
creado para un destino feliz» (GS, 18), que incluso sobrepasa las fronteras
de la muerte. En definitiva, el ser humano no ha sido hecho para la desdi-
cha sino para la dicha, asi como ha sido hecho para la vida, para la plemni-
tud, y no para la muerte. La felicidad, o su biisqueda, es un dinamismo
propio e indispensable del ser humano.

6 . Schilosser, EI Dios de Jesds, Salamanca, Sigueme, 1995, p. 65s.

7 J. Schlosser, Le Régne de Dieu dans les dits de Jests, 2 vol., Paris, 1980,

"% CE. E. Schillebeecks, Jestis, la historia de un Viviente, Madrid, Cristiandad, 1981,
pp- 97-246.
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He aqui la paradoja esencial: nuestro destine es ser {elices, sin embargo,
una y otra vez se nos escapa la posibilidad y olvidamos los caminos que
nos hacen felices. En su experiencia de la trascendencia, el ser humano
experimenta con frecuencia sus indigencias y dificultades. «Pero también
lo contrario: precisamente en su miseria se prueba su grandeza, puesto
que el hombre Ia conoce y sufre por su causa. Pues no podria sufrir por
ella si al menos no tuviera un presentimiento de su grandeza vy, en conse-
cuencia, no supiera que todo podria y tendria que ser distinto»."

La reiterada experiencia humana de las contradicciones de la vida, del
sufrimiento v la infelicidad, es la base de una negacién fundamental que
manifiestan hombres v mujeres a su presente infeliz. Este no conformis-
mo con el dolor y el mal del presente revela algo mis de fondo todavia: el
deseo de un mundo diverso y mejor, una paz aaténtica con los otros, con
nosotros mismos, con la naturaleza. El mal vivido en diversas formas de
injusticia e infelicidad, de miedo e inseguridad, provoca una experiencia
de contraste: las cosas no pueden seguir asi. Hemos de protestar contra
ello. Hay una profunda conviccién humana compartida por los mis di-
versos sectores de la humanidad: la justicia es superior a la injusticia, o

bueno es superior al mal, la felicidad es superior a la infelicidad. Cabe

afirmar que hay esperanza en el triunfo definitivo de lo humano, que el
sentido supere el sinsentido. En la historia real conviven sentido y sinsentido,
alegria y dolor, risas y lagrimas, felicidad e infelicidad. Hay una tensién
irresolable desde el punto de vista tebrico entre logos y sentido, por una
parte, y la historia del sinsentido, por otro.”® Es innegable una combina-
cidn de negatividad y positividad en el devenir histérico: existe ambivalencia
en el desarrollo histdrico. Por ello, y con razdn, plantea C. Geffré la nece-
sidad de reflexién teoldgica sobre el cumplimiento escatoldgico conside-
rando dos certezas: «por una parte, la historia concreta es, en cierta forma,
el lugar en que el mundo se transforma hasta el punto de rozar el misterio

. mismo de Dios; por otra, el reino de Dios ‘dirige’ Ia historia y supera de
forma absoluta todas las posibilidades de realizacién terrestrer.?! En suma,

«la historia humana sigue siendo esencialmente ambigua».* La historia

' Afirma W, Kasper, Jesiis, el Cristo, Salamanca, Sigueme, 1989, p. 66, recogiendo ei

. pensamiento de B. Pascal (Pensées, 8 397, 409.416),

* E. Schillebeeckx, Jesis, la historia de un Viviente..., pp. 488-513; Id., Cristo y los
eristianos, Madrid, Cristiandad, 1982, pp. 502ss; [d., Los hombres relato de Dios, Salamanca,

- Sigueme, 1994, pp. 263ss.

. * Cf. C. Gefré, El cristianismo ante el riesgo de la inferpretacién. Ensayos de hermenéu-
tica teoldgica, Madrid, Cristiandad, 1984, p. 193.
2 [dem,
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es el wreino de lo inexacton, precisa Ricoeur,” una mezcla de luz y
sombra, de desorden y fragmentacidn. El evangelio lo explica a su ma-
nera con la pardbola del trigo v la cizafia (Mt 13, 24-30): siempre habri
una agonia, y el devenir histérico se verd sometido a fuerzas contradic-
torias de bien y mal. Sin olvidar que el mal no tendri la dltima palabra
dado el designio de bondad que habita la creacién hasta el Gltimo dia.
«El excedente de dolor, injusticia y sinsentido escapa al logos de la
razdn teorética. No se le puede adjudicar un lugar desde el punto de
vista teorético, no cabe interpretarlo racionalmente como algo dotado
de sentido. Por tanto, hablar teoréticamente sobre el sentido total y
definitive de la historia carece de sentido: querria decir en concreto
insensibilidad ante los dramas de la historia universal y los dramas per-
sonales»,?*

Por 1o mismo, la pretensién de comprender la totalidad de la historia
en ningiin caso puede significar un desprecio por la historia real y con-
creta de los pueblos y personas. Siempre habri que buscar una comunica-
cidn entre la totalided y la particularidad. Si la historia es ambivalente
sdlo es real en la medida en que no es ni absolutamente una ni absoluta-
mente plural. En definitiva, nunca se podré hacer del otro una parte del
discurso total.?® Reflexionando sobre la tensidn entre la experiencia uni-
versal y la experiencia individual, y reaccionando criticamente ante las
huellas de Hegel, Levinas observa que «no hay una historia que pase
sobrevolando la historia; no hay Idea capaz de conciliar al hombre en
conflicta con la razén misma. .. No.Elindividuo ofendido debe ser siempre
aplacado, abozdado y consolado individualmente... Quizi Dios no sea
sino este permanente negarse a una historia que se las compone perfecta-
mente con nuestras lagrimas privadas. La paz no se J.nstala en un mundo
sin consolaciones».®

Si se considera que el proceso histérico no esti ni puede estar cerra-
do y que constantemente nos confronta con el sinsentido, tematizar el
sentido universal es viable en una perspectiva en la que la libertad hu-
mana va interviniendo y superando gradualmente los signos del sin-

¥ P Ricoeur, «Histoire de la philosophie et historicités, en R Aron (org.}, L'histoire
ef ses interprétations. Entretiens autour d’ Arnold Toynbee, Paris-La Haye, Mouton,
1961, p. 226.

¥ R, Schillebeeckx, Los hombres relato de Dios..., pp. 264-265.

% Cf.E.Levinas, «La philosophie et I'idée de I infini», Revue de Métaphysique et de
Morale, 62 (1957), pp. 241-253; Levinas, Liberté et Commandement, Revue de
Métaphysigue et de Morale, 58 (1953), pp. 264-273; Levinas, Totalidad. .., pp. 76-104.

% R evinas, Cuatro lecturas talmiidicas, Barcelona, Riopiedras, 1996, pp. 38-39.
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sentido. En efecto, el cristiano sabe que Dios prepara una nueva morada,
una nueva tierra (2 Pe 3,13; 2 Cor 5,2), donde habitan la justicia y la paz
verdaderas. «No obstante, —sefiala el Concilio Vaticano II— la espera de
una tierra nueva no debe amortiguar, sino mas bien avivar, la preocupa-
cién de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva
familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre
del siglo nuevos (G$,39). El futuro no admite sélo una interpretacién
tedrica sino también una anticipacién prictica del sentido total prome-
tido. Por lo mismo, el cristianismo no es sblo una explicaci6n tedrica de
la existencia humana, personal y social, sino que implica también una
transformacién y una constante renovacién de la vida. La esperanza
exige del presente una permanente superacién dentro de la conciencia
dela prov1s10nal1dad y de la finitud. Ignorando los «modos» y el como
de la consumacién final, la esperanza cristiana propone una profunda
relacién entre la praxis actual que pretende superar el sufrimiento y el
mundo futuro que adviene por gracia de Dios: permanecerin el amor y
sus obras, ensefia el Concilio (cf. GS 39). La historia no acabara en el
vacio. La consumacién final de la historia es positiva, un don de Dios
que supera toda representacién. Esta misma confianza nos permite un
esperar activo. La accibn esperanzada y responsable se experimenta como
fundada v sostenida por el mismo Espiritu de Dios que impulsd a Jests
en su misién salvadora (Le 4, 16-21). Este mismo Espiritu nos convoca
a vivir la esperanza en medio de la historia presente, reinventando siem-
pre los caminos que anticipan, parcial y limitadamente, la prescncia del
reino de vida, justicia y libertad que se nos ha prometido. Es mis, el
Espiritn «se une a nuéstro espiritu para dar testimonio de que somos
hijos de Dios.Y, si hijos, también herederos: herederos de Dios y cohe-
rederos de Cristo, s1 compartimos sus sufrimientos, para ser también
con El glorificados» (Rom, 8, 16-17).

LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS

Vivir la esperanza en medio de la historia implica hacerse cargo de los
desafios del presente y, en consecuencia, considerar la historia profana
en su positividad y no sélo atender a su negatividad. En la historia hay
dolor, miseria, violencia e injusticia continuada, exclusién, hay sin-sen-
tido, pero también hay superacién de los males que aquejan al ser hu-
mano en sus miltiples dimensiones, hay bisquedas de inclusion, solida-
ridad y participacidn: es decir en la historia hay sentido y es preciso
afirmarlo y promoverlo. Por ello, el Concilio Vaticano 1t convocd a to-
dos los cristianos, pastores y fieles, a hacerse sensibles a los «signos de los
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tiempos». ¥’ Para el Concilio, los signos de los tiempos «son en si aque-
llos grandes hechos, acontecimientos y actitudes o relaciones que ca-
racterizan a una época. Proyectan su significado sobre dos niveles. Re-
velan al estudioso las corrientes subterrineas, las causas v los efectos de
los eventos, como también las esperanzas y preocupaciones de los hom-
bres. Quien los comprende, puede intuir con su espiritu la corriente
dinimica de su tiempo, vale decir la historia que vive. As{ también po-
dri mejor influir en ella. Fl creyente trata de intuir més a fondo. Cre-
vendo en la historia de la salvacién, que se plasma en la historia del
mundo, &l se esfuerza para ver a través de estos signos y las corrientes
temporales, que revelan al Espiritu de Dios obrando en ‘el mundo en
gue vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo dramitico que
con frecuencia la caracterizar, explicaba Mons. M. McGrath en los co-
mienzos de.los trabajos de la Conferencia Episcopal de Medellin.?*® En
definitiva, los signos de los tiempos pueden mostrar cémo y dénde estd
actuando, hoy y aqui, el Espiritu de Dios para llevar la historia a su
plenitud, o para acercar la historia al reino de Dios anunciado. Desde
entonces, la Iglesia universal y las iglesias particulares se han esforzado
por distinguir y nombrar los signos de los tiempos,” y han manifestado
la voluntad de dotar a los movimientos laicales «de una pedagogia basa-
da en el discernmimiento de los signos de los tiempos en la trama de los
acontecimientos» (Medellin, 10, 13). Los obispos latinoamericanos re-
unidos afios después en Puebla, se planteaban una exigencia semejante:
«debemos ejercitarnos en el discernimiento de las situaciones y de los
llamados concretos que el Sefior hace en cada tiempo, lo cual exige
actitud de conversidon y apertura y un serio compromiso con lo que se
ha discernido como auténticamente evangélico» {DP 338).Y la dltima
Conferencia del Episcopado celebrada en Sante Domingo, en 1992, su-
braya la emergencia de nuevos signos de los tiempos y destaca el progreso
en la conciencia de los Derechos Humanos, la nueva conciencia ecoldgica,
el empobrecimiento vy la solidaridad, las transformaciones en ¢l mundo
del trabajo, la democracia que se va consolidando en el continente, el
nuevo orden econdmico v la integraciédn latinoamericana (SD 164-209).

# Cf. C. Casale, Teologia de los signos de los tiempos. Antecedentes y prospectivas del
Concilio Vaticano 1, en Teologfa y Vida,Vol. X1vI (2003), pp. 527-569.

# M. McGrath, «Los Signos de los tiempos en América Latina hoy», en La Iglesia en
la actual transformacidn de América Lating a la luz del Condlio. 1 Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano, [, Ponencias, CELAM, Bogota, Colombia, 1968, p. 75.

# Al respecto me permito remitir a F Parra, Desafios a Ja credibilidad de Ia Iglesia
en América Latina, en Teologle y Vida,Vol. XIV (2004), pp. 273-317.
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El Docunento de Participacidn. Hacia la V' Conferencia del Episcopado Lati-
noamericano y del Caribe retoma la senda trazada y sefiala «desde hace ya
largos afios nos acompafian las reflexiones sobré el tiempo que Dios nos
ha regalado como casa, como atmésfera, como parte de nosotros mismos
y como desafior {36) v se quiere aproximar «con simpatia critica a este
tiempo que Dios nos ha regalado» (94). No se explicita ef concepto «sig-
nos de los tiempos», pero se habla en general de signos (95), o de «la voz
de Dios en el tiempor (150). El documento analiza diversos signos que
caracterizan e} amanecer de una nueva época:los avances de la ciencia en
la exploracién v conocimiento del universo, una nueva relacién con la
naturaleza, cambios en torno a la identidad y mision de la mujer, la nueva
sociedad del conocimiento y la informacidén, cambios en la bisqueda de
Ia verdad, nueva conclencia contraria a toda discriminacidn, nuevas “en-
dencias en e] campo religioso (94-111). Se mencionan los signos sefiala-
dos y se advierte sobre los riesgos ¥ rasgos negativos que los caracterizan
en la actualidad. Con mis detencidn analiza matizadamente €l signo de
«la globalizacidn, un desafio para la Iglesia» (112-123), y explica que «de-
bemos tener presente que la globalizacidén no es un fendmeno rigido e
invariable; no estid definitivamente determinada. En si misma no tiene
una connotacidén moral; si bien en la prictica la tiene, dependiendo del
tipo de globalizacidn que se promueve, La Iglesia, aunque reconoce los
valores positivos que la globalizacién comporta, mira con inquietud los
aspectos negativos derivados de ella’ {Juan Pablo 1t, Ecclesia in America,
20), ya que ofrece oportunidades posibles que hay que aprovechar y des-
ventajas que hay que evitar. En definitiva, como toda criatura gestada por
el hombre, la globalizacién serd aquello que nosotros hagamos de ella.
Nuestro deber consiste en ‘humanizar la globalizacién y globalizar la so-
lidaridad’s (114). Después se refiere a otros desafios entre los que destaca
¢l reclamo por una justa incorporacién de los pueblos originarios a los
beneficios v 2 la conduccidén de Ia sociedads (127), las nuevas reformas
educacionales vy sus deficiencias, la funcidn del Estado y sus problemas
para cumplir adecuadamente su papel, el aprecio por la democracia for-
mal y la deficiente penetracién de la democracia como cultuara de partici-
pacidmn, los fendmenos de corrupeidn piiblica v privada, la produccidn de
droga y narcotrifice (128-137).

Si la historia es ambigua, clertamente los signos de los tiempos tam-
bién son ambiguos y ambivalentes, v por ello se hace necesario un cons-
tante discernimiento de las tendencias predominantes, de sus posibilida-
des {de humanizacidn}, de sus logros y también de las limitaciones que
pueden caracterizar a todo movimiento histdrico. Ambigiiedad no impli-
ca necesariamente decadencia o negatividad. La razén debe estar atenta
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no sélo a sus propios limites sino también a sus potencialidades positivas.
Para ello es necesario ver la historia en su dinamismo pascual. «La clave
cristolégica permite leer los signos no sdlo en su tensidn polar sino, sobre
todo, en su movimiento pascual, atravesado por la esperanzas.® Juan Pablo 11,
cuando llamaba a la preparacién del Jubileo del afio 2000, advertia sobre
los signos de esperanza: «es necesario que se estimen y profundicen los
signos de esperanza presentes en este iltimo fin de siglo, a pesar de las sombras
que con frecuencia los esconden a nuestros ojos: en el campe civil, los pro-
gresos realizados por la ciencia, por la técnica y sobre todo por la medici-
na al servicio de la vida humana, un sentido mis vivo de responsabilidad
en relacion al ambiente, los esfuerzos por restablecer la paz y la justicia allf
donde hayan sido violadas, la voluntad de reconciliacién v de solidaridad
entre los diversos pueblos, en particular en 12 compleja relacién entre el
Norte y el Sur del mundo...» (TMa, 46). Con la misma actitud esperan-
zada y de estima critica Juan Pablo en la carta con la que concluye el Gran
Jubileo se pregunta «;No es acaso un ‘signo de los tiempos’ el que hoy, 2
pesar de los vastos procesos de secularizacién, se detecte una difusa exigen-
cia de espiritualidad, que en gran parte se manifiesta precisamente en una
renovada necesidad de orar?» {NMI, 33). Recientemente Benedicto XVI, en
su primera enciclica «Dios es amor», también destaca entre los signos del
presente el proceso de globalizacién y el creciente sentido de selidaridad: Por
otra parte —y &ste es un aspecto provocativo v 2 la vez estimulante del
proceso de globalizacibn—, ahora se puede contar con innumerables
medios para prestar ayuda humanitaria a los hermanos y hermanas nece-
sitados [...} La solicitud por el préjimo, pues, superando los confines de las
comunidades nacionales, tiende a extender su horizonte al mundo ente-
ro. El Concilio Vaticano IT ha hecho notar oportunamente que ‘entre los
signos de nuestro tiempo es digno de mencidn especial el creciente e
inexcusable sentido de solidaridad entre los pueblos’ (A4, 14). Los orga-
nismos del Estado y las asociaciones humanitarias favorecen iniciativas
orientadas a este fin {...] Un fenémeno importante de nuestro tiempo es
el nacimiento y difusién de muchas formas de voluntariado que se hacen
cargo de multiples servicioss {Deus caritas est, 30). Con todo, estas formas
de servicio solidario constituyen una expresidon del amor, v, en esa medi-
da, manifiestan una «cultura de 1a vida»,

La esperanza cristiana no se limita a ser solidaria con los vivos y con las
generaciones futuras; es también recucrdo, memoria de los sufrimienios pasa-
dos, de los que ya han muerto (de todos los muertos), también de quienes

* C. M. Galli, La interpretacién teolégica de los signos de los tempos, en R,
Ferrara y C. M. Galli (eds.}, El tiempo y la historia, Buenos Aires, Paulinas, 2001, p. 229.
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han dejado esta vida antes de tiempo y han sido victimas de la violencia e
injusticia repetidas. No se trata sélo de utopia sino también de memoria.
En el contexto actual, caracterizado por una ciefta omnipotencia del pre-
sente, cabe una critica a la cultura actual por cierto olvido del pasado, por
dejar de lado la razén anamnética que viene de la tradicién judeocristiana.
La ontologia del presente se supera por una armonia historica que impli-
ca ala vez un pensar utépico y un pensar anamnético, razén comunicativa
y apertura a la memoria. Con razén se ha dicho que «los sistemas
sociopoliticos, las democracias, en particular, no reguieren sélo la con-
ciencia de la libertad, sino también la conciencia de lo que ellas no son:la
conciencia de la historia anterior y de sus victimas absurdas»’! es preciso
traer a la memoria «la autoridad de los que sufrens, destaca J. B. Metz.” Se
trata de libertad, pero también de la libertad de los demds, es decir, de
justicia. Al respecto, el papa Benedicto XV1 ensefia que «la [glesia no pue-
de ni debe sustituir al Estado. Pero tampoco puede ni debe quedarse al
margen en la lucha por la justicia. Debe insertarse en ella a través de la
argumentacion racional y debe despertar las fuerzas espirituales, sin las
cuales la justicia, que siempre exige muchas renuncias, no puede afirmar-
se ni prosperar. La sociedad justa no puede ser obra de la Iglesia sino de la
politicas (Deus caritas est, 28), «es decir, de la razén autorresponsable (Ibid,
29). Los fieles laicos, «como ciudadanos del Estado estin llamados a parti-
cipar en primera persona en la vida publica» (Ibid.).

HISTORIA Y ESCATOLOGIA

En fin,la comprensién escatoldgica de la historia es propia de la fe judeocristiana.
Con todo lo dicho, la interpretacién mis adecuada de Ia historia y su
sentido es la escatolégica; es decir, la relacién entre el reino anunciado y la
historia no puede enunciarse en términos de monismo ni dualismo. Se
rechaza tanto los modelos de identidad como los que afirman la separa-
cién y radical no relacién. En efecto, la esperanza escatolégica mantiene
la historia abierta al futuro y la convierte a la vez en el lugar donde se
activa la promesa de Dios. Para concretizar ideales de mayor participacidn
y de desarrollo humano integral es importante impulsar una accibn ade-
cuada 2 fin de que el incondicionado imperativo de la fraternidad y de fa
esperanza encuentre un espacio de incidencia en la realidad historica.
Todo proyecto politico que asuma libremente una inspiracidn cristiana
experimentarz una insuperable tensién entre e} elemento incondiciona-

3 1.B. Metz, Dios y tiempo..., p.207.
2 Thid., p. 219.
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do de la propuesta evangélica y el elemento condicionado de su
concretizacién ideoldgica y politica. El elemento condicionado siempre
debe ser cuestionado y discutido. La resolucién de tal tensién no pasa por
la ruptura irreversible de los dos polos ni por su total identidad. El reino
de Dios siempre es més y trasciende en su presencia-ausencia (es como la
semilla o la levadura en el lenguaje de las paribolas). Por ello, y asumiendo
el realismo evangélico, los ensayos tealogicos deben, en consecuencia,
fundamentar una actitud comstantemente critica de los logros siempre
relativos del progreso humano. Esta no identidad entre el dinamismo del
Reino y los proyectos histéricos hace posible una distancia critica que, sin
eludir los compromisos concretos, los asume como aaticipaciones limita-
das y parciales. Toda figura histérica es relativa y parcial; Ia provisionalidad
histérica sélo acabard cuando lo histérico deje de ser histérico, esto es,
cuando se consume transfigurindose en la plenitud escatoldgica. En suma,
la historia esti bajo la reserva escatolégica de Dios. Es decir, todo proyecto
politico histérico es parcial y limitado, y se encuentra sometido a la critica
de la reserva escatolégica. Se subraya asi la distancia existente entre las
promesas escatolégicas y fa historia real de la humanidad, entre los pro-
yectos politicos y la esperanza del reino de Dios. Se nos pide, adernas, que
no nos abandone una actitud esperanzada y prudente 2 la vez. La misma
parabola del trigo y la cizafia antes comentada advierte contra indebidas
precipitaciones en nuestros juicios; las cosas, los procesos tienen su tiempo;
es preciso cuidarse de los juicios definitivos y dltimos en y sobre el tiempo
presente. En este sentido, es dable pensar que la verdad tiene una dimensién
escatoldgica. Dios Creador y Consumador es el fundamento de la verdad.
Hay un «todavia no» de la verdad en la historia. La verdad también es
promesa del futuro. El Nuevo Testamento ensefia que la misma fe es sustan-
‘cia de las cosas que se esperan, pero que no se ven (Heb 11, 1);1a fe perma-
nece abierta a un acabamiento incumplido, a una plenitud por venir.

Y todo ello lo hemos aprendido de Jesucristo, Sefior de la historia v,
por lo mismo, en nuestra experiencia y visién de la historia no cabe sino
hacer memoria de su persona, sus palabras y acciones: «Acuérdate de
Jesucristo, resucitado de entre los muertos, descendiente de David... Si
hemos muerto con &l, también viviremos con él; si nos mantenemos fir-
mes, también reinaremos con éb» (2 Tim 2, 8-12). La misién cristiana
fundamental es evangelizar la historia y todo anuncio deber «contener
siempre una clara proclamacién de que en Jesucristo, Hijo de Dios hecho
hombre, muerto y resucitado, se ofrece la salvacién a todos los hombres,
como don de la gracia y de la misericordia de Dios» (Pablo v1,EN,27).«La
salvacién que nos ofrece Cristo da sentido a todas las aspiraciones y rea-
lizaciones humanas pero las cuestiona y las desborda infinitamente. Aun-
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que ‘comienza ciertamente en esta vida, tiene su cumplimiento en la
eternidad’ (EN 27). Se origina en Ctisto, en su encarnacidn, en toda su
vida, ‘se logra de manera definitiva en su muerte y resurreccién’. Se con-
tintta en la historia de los hombres (cf. BN 9) por el misterio de la Iglesia
bajo la influencia permanente del Espiritu que la precede, la acomparia, le
da fecundidad apostdlicas (D. Puebla, 353). Jesucristo anuncia el evange-
lio del reino de Dios prometido. El reino se ha acercado (Mc 1, 14-15).
De acuerdo al Concilio «este reino brilla ante los hombres en la palabra,
en las obras ¥ en la presencia de Cristos (LG 5). De zhi Ia importancia de
conocer mis de cerca la persona de Jesis que nos muestran los mismos
evangelios, sus actitudes y criterios mediante los cuales va revelando la
presencia salvifica del reino de Dios. En suma, «el reino se manifiesta en la
persona misma de Cristo, Hijo de Dios e Hijo del hombre, quien vino a
servir v o dar su vida para la redencién de muchos (Mc 10, 45)» (LG 5).

Con el anuncio del reino de Dios, buena noticia para la humanidad,
Jesucristo se distancia de representaciones apocalipticas de ayer y también
de hoy. En efecto, «el reino que Jesis anuncia no se construye sobre las
ruinas del mundo presente ni después del ocaso definitivo de éste. ‘El
reino de Dios ya estd en medio de vosotres” (Le 17, 20s). Bs mis, Jestis no habla
sélo de ciertos signos, sino de la realidad presente del Reeino:‘si por el dedo
de Dios expulso yo los demonios, es que ha Hegado a vosotros el Reino de Dios’
(Lc 11, 20; Mt 12, 28). En medio de este mundo concreto y limitado,
sometido a fierzas contradictorias, como lo ilustra bien la paribola del
trigo v la cizafia, irrumpe el nuevo mundo querido por Dios. La promesa
de Dios, que en términos biblicos nunca se reduce a mera interioridad, se
ha hecho realidad. En Jests mismo acontece el Reino de Dios.Y, no
obstante, el Nuevo Testamento continta enseflando el caricter futuro de
este Reeino, Los discipulos deben orar por la venida del Reino (Lc 11, 2).
Entonces seran saciados los que ahora estin hambrientos y reirin los que
ahora lloran (Lc 6, 20s). En suma, el Reino de Dios comporta ambas
dimensiones: ya es una realidad experimentable y al mismo tiempo estd
todavia pendiente. El Nuevo Testamento aguarda un cumplimiento. Qui-
7i por lo mismo, el libro cristiano acaba con la promesa del Sefior: *Sf,
vengo pronfo...”: (Ap 22, 20). Los cristianos esperan una futura manifesta-
cién plena v visible de Jesucristo. Con la fe en el retorno de Cristo, la
comunidad continfia expresando su adhesidn al Reino de Dios anuncia-
do e inaugurado por el Nazareno. Se manifiesta asi que con la segunda
venida del Seflor se cumplird plenamente el reinado de Dios y entonces

" el mundo serd renovado definitivamente». 3

3 E Parra, «Sobre la parusia, fin del mundo y esperanza cristianas, en La Rewvista
Catélica, Afio Cv, 1148, Octubre-Diciembre, 2005, pp. 274-275.
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Ta fe cristiana sostiene que Dios es un Dios de vivos y muertos y cree
que finalmente s6lo la resurreccidn puede dar sentido a la historia y repa-
rar la miseria de todo pasado y de todo sufrimiento acumulado. «La con-
ciencia religiosa no puede soportar la idea de que algo auténticamente
vivo pueda morir v desaparecer. El cristiandsmo es la més sublime de las
religiones sobre todo porque es la religidn de la resurreccién, porque no
acepta la muerte definitiva y la desaparicidn, porque busca la resurrec-
cidn de todo lo que tiene existencia auténtica» comenta acertadamente
N. Berdiaev.* Las imigenes biblicas que hablan de la vida nueva resucitada
«quieren mostrarnos que hay un elemento en la totalidad del hombre, las
‘cosas’, el ‘mundo’, que estard también presente en la salvacién definitiva,
que esa salvacién defindtiva estd también intimarmente relacionada con el
mundo, de forma que todo lo que era hermoso y agradable en el mundo
creado por Dios reaparecera transfigurados

En el horizonte de un tlempo que llega a la consumacién es posible
hablar de lo definitivo, de lo «dltimo» y de la plenitud prometida que
niega la negatividad («no habrd ya muerte, ni llanto, ni gritos, ni fatigas,
porque el mundo viejo ha pasados, dice Apocalipsis 21, 4).

* N. Berdiaev, El sentide de la historta..., p. 72
1. Ratzinger, Palabra en la Iglesia, Salamanca, Sigueme, 1976, p. 229.
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Signos de los tiempos
en Ameérica Latina

Centro Manuel Larrain

El catolicismo experimenta transformaciones al repensar la actuacion de
la Iplesia en politica, al redescubrir sus fuentes evangélicas para superar
las exclusiones sociales y culturales, al entrar en contacto con las mutacio-
nes de la religiosidad actual y al hacer memoria de la inculturacidn del
Evangelio. En este texto se abordan estos cuatro aspectos de las mutacio-
rtes et curso. Estas lineas son el resultado de la reflexidn y el didlogo de
equipos multidisciplinarios de trabajo que, en vistas del porvenir del
cristianismo en el continente, han efercitado la prictica de la conversacidn
y del discernimiento de los signos de los tiempos.

CATOLICOS EN DEMOCRACIA
Jorge Costadoat Sf

El tema ccatdlicos en democraciar alude a la experiencia politica de pas-
tores v laicos, en la sociedad pluralista y organizada de acuerdo a un

" sisterna politico democritico. Reecuerda también la tensidn entre estos y

aquellos 2 la hora de desempefiarse libre y responsablemente en la vida
pablica. No es ficil para los fieles que se les reclame posturas politicas en

- nombre de un credo que es, en Gltima instancia, insustituiblemente per-

sonal. A continuacidn se explican algunos alcances de esta tension,

La misidn de la Iglesia en tiempos de pluralismo

" La democracia es un «signo de los tiempos», es decir, una realidad recono-

cible como senal o vestigio de la accién de Dios en la historia; pero para

.poder ser reconocida como tal ella misma requiere de una auténtica con-
versidn al poder de Jests.La fe cristiana empalma con la concepeion mo-
derna de la democracia como control al poder, pero corrige también su
abstraccidn en la medida que la juzga segiin el poder del crucificado. La
Iglesia coopera a aquella conversidn cuando, consciente de su mundanidad,
se deja ella misma gobernar por el Cristo cuyo poder proviene de su
renuncia al poder.
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La tension principal que agita a [os catélicos en una sociedad como la
nuestra dice relacién. directa con el misterio y la misién de la Iglesia. Bsta
no puede renunciar, y menos en un mundo pluralista que tiende a la
dispersién, a representar y a buscar la unidad, comunicando al mundo la
verdad que le ha sido revelada e indicando las vias de reconciliacién del
mundo con Dios. El problema es cdmo lo hace, cdmo representa histéri-
camente esta unidad y, en concreto, con qué poder lo intenta. .

La pretension de unidad de la Iglesia exige distinguir los planos, para
relacionarlos. La renuncia del crucificado al poder nos ensefia que éste
refiere 2 un fundamento trascendente. El ejercicio del poder media su
razon trascendente de ser en la medida que, al modo de Cristo, incluye a
los que otros marginan y auspicia la libertad ajena en tugar de prevalecer
sobre ella a la fuerza. La articulacién del poder trascendente como ejerci-
cio histérico del poder en favor de la unidad, exige considerar que los
OLEOS SOI «Personasn.

Recuperacién de la persona

De modo semejante a cdmo se hace necesario diferenciar el sentido
ontolégico del poder de su ejercicio histérico, es preciso distinguir a
propdsito de la «personar su indole metafisica de su mediacién empirica.
Esta mediacién tiene en la cultura occidental una tradicién filosdfica y
teolbgica. La tradicién filoséfica nos recuerda la doble referencia de fa
persona a lo «incomunicable» (original e irrepetible) y a la «comunica-
cidny» (constitucién psicoldgica y sociolégica por interrelacién). La tradi-
cidn judeocristiana apela a su fondo teoldgico tltimo, éste es, el de la
identidad personal del Hijo de Dios. E} Hijo encarnado, muerto y resuci-
tado crea aquella fraternidad humana que hace posible una convivencia
entre personas libres ¢ iguales en dignidad.

La modernidad ha heredado este concepto. En ella la «persona» resulta
clave para comprender la vida en sociedad, porque sugiere la idea de la
wintesis de contrariosr que la moviliza: individualidad y comunidad, esencia
e historia. En Ia modernidad reciente o én la posmodernidad, sin embar-
go, el concepto se ha inclinado del lado de la libertad individual, de una
autonornia sin par, de una emancipacién incluso de cualquier alteridad
terrena o celeste, en desmedro de la comunién.

Si desde el punto de vista de la dignidad trascendente y de la libertad
ganada juridica y politicamente por Jas personas de nuestra época, éstas
constituyen un signo de nuestro tiempo, ciertammente no pueden ser vo-
luntad de Dios las mdltiples dependencias no siempre confesadas que, de
hecho, condicionan gravemente el gjercicio de esta libertad y, en razén de
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todo lo anterior, tampoco puede serlo el lamentable abandono en que las
mHsmas personas subsisten.

En este contexto, para cumplir su misién de unidad de la sociedad
humana, 1z Iglesia debiera acoger con actitud ematernal» a la persona real
con su demanda de autonomia y su abardono. En vista de ello, la Iglesia
tendzfa que crear las condiciones para que estas personas tengan una ex-
periencia a fondo de su naturaleza e identidad mis profumnda, a saber, ésta

. de ser ulteriormente hijos e hijas de Dios, hermanos y hermanas unidos

por vinculos comunitarios que dotan de contenido real a una libertad
que, de otra manera, conduce a la mera dispersion y a la soledad.
La Iglesia tiene a este propésito una oportunidad Gnica de comunicar

' un mensaje que sea auténtica «buena noticia» universal. Dificilmente po-

dra hacerlo si en vez de abrirse a la persona real de nuestro tiempo y

- ofrecer 2 ella la experiencia de su fundamento personal v comunicario,

procura prevalecer jurisdiccional o politicamente sobre Ia misma. S po-

* - dra hacerlo, en cambio, si ella facilita el reconocimiento del vinculo que

constituye a los individuos en personas mediante el lenguaje correspon-
diente.

Necesidad de un lenguaje vinculante

" Lo que nuestra &poca no capta, es precisamente lo que la Iglesia quiere
-~ representar y no siempre puede: la antecedencia de la comunidad a las
. personas. Si en Ja modernidad las personas pretenden elegir sus pertenen-

cias, la Iglesia les recuerda que ello no serfa posible si no hubiera un

-vinculo originario con Dios y entre los hombres que libera Ia posibilidad

de estas elecciones.

Asi, el reclamo que la Iglesia hace a favor de Ja comunidad, de aquella
red de vinculos que hacen posible a las mismas personas darse reciproca-

ﬁ' . mente, no constituye un simple dato revelado, pues, aunque sea un dato
~ religioso, éste engasta en una sociabilidad antropolégica acreditada am-

pliamente por la filosofia. En perspectiva teolégica, la Iglesia y cualquier

- comunidad humana que haga de espacio comunicativo para que llegue-

mos 4 ser personas unos a partic de los otros, deben ser vistas como obra
del Creador,

Por esto la eucaristia como accién de gracias comunitaria a Dios por

- el don de su Hijo y de la salvacidn, como reconocimiento agradecido de

los hermanos por la identidad de hijos e hijas de un Padre que nos ama
aun antes de nuestro nacimiento desde y por toda la eternidad entronca,
por ejemplo, en la actitud bisica de agradecimiento que Heidegger de-
manda del hombre.
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Lz Iglesia, por ende, no hace nada indebido, muy por el contrario,
cumple su misién cuando exige de sus miembros el reconocimiento del
vinculo comunitario que los une a Ia colectividad del pasado y los pro-
yecta a un futuro también comunitario. Sin embargo, la realidad se mani-
fiesta en ocasiones bastante distinta del ideal. En los hechos se lamenta
que la bisqueda angustiada de una vinculacién reiteradamente frustrada
de nuestros contemporineos, encuentre en la Iglesia una canalizacién
precaria y a veces incomprensible.

Son dos los desafios: la Iglesia debe comunicar lo que ha recibido con
encargo de ser transmitido, pero debe transmitirlo con el lenguaje ade-
cuado. Asi Ia tarea de ensefar y recordar a los fieles y a los que no lo son,
que hay una unién primordial con Dios, que a la Iglesia se le ha enco-
mendado interpretar ¢dmo este vinculo con Dios origina vinculos de
hermandad entre los seres humanos, debe ser anunciado en términos que
se ajusten y expresen su realidad.

Las mismas paribolas de Jes(s ofrecen una pista. Ellas nos recuerdan
que, si se trata de hablar en nombre de Dios, no hay lenguaje mis feliz
que el que sugiere varias posibilidades, el que apela a las diversas dimen-
siones de nuestra humanidad y que, por dirigirse indirectamente a su

interlocutor, cont un desvio retérico, sin violentarlo, hace posible su acep-

tacién libre. El lenguaje eclesidstico, en cambio, a menudo persigue un
solo sentido, es abstracto, no despierta 12 imaginacién, no deja escapatoria
¥ O COnSIgUE CONVencer.

Si el mensaje de la Iglesia es universal, resulta determinante que sea
comunicable en un lenguaje que sus propios fieles puedan acogerlo como
una «novedad». Y, con mayor razdn, los que no son creyentes. Por el con-
trario, un lenguaje que encierre a la Iglesia en si misma, que imponga a la
fuerza o politicamente sus contenidos a creyentes y no creyentes, la aleja
de su ousidn. :

En suma, si se trata de anunciar el Evangelio a personas que ven en la
Iglesia una amenaza a su libertad, sean catdlicos © no, parece fundamental
recuperar el habla de Jesés.

LA VIRTUD INCLUYENTE E INTEGRADORA DEL EVANGELIO
Diego Garcia

E! Evangelio tiene una virtud incluyente e integradora. Esta virtud se
traduce en un reto, a saber, el de identificar actitudes cristianas que pro-
muevan la inclusidn v la integracidn tanto en la sociedad chilena como
en la Iglesia Catélica. Una tarea de este tipo se realiza animada por el
deseo de contribuir a la formulacién de una teologia pastoral que escrute
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los signos de los tiempos a la luz del Evangelio, de acuerdo a la inspiracidn
del Concilio Vaticano II. e

El problema abordado, y que da origen al reto planteado, es el de las
tendencias y pricticas que producen marginacién, exclusién o discrimi-
nacidn tanto en la sociedad chilena como 2l interior de la propia Iglesia

‘Catblica.

Marginacién e inclusion en la sociedad chilena

En Chile subsiste una profunda matriz cultural discriminadora y clasista.
Este rasgo constituye un ethos que impide la existencia de una sociedad
més integrada. Expresiones de esta situacidn son, 2 modo de ejemplo, la
desigual calidad de la educacién que se imparte; la desigual distribucion
del ingreso y de las oportunidades; la precarizacidn del trabajo; la tenden-
cia a la exclusién social de los mis débiles que es inherente al dinamismo
del mercado; el riesgo de una menor calidad del Estado como agente
promotor de la inclusion social y protector de los més débiles.

Es preocupante que la formacién de las élites dirigentes chilenas se
encuentre en manos, en no poca medida, de la propia Iglesia, a través de
sus instituciones de educacién y medios de comunicacién. Esta élite ad-
ministra y potencia los rasgos discriminadores —-clasismo, sexismo, racis-
mo— sin que la impronta de una educacién cristiana anterior parezca
constituir una diferencia relevante al momento de ejercer su influencia

.en la sociedad como conjunto.

En un mundo que reivindica una mayor autonomia personal —lo que
en principio es vista como positivo-—, se corre sin embargo el riesgo que,
bajo el dominio sin contrapeso de la racionalidad econémica sustraida de
toda interrogante ética, ello redunde en procesos de atomizacién y des-
amparo, ausencia de identidad y vinculos. Las biisquedas de identidades
no siempre evitan provocar exclusién, aun cuando favorezcan las identi-
dades concretas. En otras palabras, la globalizacién de la racionalidad eco-
némica genera una identidad abstracta y 1abil, de individuos aislados entre
si y que sélo se comunican en el plano de su capacidad y desempefio
econdmico. Otros reconocimientos mas concretos —zreligiosos, politicos,
de nacionalidad o cultura, etc.— suponen definiciones mis fuertes y po-
tencialmente conflictivas entre si, excluyentes. La mayor oferta de identi-
dades posibles formulada a individuos crecientemente auténomos y criti-
cos, conlleva una fuerte carga de presion psicoldgica sobre los individuos.
Asi, los procesos de modernizacién, que sin duda conllevan grandes opor-~
tunidades de humanizacién, son fuente también de nuevas modalidades
de vulnerabilidad. El desafio en este plano, entonces, radica en forjar iden-
tidades colectivas concretas pero incluyentes, universalizables.
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Una hipdtesis al respecto es que este papel podria desempefiatlo la
cultura de los derechos humanos. El cristianismo debiera proponerse ser
una identidad universalizadora y no abstracta también, en la medida en
que todos somos hijos de Dios y cada ser humano es nuestro propio
hermano.

Se advierte, entonces, que son variables criticas —para una sociedad
mis integrada y equitativa—Ia existencia de igual acceso a una educacidén
de calidad; el cuidado de la infancia especialmente en sus primeros afios;
la calidad de la vida familiar, con énfasis en las funciones del grupo fami-

liar por sobre la estructura formal; la formacién en valores y el didlogo
social.

Marginacion e inclusion en la Iglesia

Es posible advertir también tendencias preocupantes respecto de la expe-
riencia de Iglesia. Ya se menciond la grave responsabilidad de los cristia-
nos en la formacidn de élites, atendida la realidad del modo discriminatorio
de organizar la sociedad y de distribuir v ejercer el poder en ella. Sin
embargo, hay gue poner atencién a otras tendencias mas sutiles, pero
igualmente preocupantes. Una de ellas es el lenguaje doctrinal que pre-
dormina en instancias de la jerarquia catblica. Este lenguaje no acompafia
a las personas en concreto, muchas de las cuales llevan vidas dificiles. Mas
bien, este lenguaje doctrinal y apologético parece ser funcional a propé-
sitos disciplinarios; tiende a evitar el examen libre de los signos de los
tiempos que desafian concepciones y categorfas tradicionales; produce una
identidad catélica rigida no siempre consistente con la prictica real de los
cristianos en su vida deniro y fuera de fa Iglesia, o con valores entrafiable-
mente cristianos: misericordia, caridad, comunién, fraternidad, solidaridad.

En este contexto, la apelacidn a la dey naturals no constituye un lla-
mado al didlogo y 2 la escucha atenta de aguellos distintos con quienes se
quiere convivir y tender puentes —como pudo ser el mundo musulmin
en tiempos de la formulacién de la ley natural—, sino que se emplea
como una fortaleza que ya tiene contestadas todas fas preguntas que la
realidad puede plantear a la condicién del creyente. La apelacidn a la ley
natural, hecha de este modo, cierra puertas.

Ouwo aspecto preocupante dentro de la experiencia de fe, y en parte
frato de lo anterior, pero también producto de las tendencias atomizadoras
de las estructuras econdmico-culturales dorninantes descritas més arriba,
es la agrupacién de los fieles en grupos intraeclesiales identitarios fuertes
y con riesgo de ser excluyentes. Hay en la experiencia de muchos creyen-
tes una preocupacién por el Padre mio que no permite hacer la experien-

36

Sigros de los tiempos en América Latina

cia del Padre nuestro. En nuestras pricticas se echa de menos a veces la
comunicacién de los cinco panes v los dos peces. Existiendo dentro de la
Iglesia pluralidad de carismas, no son pocos los creyentes que b’uscan
aquél que les resulta més cémodo, no siendo necesariamente ;L.c%uei que
promueve o garantiza una més lograda experiencia de comuniodn entre
los propios catdlicos. .

Hay, desde luego, signos alentadores. Uno de ellos, el tono dialogante
adoptado por el documento de trabajo de la Conferencia Episcopal En
Camisno al Bicentenario. Dentro del documento, es de valorar especialmen-
te la apelacién a la justicia social y a la doctrina social de la Iglesia. En
efecto, las experiencias de apoyo a los mis necesitados pueden ser un
camino pedagdgico para una preccupacién mis genuina por la justicia
social y la solidaridad. Aun cuando es necesario evitar cond};\ctas
paternalistas que, con buena intencién, pueden resultar incluso hu@an—
tes para ¢l projimo a quien se pretende beneficiar, las experiencias de
trabajar por otros ayudan a vincular solidaridad y justicia social. P:%rcce
deseable, por lo mismo, emprender acciones en que no sélo se trabaje en
beneficio de otros sino que con otros, vale decir, diluyendo la dicotomia
benefactor/beneficiario.

También son esperanzadoras la actividad y la participacion laical den-
tro de la vida de la Iglesia, dentro y fuera de Chile. Lo impo;tante es dar
pasos hacia una teologia laical. La reflexién acerca de la propra experien-
cia del creyente es una fuente del quehacer teoldgico. Sin embargo, el
hecho es que entre los laicos y el clero hay una asimetria en los lenguaje_s.
Los laicos son poliglotas en variedad de ciencias pero ignoran el 1enguaqe
de 1a teologia. El clero, por el contrario, tiende a acaparar el lenguaje
teolégico pero a grandes rasgos ignora el conjunto de lenguajes que son
dominio de los laicos. Esto hace muy dificil el didlogo dentro de la Iglesia
y de ésta con el mundo. Pareciera ser que los laicos actian en el {nundo
con mediaciones que escapan a la comprensién del clero. La misién del
laico en el mundo requiere de una autonomia relativa, por més compren-
sible que sea que la jerarquia proponga ideales de vida exigcntes.{&si, el
camino creyente del kico tendria que verse como complementario del
que recorre la jerarquia.

LAS METAMORFOSIS DE LA RELIGIOSIDAD
Samuel Ydiiez

Para auscultar los signos de los tiempos y descubrir la accidn de Dios en
medio de la circunstancia actual, parece necesario interpretar las hondas
transformaciones que estin ocurriendo en el ambito de lo religioso, es
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decir, en el seno de las religiones y de ¢dmo las personas viven y mani-
fiestan su blisqueda religiosa. Sin duda, se trata de metamorfosis significa-
tivas. Ellas se inscriben, en términos amplios, en el proceso mayor del
proyecto moderno, tal como éste sigue desarrollindose, sea en fases avan-
zadas en paises del norte, sea en las versiones modernizadoras de nuestros
pfzise§ latinoamericanos. La autonomia v la libertad se yerguen como as-
piraciones irrenunciables del individuo en la cultura actual. Por otra par-
te, experimentamos las consecuencias, tanto positivas como negativas, de
los procesos de secularizacién de las sociedades. El discurso religioso apa-
rece como uno mas, al lado de discursos politicos, econémicos, de género

etc. Se hace dificil el didlogo con estos ambitos sociales y culturales que’
}1an ido conquistando su autonomia. Perc también es verdad que esta
independencia, cuando no se absolutza, constituye un paso adelante en la
tarea humana.de hacernos responsables por el destino propio y por la
constriccién de un futero terrestre mejor,

Los cambios que estin ocurriendo en el ambito de lo religioso son
complejos. No afectan sélo a las instituciones, sino también al significado
cie_las experiencias e imaginarios. No se trata sélo de una crisis de las
rehigiones tradicionales; la manera de vivir y expresar la religiosidad estd
en transformacidn. ;Qué tendencias principales es posible reconocer en
este proceso de mutaciones? Se pueden destacar dos.

Las tendencias principales

En primer lugar, est el hecho de lo que podemos denominar la «plurali-
zacione de lo religioso. Por doquier es posible reconocer una creciente
diversidad de experiencias religiosas. Incluso al interior de las religiones
mas institucionalizadas, es patente la existencia de una diversidad de for-
mas de vivir y expresar la propia religiosidad. A veces se tiene la impresidn
que hay auténticos abismos, por esto, en el seno de una misma religién,
entre uno y otro grupo. Los procesos de intetnacionalizacién econdmica
y de globalizacién de la comunicacion e informaciém han contribuido,
en buena medida, 2 esta situacién de convivenciz mundial de formas
religiosas diversas. Este fendémeno produce, por una parte, la tendencia a
que la vida religiosa de los individuos esté marcada por la mezcla sincrética
y, por otro lado, crece el anhelo de encontrar lo que hay de comin a toda
experiencia religiosa. Aparece asi un desafio mayor: j;cdmo reconocer la
diversidad desde una perspectiva inclusiva? En una respuesta historica
adecuada 2 esta interrogante se juega, entre otras cosas, la posibilidad de
una comunidn humana futura.Y para religiones con vocacidn universal

como la cristiana, hay aqui un asunto ineludible y critico. . ’
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Otro caricter general de las transformaciones que estin ocurriendo es
la creciente «privatizaciéne de la experiencia religiosa. Se habla de un
déficit de religién, pero que no significa necesariamente una inexistencia
de bitsquedas religiosas en los individuos. Estas basquedas, mas bien, estin
crecientemente poco conectadas con las instituciones religiosas. En el
seno del cristianismo, por ejemplo, aumenta el nimero de los creyentes «a
su manerar. Lo que se expresa en este hecho de la privatizacién no es
simple. En algunos casos, se trata de cierta desazdn respecto de formas
institucionales que se consideran inapropiadas para la situacién actual.
También es posible reconocer una tendencia 2 privilegiar la vivencia sub-
jetiva por sobre la forma institucional, la emocibn por sobre la razén, la
mistica antes que la dogmatica. Parece necesario, pues, profundizar en la
comprension de las relaciones que pudieren darse entre individuo, expe-
riencia religiosa e institucionalidad. :

Estos fenémenos de pluralizacién y privatizacién también tienen lu-
gar en América Latina, unidos a una firme persistencia de lo religioso. Tal
vez no es exagerado hablar de un continente irresistiblemente cristiano,
donde se manifiestan nuevas formas de pertenencia y de expresion de la
religiosidad. No est4 ausente tampoco el distanciamiento de algunos res-
pecto de lo religioso, en diversas formas: ateismo en sectores dirigentes y
juveniles, indiferentismo, agnosticismo.

Cambios en el cristianismo

Estos fendmenos generales de pluralizacién y privatizacién de la expe-
riencia religiosa se dejan sentir también en el seno del cristianismo. Se
reconoce en amplios sectores de creyentes una menor adhesién a las nor-
snas eclesiales y un creciente interés en las dimensiones menos racionales
de 1a fe. Es también sentida la necesidad de pensar la heterogeneidad de
los modos de ser cristiano, y de hacer esto evitando tanto la atomizacion
como la homogeneizacidn. Por otra parte, hay sintomas de crisis en algo-
nos aspectos: menor participacién de los freles en la liturgia; evolucidn en
el modo de vivir el nexo entre fe y moral; quiebre del proceso de trans-
rmisién de la fe cristiana a las nuevas generaciones. Esto Gltimo estd aso-
ciado a los cambios que estin ocurriendo en la realidad familiar y al
alejamiento de las mujeres de la Iglesia. También ha disminuido el name-
ro de las vocaciones sacerdotales v religiosas. La relevancia social y cultu-
ral del cristianismo parece debilitarse, asi como también el caricter co-
munitario —es decir, social y politico— de la fe. Se puede aprecier la
existencia de una brecha significativa entre el discurso predominante en
la Jerarquia y el sentir de muchos creyentes laicos y de miembros de la
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saciedad civil. Esta situacién invita a aguzar la mirada creyente, de modo
de ir descubriendo la accién de Dios en medio de estas transformaciones.
Se trata, no de llorar sobre la leche derramada, sino de hacer espacio al
desarrollo de una nueva vida que aparece. Dios sigue activo en la hiscoria
e invita a reconocerle y trabajar con El. La crisis resulta, asf, una oportu-
nidad de futuro.

¢No estamos en la hora todavia inicial de una reconfiguracién histéri-
ca del cristianismo? Se trataria ahora de construir un cristianismo sin
cristiandad. Parece muy necesario, pues, volver a preguntarse por lo mis
originatio de la fe cristiana.Y' de hacerlo en vistas de una renovacién
honda, tanto del espiritu como de las estructuras eclesiales. La pregunta
por el sentido de la existencia puede constituir un lugar decisivo para esta
tarea, y para el didlogo con la mujer y el hombre de hoy. El cristianismo es
una religién con vocacién universal, catélica. Es urgente volver a signifi-
car esto en medio de una sociedad de la tolerancia, de la pluralidad y
donde muchos viven en la periferia. Hay que discriminar también entre
las nuevas formas y expresiones religiosas: no todas son evangélicas, no
todas dan lo mismo.

¢Donde ir a buscar, para reconocer, el sentido de los cambios religiosos
del presente? En el campo amplio de la historia v en el espacio intimo de
la subjetividad.Tal vez, haya que poner atencién especial a algunos secto-
res y procesos. El fenémeno de los movimientos cristianos, a pesar de su
pequefiez porcentual en el conjunto de los fieles, posee un impacto signi-
ficativo. ;Por qué? En sectores medios y sobre todo populares de América
Latina, el pentecostalismo ha tenido en los Gltimos decenios un creci-
miento sostenido. ;Por qué? ;Qué revelan estos fendmenos de las bis-
quedas religiosas de hoy? Es importante conocer mis profundamente lo
que’ pasa entre los jovenes. ;Qué nexos hay entre las formas de su expe-
riencia religiosa y el impacto de la sociedad de consumo, de la sociedad
de la informacién y de la informatica? Por otra parte, ;cémo se relaciona
el hondo cambio del rol de la mujer en la sociedad, con las transforma-
ciones religiosas que estin ocurriendo?

Hacerse cargo, desde una éptica creyente y teolégica, de los cambios
religiosos hoy exige asumir una perspectiva amplia, de gran angular, capaz
en principio de abarcar objetos diversos tales como el de las religiones, la
religiosidad, el cristianismo, la iglesia, la fe. No parece adecuado estrechar
de partida el campo. Por otra parte, la perspectiva disciplinar no puede ser
s6lo sociolégica. Hay que atender también a los universos simbélicos de
las nuevas formas religiosas, asequibles mis bien a puntos de vista
antropoldgicos, etnoldgicos y semibticos. Puede resultar muy significati-
vo detenerse en el conocimiento de los sujetos y procesos implicados en
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los cambios.Y también establecer conexiones entre practicas, uni?rersos
simbélicos y discursos conceptuales. Por otro lado, hay que evitar la
autorreferencia v el eclesiocentrismo en este esfuerzo de 1ec1cura de los
signos de los tiempos. El esfuerzo estd en pensar de.:sde el revés, dgsde el
faturo posible. No se trata de afiorar circunstancias preteritas, sino de
alentar las posibilidades del porvenir. Y no hay tampoco que dejar de
preguntarse por el tipo de racionalidad que se pone en practica al ocupar-
se del fendémeno religioso hoy; baste recordar las dificultades que tuvo la
racionalidad teolégica para hacerse cargo positivamente de la religiosidad
popular.

MEMORIA DE LA INCULTURACION DEL EVANGELIO
Carlos Gigoux

Una experiencia de didlogo entre historiadores b4 teélog?s acerca de la
inculturacién del Evangelio en nuestro medio chileno y Iatmoan'.iepf-:ano,
ha levantado las siguientes preguntas clave: ;como se c?lio é.sta al inicio de
la Conquista? sLa primera evangelizacidén en América siempre estuvo
acompafiada del poder y la fuerza? Estos interrogantes ﬂc?ran sucesiva-
mente a discutir el concepto de inculturacién, las premisas epistemolégicas
de su posibilidad y la concepcidn del «otron.

La inculturacién: un concepto controvertido

La inculturacién es un concepto intraeclesial que define la capacidad de
favorecer una experiencia significativa de Jests desde las cc_:ordenadas cu}w
turales del destinatario. Aunque esta experiencia se ve seriamente condi-
cionada por la asociacién del cristianismo con las estructuras de' poder
coloniales, en América hubo desde el inicio una vertxent.e eclesial que
promovié la defensa (tebrica/prictica) del indigena. Es obligado recono-
cer que los pueblos originarios han sido agentes creativos en este proceso,
pues si bien estuvieron sometidos a una estructura de dormmp f;OC}al v
religiosa, también fueron capaces de resistir res:gmﬁcar}df) ,61 CIIStIaI].JSTI’lO
de acuerdo a su propia cultura. De este modo, se origind una j:chgmn
sincrética o hibrida. Las variables socioculturales del encuadre socmtl v del
mestizaje, ayudan a explicar la expansién del cristianismo en el continente.

El caso del pueblo Mapuche revela la dificultad de mtroducilr el cris-
tianismo en los pueblos originarios prescindiendo.d‘e fos n}etodos de
coercién social y cultural, pues su resistencia al dominio esp‘anol v luego
criollo ha dificultado la labor de inculturacién del Evangelio en sus co-
munidades hasta el presente. Por lo tanto, surgen nuevas preguntas: ;don-
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de resultd mas hondo el proceso de evangelizacién? ;Cdmo se mide esta
variable? Proyectando [a discusién de la evangelizacién en la sociedad
chilena de hoy: ;cdmo se resuelve el tema de la comunién/diferencia?

Los historiadores prefieren hablar de cristianizacién o catolizacién de
la cultura, conceptos que dan mejor cuenta de la exterioridad de un
proceso. Desde las misiones entre indigenas se propone hablar también de
«exculturaciény, es decir, del proceso inverso al de Ia inculturacién. Este
proceso intenta separar los elementos inherentes 2 la evangelizacién que
sean «no evangélicosr, es decir, aquellos elementos que son parte de un
modelo cultural exbgeno, eurocéntrico, fundado en el uso del poder y la
fuerza. No hay duda de que la evangelizacién tuvo un enmarque violento
y adoptd rasgos negativos contrarios al préjima.

Pero, como se ha sefialado anteriormente, s necesario matizar las co-
sas. La realidad parece mis compleja. Si bien la asociacién del cristianismo
con la violencia es un hecho, también es cierto que el indigena incorpord
simbibticamente ciertos elementos de los evangelizadores lo que lo trans-
forma en un sujeto activo y no meramente en un sujeto pasivo de la
evangelizacién. Es necesario relativizar la teoriz de la imposicién violenta.
Los pueblos originarios y los pobres del continente no son sélo recepto-
res de indoctrinacion religiosa, sino sujetos activos que reinterpretan y
forman expresiones religiosas propias y de modo policéntrico.

La controversia desemboca aun en otro asunto: jla inculturacién del
Evangelio se refiere al catolicismo o al cristianismo? Cabe también pre-
guntarse: ;en qué momento ¢l pueblo de América Latina toma concien-
cia de la diferencia entre cristianismo y catolicismo? El impacto pentecostal
en América, y en los mismos pueblos originarios, revela importantes de-
safios a la interpretacion histdrica~teoldgica del fenémeno. Se trata de un
tema actual. El catolicismo popular latinoamericano aparece hoy cuestio-
nado por la acogida del pentecostalismo entre los mas pobres.

Las premisas epistemoldgicas

Surge, ademds, la necesidad de interrogarse por las premisas epistemologicas
de la evangelizacidén en América. La disciplina histdrica exige observar el
criterio de la continuidad-discontinuidad de los procesos histéricos, en
particular en la reflexién sobre la memoria de la inculturacién del Bvan-
gelio. Se corre sin embargo el riesgo de la mirada historicista gue
homogeneiza procesos disinules. Aqui el desafio es hacer una lectura his-
torica y teoldgica a la vez. ;Es esto posible? ;Cdmo hacerlo?

La larga experiencia de Diego Irarrizaval junto a los Aymara indica
algo importante. A pesar de los 2fios compartidos con ellos, Irarrizabal
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afin percibia la reticencia de los Aymara a coniar sus €Xperiencias y prac-

ticas religiosas. El miedo al castigo, seglin €l, permanece todavia en las
comunidades. Pero, jserd esta reaccidn un indicio de la memoria o se trata
de una asociacién histéricamente condicionada por una determinada forma

- de ejercicio de poder en que los indigenas han sido los sibditos? Persiste

en realidad una memoria de haber sido reprimidos o es una reaccion

" contra formas de poder? La memoria es muy frigil, pues se reconstruye

permanentemente y ademnas ¢l tema de la violencia y el poder son com-

- plejos de refigjar en su totalidad.

Cabe recordar la importancia de la figura del pérroco en las comuni-

" dades indigenas de la colonia, pues, por un lado, controla las practicas
. teligiosas y, por otra parte, cumple una funcién mediadora con el podf_:r
_politico y con otras comunidades. El cura representa un poder reconoci-

do al interior de la comunidad, pero que también puede ejercer violencia
contra ella. Esta constatacién se proyecta a la figura actual del sacerdote en
el mundo popular y abre pistas interesantes respecto 2 los modos de ejer-
cicio de autoridad y de poder al interior de las comunidades. En la expe-

‘riencia del mundo popular urbano es posible constatar en el trabajo pas-

toral espacios de silencio en que el sacerdote es mantenido aiejac%o.

En comunidades indigenas en que los pastores son nativos, el
pentecostalismo ha entrado con mucha fuerza. Los caras Ica.tc')licos en su
mayorfa no son indigenas. Este rasgo explica en parte el éxito del creci-
miento evangélico. Pero éste también se debe al cultivo de una sensibili-
dad barroca, exuberante y emocional que contrasta con la reaccidn

" neoclisica de la ilustracién catdlica del siglo XVIIL; a la fuerza escatolégica

del mensaje; a la reconstruccién religiosa de la comunidad somctida_a pro-
cesos de desintegracién; y 2 la importancia prictica de la «converm’)n»,- si
esto lleva consigo la detencién de la violencia intrafamiliar o del a.lc_ohohs—
mo. En el mundo mapuche también es posible reconocer estas variables.

El «otro» en clave teoldgica

El mismo tema de la inculturacidén merece ser observado bajo la pregunta
por el «otrov, indigena o latincamericano en general. ) _

A este respecto, es sabido que la teologia colonial considerd al nativo
como a un «nifios que debia ser salvado. De aqui que una investigacion a
fondo debiera detenerse en la concepcién de verdad que entonces se
quiso transmitir v en los procesos mismos de transmision de esta verdad.
Ya que entonces, como hoy, se ha podido «caer cncima? de las personas
que pertenecen a otra cultura, sin abrirse al didlogo critico que obliga al
evangelizador a revisar los presupuestos de su empeqio.
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Sabemos que la accidn evangelizadora de la &lite criolla se llevé a cabo
mediante los colegios de las érdenes religiosas, mientras que la del mundo
campesino/mestizo se hizo a través de las doctrinas, parroquias y misio-
nes rurales. Una serie de preguntas debieran ayudar a descubrir si se res-
peté o no la autonomia local. ;Cudl era el contenido de la evangeliza-
¢ién? ;Hasta qué punto el Concilio de Trento (1545-1563) influyd en el
proceso? ¢ Tuvo la Iglesia americana una teologia propia? No podré olvi-
darse que en América se desarrollé una reflexién teologica hecha por
figuras como Bartolomé de las Casas (1484-1566) y José de Acosta (1540—
1600}, cuyo pensamiento se refleja en parte en los concilios de Lima i
(1582-83) y México 111 (1585). La pregurita sobre el grado de autonomia
de la [glesia Americana respecto a la Iglesia Europea es una pregunta
importante, pues la Iglesia Catélica en América en el siglo XIX y XX es un
reflejo casi exacto de la Iglesia Catélica europea.

La Iglesia colonial no ha sido bastante independiente del poder politi-
co. El tema es complejo. Hay que distinguir situaciones locales y regiona-
les. Sin embargo, algunas 6rdenes religiosas tuvieron cierta libertad al
momento de fijar sus politicas evangelizadoras y acudieron a la autoridad
central de Ja monarquia para resolver las tensiones con las autoridades
politicas locales. Muchos de estos conflictos escondian fuertes tensiones
econdmicas entre la Iglesia, las 6rdenes religiosas y las autoridades colo-
niales. Sin embargo, en la medida que la sociedad colonial se expandié y
las 6rdenes religiosas perdieron su dinamismo misionero de los primeros
afios, los intereses de la Iglesia tendieron a identificarse con el poder
politico, hasta transformarse muchas veces en un refuerzo cultural-reli-
gioso de la legitimidad de su poder.

Por otro lado, la religiosidad popular siguié su derrotero propio al
mudrgen del control institucional y doctrinal de la Iglesia. Ella se caracte-
riza por un fuerte policentrismo. Paradéjicamente, esta situacién se da
tanto en el mundo popular como en la élite. La importancia del fendme-
no de la religiosidad popular previene concra la tentacién de reducir la
historia del cristianismo en América a la relacién Iglesia-Estado o sélo a
la Iglesia Cardlica.
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La mision de la Iglesia:
la vida en Cristo

Joaquin Silva

La necesidad de misionar no surge como conducta reactiva a situaciones
externas @ la Iglesia que se juzgan amenazantes. Por el conirario, la
misién obedece a un impulso originario, una afirmacién positiva, un
envio que hace el Padre, para que con pasidn compartamos la paz que
nos ha sido regalada por Fl, la alegria del encuentro con Jesits. La com-
pasién de Dios atiende a las sefiales de dolor y sufrimiento que se cons-
tatan en el mundo, pero no se limita a ellas, sino también a aquellas
vividas al interior de la Iglesia y que piden una conversién de los propios
cristianos como propésito de la mision, y atiende por cierto a los muchos
signos de gozo, que los hay dentro y fuera de los limites de Ia Iplesia.
Hay un dinico maestro, y en la vida cristiana nuestra permanente condi-
cidn de discipulos es la identidad més profunda de nuestro ser en Cristo
y nuestro ser para los demds.

Desde la Exhortacién Apostolica Evangelii Nuntiandi, del papa Pablo VI,
‘han surgido diversos llamados a una «nueva evangelizacidn», a una «evan-
gelizacién de la culturas o a uma «inculturacién del Evangelios.! Estos
Jlamados han adquirido en América Latina un especial significado y rele-
‘vancia. La invitacién del papz Juan Pablo 1I 2 una evangelizacién «nueva
en su ardor, en sus métodos y en su expresiény, encontrd un importante
‘eco en la Iglesia latinoamericana.? En el contexto de preparacién de la v
Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del Caribe, se nos ha
propuesto desde ya reflexionar sobre el significado del ser discipulos y
misioneros, indicindosenos en el mismo titulo de la convocatoria la fina~
lidad del discipulado y de la misién: la vida en Cristo.

! Aunque estos tres conceptos representen diversos matices en la comprensién y prictica de

la evangelizacion, s comin a todos ellos la bisqueda por vincular el Evangelio con la nueva
cultura.

2V &ase Santo Dominge, nn. 28-30.
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Entre las tantas cuestiones que ameritan ser pensadas al respecto, qui-
siera compattir unas sencillas reflexiones respecto del significado que

pudiera tener hoy una misidén orientada a suscitar en nuestra historia Ia
«vida en Criston.

LA MISION: ;DE DONDE NACE? ;EN QUE CONSISTE?
sES NECESARIA?

¢De dénde nace la misién?

La misién no nace del temor, de la desesperanza, ni de la ansiedad. No
nace de la mera percepcién de «amenazas erosivase del subsirato catélico
(DP 141). No nace tampoco de la simple constatacidn de que «en las
altimas décadas en América Latina y el Caribe se observa una disminu-
cién de la fe y un debilitamiento del compromiso de muchos creyentes
con la Iglesia y con su misma fe» (DP 145); o del hecho de que «crece la
indiferencia religiosa y ha crecido la increenciar (DP 155); ni tampoco
exclusivamente porque «se debilita la recepcidn de los sacramentoss (DP
156); o se produce un «abandono de catdlicos hacia comunidades pen-
tecostales, hacia sectas o hacia nuevos movimientos religiosos» (DP 157).

Las situaciones anteriores son preocupantes v requieren de una aten-
cién tanto teoldgica como pastoral. Sin embargo, la misién de la Iglesia
no debe plantearse como una cuestién de hegemonia politica, como una
disputa de poder con otros sujetos sociales, como una respuesta a las ame-
nazas del entorno, como una recuperacidn de privilegios perdidos o, al
menos, cuestionados, Conviene disipar esta sospecha de que la misién es
un recurso propagandistico de una Iglesia en crisis. ;Cémo se logra esto?
Por cierto, no sdlo declarando nuestras rectas intenciones, sino que con
una prictica consecuente con ello, para lo cual es imprescindible una
adecuada comiprensidn teolégica de la misién.

Al respecto, lo primero que habria que sfirmar es que la misién nace
del envio; la misidn es participacidn de la misién que el Hijo ha recibido
del Padre: «La paz con vosotros. Como el Padre me envié, también yo os
envio» (Jn 20,21).Y estas palabras de Jests, advirtimoslo bien, comienzan
por el saludo de la paz: «La paz con vosotros». La misién nace de la expe-
riencia de la paz que nos proporciona el Sefior. No es la ansiedad ni el
temor lo que mueve 2 la Iglesia, sino el Espiritu del resucitado que nos
regala su paz. De alli la confisnza y la esperanza de que nuestra misién no
es una mera proyeccion de nuestros deseos de auto afirmacidn, sino pa-
sién por compartir la paz que nos ha sido regalada, envio de quien el
Padre ha resucitado para que en FEl tengamos vida plena.
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¢En qué consiste la mision?

Y si Ia misién nace del envio, entonces ella deberd ser siempre expresion

de la compasién de Dios: del Dios que escucha el clamor de su Pueblo y

©. que conoce sus sufrimientos (Ex 3,7); del Dios que «at ver a la muche-
dumbre, sintié compasién de ella, porque estaban vejados y abatides como

ovejas que no denen pastors (o 9,36); del Dios que sabe que les falta

- vino para celebrar (Jn 2, 1y ss). Como le explica Jests a Nicodemo «tanto

amé Dios al mundo que dio a su Hijo Ginico, para que todo el que crea en
&l no perezca, sino que tenga vida eterna» {fn 3,16). Nuestra existencia

* cristiana y la asi Jamada «prictica eclesiab no pueden sino ser actualiza-
" cién histérica de este amor de Dios por el mundo.”

;Cuiles son los principales padecimientos de los hombres y mujeres

- de nuestro tiempo? Ciertamente, las angustias y tristezas que viven nues-

tros pueblos, y las personas en ellos, son muy variadas y tienen maltiples
causas.* Pero, sserd posible identificar los més graves problemas? En oca-

- siones, al querer decitlo todo, no se dice nada. A nuestro entender es en
.~ este contexto donde hay que reconocer la carencia de Cristo, la falta de

Dios, el surgimiento de los idolos. Esa «mentalidad que en la prictica

*. prescinde de Dios en la vida concreta y atin en el pensamiento, dando
* paso a un indiferentismo religioso, un agnosticismo intelectual y a una

autonomia total ante ¢l Creadom (DP 145) no es un problema, primera ni
principalmente de la Iglesia,® sino de los hombres y mujeres de nuestro
tiempo, es el problema de la bisqueda de un humanismo sin Dios. :Qué

* sentido puede tener hablar de una vida plena en Cristo, cuando se consi-

3 Esto es fo que expone con profundidad e ConcilioVaticano en su Decreto Ad genees: «La

. Iglesia peregrinante es misionera por su naturaleza, puesto gue procede de la misién del Hijo

vy de la misién del Espiricn Santo, segiin el designio de Dios Padre. Pero este designio dimana
del ramor foruals o de la caridad de Dios Padre, que, siendo principio sin principio, gue
engendsa al Hijo, y del que procede el Espiritu Santo por el Hijo, per su excesivay misericordiosz
benignidad, credndonos libremente ¥ laméindonos ademis sin interés alguno a participar con
El en la vida y en Ja gloria, difundi6 libremente la bondad divina ¥ no cesa de difundida, de

. forma que ¢l que es Creador del universo se hace por fin stodo en todas las cosas» {1 Cor, 15,

28}, procurando a un tiempo su gloria y nuestea felicidads (n. 2).
“Vase DP 124-139: dla persistencia de Ia pobrezay; «el reclamo por una justa incorporacién

- de los pueblos originarioss; la nuevas reformas educacionales»; «la funcidn del Estados; sde-
. ficiente penstracién de Jz democracia como cultura de la participacién, solidaridad y

subsidiariedads; dideres mesiinicos o caudillos de corte poputistas; ela concepcidn de fa auto-
ridads; cla crisis de las instituciones politicas de representaciéne; «a pérdida de credibilidads;
ala corrupcidn piblica y privadar; edeficiente educaciény; eproduccion de droga y narcotrifico,
agrupos guerrciileros o terroristass.

5 Como se da a entender en DP cuando ubica este problema entre aquellos especificos de
los catblicos v de la Iglesia,
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dera que la vida puede ser plena sin Dios; mis adin, cuando se considera
que es necesario «matar a Dios», para que la vida paeda ser efectivamente
plena? Insistimos: ésta no es una cuestidn sélo de la Iglesia; es una cues-
t16n de comprensidn del humanismo. Cuando esto no se esclarece, cuan-
do no explicitamos nuestra comprensién antropoldgica, entonces menos se
entiende nuestra defensa de la vida humana, nuestro interés en que ella se
despliegue en todas sus posibilidades de acuerdo a su imagen y semejanza.

Hoy estd de muchos modos amenazada la vida; pero, ademds, experi-
mentamos muchos signos de una vida que no es plena: el desinterés, el
tedio, la desidia, las depresiones, el estrés y tantos otros sintomas de bis-
quedas insatisfechas que no generan sino més ansiedad v mis alienacidn, a
fin de poder soportarlo todo, de poder soportarnos incluso a nosotros
mismos.

Pero la compasidon también tiene que ver con dos gozos v las esperan~
zas». ;DOnde estin Jas palabras de aliento de la Iglesia? ;Como se valora la
ciencia, de la que todos nos beneficiamos; la canvivencia social y politica,
que tanto ha mejorado; la superacidn de la pobreza? No se trata de decir
estas cosas «para NO parecer tan pesimistas», Hay una cuestion de tono, de
estilo, de cultura eclesial, que pareciera nos impulsa mis a ser «profetas de
calamidades», que testigos de la vida que en Cristo vence toda muerte,
que en Cristo es la belleza que se expresa en todas las cosas, es la verdad
que se manifiesta en todo cuanto es, es la bondad que se opone a todo
mal. En este sentido, el Documento de Participacién. Hacia la V' Conferencia del
Episcopado Latinoamericano y del Caribe tiene —a nuestro humilde jui-
cio— un extraordinario inicio: «somos buscadores y peregrinos» son sus,
primeras palabras; «en lo mis hondo de nuestro ser, hay hambre de amor
y de justicia, de libertad y de verdad, sed de contemplacién, de belleza y
de paz, ambicion de plenitud humana, ansias de hogar y fraternidad; de-
seos de vida y felicidads (DP 1). Pero no es sélo el inicio: cuando se
presentan algunos «fenémenos significativos» de nuestra época (DP 96 v ss),
se tiene una mirada diferenciada y profunda sobre ellos, superando una
mera consideracién de cuestiones ¢positivasy y «negativasy.

El concepto de «simpatia criticar que utiliza el Documento de Participa-
cidn ® bien podria expresar esa relacién que la Iglesia debe tener respecto
de la cultura. El punto esti en clarificar los criterios que determinan tanto

¢ DP 94: «(Remaremos mar adentro v lanzeremos las zedes en el nombre del Sefor Jests,
confiande en su palabra como discipulos y misioneros suyos, navegando con frecuencia cone
tra la corriente, pero con simpatia por cada persona, creada y recreada a imagen y semejanza
de Dios, gue tiene sed de su patecnidad, de humanidad y fraternidad; también con simpatia
eritica a este tiesnpo que Dios nos ha regalado; y sobre todo, con inmensa simpatia y gratitud
por los proyectos de Dios»,
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nuestra simpatia, como también nuestra critica. Y estos criterios no pue~

- den ser sino los del Evangelio.Y alli la «purificacién de intenciones» €s
" fundamental para alcanzar un adecuado discernimiento. 1\_70 se trata de
* empatizar con lo gue nos gusta, con lo que nos es mis ficil, con lo que
" nos es mis acostumbrado, y cosas semejantes. Tampoco se trata de ser
~ criticos con aquello que simplemente nos molesta, nos cuestiona, nos
_inseguriza, etcétera. El discernimiento del que se trata es aquel “que 1os
asocia a la orientacién del querer de Dios, que quiere forjar nuestro tiem-

po en la verdad, la justicia, la contemplacién y 1a paz» (DP 95). _
" Pertenece 2 esta compasion de la Iglesia con los hombres y mujeres de

' .'::nuestro tiempo, el hacerse cargo de los problemas que hoy muchos de

ellos tienen, justamente, con la fe v, en particular, con la Iglesia catblica.

' Sabemos que la increencia aumenta y que la vida plena se busca cada vez
" menos en el Dios de Jesucristo. Consideramos que algunas de las causas
" de esta progresiva increencia que indicaba el Vaticano I, son particular-

mente gravitantes hoy: «el descuido de la educacion religiosa, la eggosi—
cibn inadecuada de la doctrina, los defectos de nuestra vida religiosa,
moral v socialy. ” Es cierto que muchas veces «los enemigos fie la Igl.esia»
se aprovechan de todo esto para debilitar nuestra imagen pablica, erosionar
nuestra autoridad moral y menoscabar ef servicio que prestamos a la socie-

" dad. Con todo, no deben ser estos «enemigos de la Iglesia» los que nos

preocupen, sino nuestras propias claudicaciones, nuestro propio pecado_.l
En relacidn a lo anterior, nos parece que el tema de la conversion

eclesial debe seguir siendo una preocupacién mayor tanto de la teoria

como de la prictica eclesial. Ello no puede quedar relegado a un hermoso

. momento vivido en circunstancias del Jubileo. Por lo demds, alli adquiri-

INOS Un COMpIOMIso importante; «nunca mas».Y como nos suced(.:’en la
vida personal, la conversién tiene momentos fuertes, pero es ta.mbaen un
largo camino, animado por el Espiritu de Dios que nos sant1ﬁca.'Y:°a el
papa Pablo VI nos decia que para evangelizar al mundo de manera creible,
la misma Iglesia se debe evangelizar «a través de una conversion y una
renovacién constante».®

¢Es necesaria la misidn?

Si la misién nace del envio y se realiza en la compasidn, entonces: ;es
optativo misionar?; sestd la Iglesia en América Latina y el Caribe ante la
opcién de impulsar una gran misién?; ;pudiera la Iglesia renunciar a esta

? Concilio Vaticano I, GS 19.
8 Pablo VI, Evangelii nundiandi, n. 15.

51



El porvenir de los catélicos lutinoamericanos

tarea de ir a los hombres y mujeres de nuestro tlempo a anunciar a Cristo
¥ su Evangelio? Pareciera que en muchos sentidos «el celo misionero» ha
decaido.” Y ha decaido por maltiples razones: en nuestro continente,
piensan algunos, vivimos en una cultura ya evangelizada y, efectivamente,
el Evangelio ya ha sido puesto en el «corazén de la culturay, al punto que
ésta ya tiene el sello indeleble de Cristo: por otra parte, hemos compren-
dido mejor que la accidn de su Espiritu rebasa los margenes de la Iglesia
visible;' que las otras confesiones cristianas también pueden ser medios
de salvacién;'' y que quienes sin culpa no creen, pero aman de verdad,
también han nacido de Dios y conocen a Dios (1 Jn 4,7)."* Entonces,
como se preguntaba el mismo papa Juan Pablo 11: «;Es valida atin la mi-
sibén entre los no cristianos? 3No ha sido sustituida quizas por el didlogo
interreligioso? ;No es un objetivo suficiente la promocion humana? El
tespeto de la conciencia y de la libertad ;no excluye toda propuesta de
conversion? ;No puede uno salvarse en cualquier religién? ;Para qué,
entonces, la misidn?s.

Pensamos que serfa comprender muy mal estos ¢hallazgos» a los que
nos ha conducido el Espiritu, si los entendiéraimos como invitacién a una
vida cristiana autorreferida, intimista, 2 un quietismo autocomplaciente,
en un contexto donde tantos hombres y mujeres no conocen a Cristo o,
si o conocen, no viven conforme 2 su Palabra. $i hernos creido, esa fe se
hace verdadera por laicaridad (G4l 5, 6); en el Espiritu, esa fe se hace

* Como expresaba juan Pablo 1f en su Enciclica Redemptoris missio: «la misi6n especifica
ad gentes parece que se va parando, no ciertamente en sintonia con las indicaciones del
Concilio y del Magisterio posterior. Dificultades internas y externas han debilitado el impul-
5o, misionero de la Iglesia hacia los no cristianos, o cual s un hecho que debe preocupar a
todos los creyentes en Cristo. En efecto, en la historia de fa Iglesia, este impulso misionero ha
sido siempre signo de vitalidad, asi como su disminucién es signo de una crisis de fes (n. 2).

1 Recordemos, por ejemplo, el conocido texto de la UR: «Ademis, entre los elementos o
bienes, por cuyo conjunto se constituye y se vivifica la Iglesia, algunos, o mejor, muchisimos
¥ muy importantes, pueden encontrarse fueca de los limites visibles de la Iglesia catdlica: ta
palabra de Dios escrita, la vida de la gracia, fa fe, I esperanza y la caridad y otros dones
interiores de] Espiritu Santo y elementos visibles, Todo esto, que proviene de Cristo y a El
conduce, pertenece por derecho 2 la dnica Iglesia de Cristos (UR, 3). CL Juan Pable 1,
Redemptor hominis, n. 6, donde vuelve a recordar, que ¢l Espiritu de verdad cactiia mis allz
de los confines del Cuerpo Misticos,

" 1 Concilio Vaticano 1, refiriéndose expresamente 3 [os protestantes, afirma: «eseas Igle-
sias y Comunidades separadas tienen sus deficiencias, no estin desprovistzs de sentido y de
valor en el misterio de la salvacién. Porque el Espicitu de Cristo no rehuye servirse de ellas
como de medios de salvacién, cuya firerza se deriva de la misma plenitud de la gracia y de la
verdad que ha sido confiada a fa Iglesia (UR, 3).

12 Cf. Concilio Vaticano i, LG 1417; G5 22,

" Juan Pablo i1, Redemptoris missio, 4.
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acogida de la misién que el Hijo recibié del Padre; esa fe busca hacerse

signo histérico de la comunién de los hombres con Dios y de la comu~

" nidn de todo el género humano.” Si hemos creido, entonces el mismo

Espiritu nos impulsa a compartir, con pasién, la alegria del encuentro con
Jestss, la vida nueva que este encuentro suscita, la fuerza tra:isformadora
*del reino de Dios instaurado en los hechos y palabras del Sefior.

No hay duda que esos «hallazgos» han sido fuente de profunda reno-

~vacidn eclesial y han posibilitado el didlogo con quienes no comparten

nuestra misma fe. Sin embargo, ellos no se pueden afirmar negmci?, al
mismo tiempo, el caricter universal de la salvacién de Dios en Cristo.
Como ensefiaba Juan Pablo 1I: «A la par que reconoce que Dios ama a

“todos los hombres v les concede la posibilidad de salvarse (cf. 1 Tim 2, 4),

1a Iglesia profesa que Diios ha constituido a Cristo como tinico mediador

. ¥ que ella misma ha sido constituida como sacramento universal de salva-

cién... Es necesario, pues, mantener unidas estas dos verdades, o sea, la

_ posibilidad real de la salvacién en Cristo para todos los hombres y la

necesidad de la Iglesia en orden a esta misma saivacién, Ambas favorecen

" la comprension del dnico misterio salvifico, de manera que se pueda ex-
" perimentar la misericordia de Dios y nuestra responsabilidad. La salva-
. ¢ién, que siempre es don del Espiritu, exige la colaboracién del hombre

P Sop. 15
para salvarse tanto a si mismo como a los demisy. o .
Durante siglos se acentud unilateralmente que la salvacién sélo radi-

¢ caba en la Iglesia catdlica romana y que fuera de ella no habia salvacién.

Quizis, la misma radicalidad de esta afirmacién explica el que haya surgi-
do otra tan unilateral e injustificada como aguella: todasl }as creencias y
religiones son igualmente vilidas como caminos de salvzfcmn. Sin embar-
go, el desafio ~—tanto teolégico como pastoral— consiste en mantener
ambas afirmaciones y comprenderlas en una relacién dmam{ca, en la que
se pueda desplegar tanco la libertad v gratuidad del amor Ims‘erlcordmso
de Dios, como la libertad del hombre para acoger y compartic ese amor.
No se trata de afiemaciones que se puedan simplemente sumar, agregar o
yuxtaponer, Afirmar [a una conlieva, necesariamente, la aﬁrmacm.n’ de la
otra. Ambas —porque estén en relacidn— davorecen la comprension dfel
Gnico misterio salvificor, como decia Juan Pablo iI. Es en este misterio
salvifico donde ambas afirmaciones se realizan y despliegan en la historia.

Por tanto, la Iglesia en América Latina y el Caribe no estd ante la
alternativa de si evangeliza o no, de si es misionera o no. La pregunta,
simplemente, «no ha lugars. Como decia el Apostol Pablo: «Predicar el

4 Cf. Concilio Vaticano H, LG 1.
' Juan Pablo 11, Redemptoris missio, 9.
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Evangel%o no es para mi ningln motivo de gloria; es mds bien un deber
que me incumbe:Y jay de mi sino predicara el Evangeliol» {1 Cor 9, 16).
Aunque hoy se quiera favorecer el mutismo y la indiferencia, anunciar a
Jesucristo, con hechos y palabras, no constituye una violencia a la ibertad
humana, sino que —justamente— quiere fundar y promover esa libertad:
«El anuncio y el testimonio de Cristo, cuando se llevan a cabo respetando
las conciencias, no violan fa libertad. La fe exige la libre adhesién del
hombre, pero debe ser propuestas.'® La Iglesia nace de esta propuesta de
Dios 2 Ios hombres y es asi constituida como signo e instrumento de la
vigencia que ella tiene en la historia de los pueblos. Cuando la Iglesia
evangeliza, ella mismaz se vuelve a constituir por la Palabra que la convoca
¥ que ahora ella misma propone; y esto lo hace, precisamente, en la com-
pasidn con los hombres y mujeres de nuestro tiempo, en la dignificacién
de todo ser humano, en la comunién con todos los pueblos. Si efectiva-
mente creemos en Cristo, creemos que El no sélo es el auténtico TOSLro
d.e’ Dios, sino que también el auténdico rostro del hombre. Esta afirma-
c%on, nos parece, es irrenunciable.Y lo es, entre otras cosas, porque ella no
solo no niega la accidn del Espiritu de Cristo fuera de los mirgenes

v1'szblcs de Ia Iglesia, sir:o que la supone; y la supone, como anticipacién
histérica de la comunion escatoldgica.

La viDA NUEVA EN CRISTO COMO FINALIDAD DE LA MISION

La vida nueva en Cristo ha sido la formulacién escogida para expresar la
finalidad del discipulado y la misién. Ahora bien, ;qué es esta evida nueva
en Cristo»? No pudiera ser una eviday que niega —directa o indirecta-
mente— aquella vida a la que hemos sido lamados por nuestro Dios
Padre todopoderoso y Creador. El orden de la redericién no suprime ei
de la creacidn, sino que lo plenifica. Pero saquemos las consecuencias que
ello tiene para la comprensién de la misién.

En primer lugar, el anuncio cristiano debiera percibirse como un gran
Siala creacidn de Dios, al hombre, a su libertad, 2 su conocimiento, a su
sexualidad, a su creatividad. El gran No, corresponde a la muerte, al éeca-
do. Por ello, en el Evangelio segiin San Juam, el actuar del demonio se
caracteriza tanto por ir en conira de la vida como por ir en contra de la
verdad (Jn 8, 44). Es cierto que algunos medios se empefan en sacar los
ano» de los representances de la Iglesia catdlica. Pero es responsabilidad de
éstos el pronunciarios o, mis bien; a tiempo y a destiempo, insistir en el
Si que Dios ha pronunciado sobre el hombre y su Creacidn, y que ha

¥ Tuan Pablo 11, Redemptoris missio, 8.
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_llevado 2 su plenitud en Cristo; como al mismo tiempo, insistir en el 5
“.que, en Maria, la humanidad entera ha expresado humilde y agra-
- decidamente a Dios.

La misién que nace del envio y de la compasion de Dios nos impulsa

' a anunciar la Buena Nueva de Dios —el Si— desde las realidades de los
“ hombres y mujeres de nuestro tiempo. Esto implica conocer, estar cerca,

hacerse préjimo. Siempre de nuevo debemos recordar las importantes

. palabras con que el Vaticano 1T inicia la constitucién pastoral sobre la
. Tglesia: «Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hom-

" bres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren, son
" ala vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos de Cris-

to. Nada hay verdaderamente humano que no encuentre £Co en si Cora-

. zbow."” El mundo, las realidades y sensibilidades laicales ciertamente estin
" en el corazén de Cristo. En este sentido, la Tglesia catdlica ha dado ex-

- traordinarios pasos en orden a reconocer la igualdad fundamental de to-
* dos los fieles; incluso, en Santo Domingo se Hamé a un cespecial
- protagonismon laical.!® Sin embargo el tema del laicado y su misidén sigue

pendiente. En opinién de muchos, persiste aquella «mentalidad clericab
de la que hablaba Puebla y que, desgraciadamente volvid a constatar San-
to Domingo.!® Los laicos no pueden ser considerados el «brazo largo» de

* los clérigos; ni tampoco el prototipo del «laico comprometido» puede
. seguir siendo el de aquel que «ayuda al Pirroco» en las tareas pastorales.

Son muchas las realidades laicales que pueden y deben reconocerse
como esenciales de la vida y misién de la Iglesia. En Cristo, todos hemos
sido hechos sacerdotes, profetas y reyes. ;Cémo vivimos de modo laical

"nuestro sacerdocio, nuestra profecia y nuestra realeza? ¢Qué significacién

salvifica tiene nuestra vida familiar, nuestro trabajo, nuestras organizacio-
nes sociales, nuestras actividades recreativas, el gjercicio de la sexualidad,
etc.? ¢Si no es esta vida, si no son estas actividades, auténticas practicas
«mnisionerass, entonces cudles? sPor qué a muchos haicos nos resulta dificil

" réconocer el nexo profundo que debe existir entre fe y vida? :Coémo

vivir en Cristo nuescra propia vida? ;O serd necesario abandonarla en
busca de algin otro estado de vida que sea realmente carmino de santidad?

7 Concilio Vaticane i1, 65 1,

1 Santo Domingo, 293,

1% Puebla, 784; Santo Domingo, 6. En esta ultima Conferencia el diagndstico fue rotundo.
La persistencia de cierta mentalidad clerical en pumerosos agentes de pastoral, clérigos ¢
incluse laicos, la dedicacién de muchos laicos de manera preferente a tareas intraeclesiales y
una deficiente formacién les privan de dar respuestas eficaces a los desafios actuales de la
sociedad.
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Hoy se hace necesario destacar el significado salvifico que también
tienen pricticas humanas que no acontecen en el templo o que no son
realizadas por su personal consagrado. Para la gran mayoria de los cristia-
nos, la vida nueva en Cristo consiste en la posibilidad de dejarse transfor-
mar por el Evangelio de Jests, a fin de que todas las dimensiones de
nuestra vida queden habitadas y animadas por &1.%° La relacién fe y vida, la
posibilidad de poder mirar Ia propia vida desde el querer de Dios, resultan
una gracia y una tarea para toda la Iglesia. -

En segundo lugar, la vida nueva en Cristo, a la que conduce el
discipulado y la misidn, consiste en vivir en el absoluto de Dios. Como
escribe el Apéstol Pablo, «para nosotros no hay mas que un solo Dios, el
Padre, del cual proceden todas las cosas y para el cual somos; y un solo
Sefior, Jesucristo, por quien son todas las cosas v por el cual somos noso-
tros» (1 Cor 8,6). El horizonte tltimo de la vida y de la prictica de la
Iglesia —no debemos olvidarlo— es Dios y su reinado: «Cuando hayan
sido sometidas a ¢l todas las cosas, entonces también el Hijo se someteri
a Aquel que ha sometido a é] todas las cosas, para que Dios sea todo en
todo» (1 Cor 15,28). Pero el absoluto de Dios no es negacién de cuanto
es, sino plenitud en ¢l ser de cuanto es. El «todo» no se niega, sino que
ahora es en plenitud, es en Dios, gracias a la obra redentora del Hijo. Este
absoluto de Dios es el auténtico principio relativizador de roda la exis-
tencia cristiana: todo se hace relativo a Dios; todo adquiere sentido en
Dios; todo queda sometido a la afeccidn de Dios. Por cierto, la Iglesta, sus
personas e instituciones, jtambién!

En tercer lugar, Ja vida en Cristo es vivir de acuerdo a lo que para El
constituy6 el sentido Gltimo de su vida, de su muerte v de su resurrec-
cién: el reinado de Dios (cf. Mc 1,15;Lc 4,16-21). La Iglesia, en continui-
dad con la prictica de Jestis, ha sido constituida para ser expresién histé-
rica de Ja presencia salvifica de Dios en medio nuestro.?? Como lo expre-
sara el papa Pablo Vi, «quienes acogen con sinceridad Ia Buena Nueva,
mediante tal acogida y la participacién en la fe, se refinen pues en el
nombre de Jesits para buscar juntos el reino, construirlo, vivirlo. Ellos
constituyen una comunidad que es a la vez evangelizadora».Y si ¢ reina-
do de Dios es el sentido Gltimo de Ia prictica de Jesdis y de su Iglesia,
entonces éste es indisociable de la prictica de la justicia, del amor, de la

* No hay que olvidar aquello que con insistencia ensefiaban los Padres: eno esti sanado lo
que no ha sido asumido por Cristor. Incluse Agustin afirma que ef Espiritu no nos redimié
porgue no se encarnds (Ad gentes, 3).

# La Iglesia, nos dice el Vaticano 11, arecibe Ia misién de anunciar el reino de Cristo v de

Dios ¢ instaurarlo en todos los pueblos, y constituye en la tierra el germen v el principio de
ese reinos (LG 5).
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.- verdad. El signo que est al centro de todos los demds signos, ensefiaba
"' PabloVI en la Evangelli Nuntiandi, es el anuncio de la Buena Nuc_ava alos
- pobres.? El signo de que Dios estaba con Jestss de Nazareth, nos mfc_>rma
el libro de los Hechos de los Apéstoles, es que «pasé haciendo el bieny
" curando a todos los oprimidos por el Diablor {Hech 10,38). Jests, lo ha
“vuelto 2 recordar Benedicto XvI, «se identifica con los pobres: los ham-

brientos v sedientos, los forasteros, los desnudos, enfermos o cnc’arcelad-os
~{...] Amor a Dios y amor al préjimo se funden entre si: en el mis humil-
de encontramos a Jesiis mismo y en Jestis encontramos a Dios @Y es que
“lo mis propio del cristianismo es la estrecha relacién que se establ_cce
" entre el amor a Dios y el amor al préjimo, a tal punto dice el papa Benedicto
gue «la afirmacién de amar a Dios es en realidad una men.tira si el hombre
se cierra al projimo {...] el amor del préjimo es un camino para encon-
trar también a Dios, cerrar los ojos ante el préjimo nos convierte también
" en ciegos ante Dios».?* -

Por cierto, los motivos filantrdpicos de este amor se inscriben en nues-
tra condicién natural. Sin embargo, el amor al préjimo que debemos
expresar los cristianos en nuestra existencia personal y _s,ocial se inscriben,
mis profundamente, en un orden propiamente tcolégmo: Es el amor ex-
perimentado y vivido el dugam en el que podemos experimentar el amor
salvifico de Dios en nuestra historia, es el «antes» de Dios, desde el que
«puede nacer también en nosotros el amor como respuesta».” Porltanto,
la misién como amor vivido y entregado, no es una cuestidn optativa del
envio de los discipulos de Jests. Pertenece a la esencia de la accidén misig—
nera el ser testigos del amor salvifico de Dios en nuestras vidas, el contri-
~ buir a que otros hombres y mujeres puedan experimentar ese amor gra-
< tuito y liberador del Dios que en Cristo, nos amé hasta el extremo. Vivir
- en Cristo es vivir en el amor: «Dios es amor, y quien permanece en el
“* amor permanece en Dios y Dios en éb (1 Jn 4,16). D?’este modo, la

- practica de la caridad, nuestra pastoral social, nuestra opcidn por los po-
bres, y otras expresiones del amor, no son un mero «nstrumento de evan-
gelizacién» y menos ain pueden representar contenidos de un marketing
eclesidstico. En esta prictica se realiza el discipulado, acontece la evange-
lizacién, irrumpe el reinado de Dios en medio nuestro.

2 4A¥ centro de todo, el signo al que El atribuye una gran importancia: los pequefios, los
pobres son evangelizados, se convierten en discipules suyos, se reﬁnc-n «en su nombre» en la
gran comunidad de los que creen en Els. Pablo v1, Evangelil nuntiondi, ., 12.

B Benedicto XVI, Deus caritas est, 15.

2 Benedicto Xvi, Deus caritas est, 16.

% Benedicto XV1, Deus caritas est, 17.
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En cuarto lugar, debemos tener presente que la vida nueva en Cristo
esti posibilitada por un auténtico proceso de conversién. El anuncio del
Evangelio de Jestis siempre mueve a la conversidén (Mc 1,15). Pero Ia
conversidén es siempre la respuesta del hombre a la experiencia del amor
gratuito y salvifico de Dios. En el compendic del Evangelio de Marcos
leemos: «el tiempo se ha cumplido, el reino de Dios estd cerca, conviér-
tanse y crean». La conversién y la fe no son un imperativo hecho ex
nihilo, sino que nacen como respuesta agradecida y confiada al amor
experimentado de Dios. Cuando nuestros «lamados» a Ia conversién no
tienen a la base esa experiencia del reino que irrumpe en la persona y
practica de Jesits, como cumplimiento de las promesas de Dios, entonces
suenan a moralismos v exigencias tan vacias como initiles.

Entre los tantos aspectos que se pueden destacar respecto de esta di-
mensién de la vida en Cristo, quisiéramos subrayar la necesidad de que la
conversidn ~—justamente como metinoia— se oriente a suscitar en todos
nosotros una transformacidn profiunda del pensar. ;Por qué decimos esto?
En nuestro contexto cultural y eclesial, en ¢l que predomina el subjetivismo
relativista, pareciera cada mas necesario promover un pensamiento capaz
de reflexionar criticamefite respecto de las propuestas de sentido y felici-
dad que se nos ofrecen en el mercado ideolégico, de discernir con rigor
las propias comprensiones del hombre, del mundo v de Dios, de recrear
con lucidez fas principales propuéstas del Evangelio para los hombres y
mujeres de hoy. El apostolado intelectual del que tanto hablé San Alberto
Hurtado, pareciera ser hoy tan necesario como ayer. Es cierto que la fe
puede y debe vivir desde sus origenes, como entrega Libre v confiada a
Dios. Sin embargo, también es cierto que los creyentes debemos estar
siempre dispuestos a dar respuesta a todo el que nos pida razén de nuestra
esperanza (1 Pe 3,15). La «fe del carboneron, del «porque si», afincada en
el «dogmay y en el emisterios, parece no ser hoy suficiente para quien la
profesa, pero menos atin para quien es testigo de ella.

Por Gltimo, ¥ en quinto lugar, la vida en Cristo es wer v permanecer
siempre como discipulos de Jests, el Sefior. sCémo proclamar el nombre
del Sefior, si antes no nos hemos dejado transformar por &, si antes no
hemos estado con El, si no permanecemos en EI? ;Estamos todavia apren-
diendo o ya somos solo Maestros? ;Acaso se nos ha olvidado que Maestro
hay uno solo? (Mt 23,8). En la vida cristiana al menos, el discipulado no
& un momento preparatorio para la maestria; mdis bien, comstituye la
identidad mds profunda de huestro ser en Cristo y de nuestro ser para los
demds. Estamos llamados a ser misioneros, a hacer discipulos a todas las
gentes, pero sin dejar de ser nosotros mismos discipulos.
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El discipulo de Cristo, que por la gracia del Espiritu permanece en }31,
reconoce en Cristo a su (inico Sefior y Maestro. Sm embargo, el auténtico
discipulo sabe también que el Espiritu de Cristo ‘«ha}’mdo dertamadol
sobre toda carner (Hech 2,17} y que, por clio‘, también El nos sale al
encuentro desde aquellos que vamos a evangelizar. La Iglesia, afirma e

Concilio Vaticano II, no sélo es consciente de la ayuda que puede y debe

prestar a la sociedad humana, sino también reconoce la ayuda que recibe

“de & i fi ra en comu-
" de &sta.?® Por clerto, escuchar al Sefior es escuchar su Palab

nibn con toda la Iglesia, particularmente con el Magisterio que fa inter-

. preta con autoridad. Pero escuchar al Sefior es también escuchlarlo d0t‘1d_e
" quiera que su Espiritu se nos qaiera manifestar. La vida en Cristo es vivir

en esta actitud de escucha vy de discernimiento; asi podremos :ecczlnocert}a
presencia vivificante de su Espiritu; asi, por su gracia, podremos‘ ar tesEl-
monio de su presencia satvifica en el mundo e invitar a todos a vivie en Bl

con esperanza y con pasion.

% Concilio Vaticano £, G§ 44.
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Samuel Yifiez

El discipulado, junto con la misidn, constituye un efe del Documento de
Participacién. El autor presenta los rasgos fundamentales con que el
texto describe el discipulado, y luego reflexciona sobre el proyecto histérico
de establecer un catolicismo de discipulos. Este proyecto implica hoy una
eclesiologia de comunidn, una radical referencia al servicio del mundo y
la realizacion de una vida cristiana adulta,

El tema del discipulado constittye uno de los ejes vertebrales, junto a laidea
“de misidn, del Documento de Participacién. Hacia la v Conferencia del Episcopado
Latinoamericano y del Caribe. El vocablo aparece en el mismo titulo del texto,
a &l se dedica Ja tercera parte (nimeros 36 a 93) v, segn el indice analiti-
co, el término es usado en 45 ocasiones. En tltimo término, de lo que se
tratard en Aparecida, Brasil, en el 2007, sera de discernir cémo ser «Disci-
pulos y misioneros de Jesucristo para que nuestros pueblos en El tengan vida».

En las lineas que siguen, haré una presentacién del tratamiento del
tema del discipulado en el Documenio de Participacién v, luego, desarrollaré
unas anotaciones y pensamientos al respecto.

DisciPULOS DE CRISTO

El discipulo —¢término de gran riqueza biblica (44)'— tiene en el en-
cuentro con Jesucristo la raiz, fuente v cumbre de su vida (39); vive admi-
rado del don de Dios y de su actividad salvadora (45); entra en comunién
de vida y misidn con Jesucristo (51); es ensefiado por el Maestro (53); va
© detrs del Sefior, se hace uno con su estilo de vida (54); es lamado a ser
evangelio vivo del Padre, como Jestis (64); es «otro Criston, enviado a
. amar, perdonar, ensefiar, servir, santificar y guiar (14); abraza la cruz (15);
es pobre de espiritu, compartiendo el abatimiento de Jesas (84). Maria

! Los mitmeros corresponden al Documents de Participacién.
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representa el modelo de discipulado (65). Por ello, el discipulo también es
ensefiado por ella (64). El discipulo se encuentra con Jesucristo de modo
privilegiado en los sacramentos: bautismo, eucaristia, confirmacion, re-
conciliacién (58 a 63); vive la eucaristia en orden a la comunidén y a la
misidn (52).

El discipulo ha sido llamado personalmente y responde «con oidos de
discipulo» (46, 48); tanto la llamada como la respuesta, lo son de amor,
seguimiento y testimonio hasta dar la propia vida (50); esta respuesta lo
asocia 2 una comunidad (48); por ello, vive en comunién fraterna en
Cristo con Pedro y los sucesores de los apbstoles, como Maria (67, 68);
asume la edificacién y la misién de la Iglesia (80).

El discipulo tiene una esencial vocacién misionera {79); vive la priori-
dad irrenunciable de un amor misericordioso y preferencial por los maés
pobres y necesitados (85); vive una fe abierta 2 todo lo que es verdadera-
mente racional, 2 lo creado v los mejores caminos de la humanidad (57).
El discipulo tiene desafios prioritarios o preferentes hoy:la misidén entre
diversos grupos culturales (indigenas, afrodescendientes, inmigrantes) (83);
la evangelizacién en las megpolis (83); el anuncio de que Jesucristo es la
verdadera esperanza, en medio de la crisis de valores reinante y la
mercantilizacién de la vida (88); dar testimonio de solidaridad, gratuidad
y austeridad (88); el trabajo ecuménico (91); fa disponibilidad para ser
enviado (92); entre otros.

Para ser discipulo y cumplir la propia misién, es indispensable la for-
macién (55). Esta formacién implica algunos pasos sucesivos: una expe-
riencia de Jesucristo constantemente renovada; la escucha atenta de Ia
Palabra de Dios; una adhesién profunda y personal a Cristo; la integra-
cibn en la comunidad de los discipulos; el seguimiento de Cristo (moral
cristiana); el afin misionero y de testimonio en la sociedad {Anexo 2). En
vistas de la formacidn, son especiaimente valiosas, como escuelas de
discipulado, las parroquias, las comunidades de diverso tipo, los movi-
mientos y asociaciones, con sus itinerarios propios (33,34, 77).Son indis-
pensables proyectos de formacidn exigentes y diferenciados (76). Entre
sus condiciones, la formacién requiere una Iglesia unida (69), entendida
como unidad en diversidad y pluralidad (71). Especialmente, el docu-
mento reconoce la necesidad urgente de «una formacidén catequistica
mis amplia y profunda y la necesidad de no suponer, ni en la predicacion
ni en los textos de catequesis, verdades esenciales, tales como lz divinidad
de Jesucristo, la existencia de la vida eterna, fa realidad del mal y de Ia
culpar (156). Por tltimo, en vistas de la gran misidén en América Lacina y
el Caribe, 2 1 cual el documento convoca, el mejor modo de formacién
sea tal vez la formacién en la accidn (Anexo 2).
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En la Iglesia hay distintos carismas y estados de vida. El discipulado

entonces también se especifica segn estas diferencias. Los pastores son

maestros-discipulos (57). El presbitero vive su discipulado significando

“«en el seno de su comunidad la presencia de Jests que congrega 2 su

pueblos (74). La vida consagrada ha tenido, tiene y seguird teniendo en
América Latina una especial importancia como via de discipulado (75).

. Por otra parte, los dones de comunidn, participacién y corresponsabilidad,

como discipulos de Cristo, son cada vez mis caracteristicos de los fieles

* Taicos (34, 35).,

Respecto del discipulado laical, el documento constata una falencia:
«el Magisterio Universal vy las Conferencias Generales del Episcopado
Latinoamericano, en sintonia con el Concilio Vaticano 11 [...] han motiva-
do la creciente participacién de los laicos en la construccién de la Iglesia

. ,al parecer en menor grado, en la configuracién del mundo mediante su

compromiso sociopolitico.» (149) En efecto, «probablemente hemos des-
cuidado la formacién de los laicos para ordenar las realidades temporales

- segtin el querer del Sefior. Los hemos invicado més bien a participar en la

construccién de la Iglesia. Por eso constatamos en incontables construc-
tores de la sociedad influyentes y bautizados —sobre todo en un gran

. ntimero de politicos, economistas, empresarios, sindicalistas y

comunicadores sociales— que sus convicciones éticas son débiles y no
logran cumplir su responsabilidad en el mundo con coherencia cristiana.

- No se gufan por la Doctrina Social de la Iglesia, ni la conocen. Tampoco
' estan contribuyendo de manera determinante numerosos servidores pl-
- blicos catdlicos a dar estabilidad politica, econdmica y laboral a nuestros
pafses.» (154) En particular, «Es escasa la presencia en los medios de caté-
- licos coherentes con sus convicciones y en didlogo con la sociedad. Nos
~“duele la indolencia de aquellos catblicos, que siendo propietarios o res-
‘ponsables de medios de comunicacién social, al parecer prescinden en sa
* trabajo de la fe y de los valores cristianos (167).

ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE EL DISCIPULADO

Bl Documento de Participacién destaca, como se ha visto mis arriba, que el
niicleo del discipulado estd en la experiencia personal de Jesucristo, que
hace del creyente un seguidor del Sefior y, més adn, «otro Cristos. Se
ponen de relieve los sacramentos, en especial la eucaristia, como «lugar»
de encuentro con Jests. La iniciativa de Dios provoca y motiva una res-

- puesta humana que, siendo afirmativa, integra al discipulo a la comunidad
- v lo constituye en misionero y testigo. Bl documento destaca tres aspectos

de esta misién: la irrenunciable opcidn preferencial por los pobres, la
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apertura a las racionalidades, en lo que ellas tengan de verdadero, y algu-
nas opciones preferenciales dada la circunstancia actual del continente. Se
insiste tarnbién en la necesidad ineludible de la formacién. Aqui, se atien-
de a la importancia de comunidades formativas, con itinerarios y exigen-
cias claras, y de la formacién en la accibén. Hay una especial mencién ala
urgente necesidad de una catequesis que comunique, incluso, las verdades
mas fundamentales. Esto supone un diagndstico pesimista sobre el cono~
cimiento existente en el continente de las verdades cristianas.

El discipulado aparece en el documento como un caricter comiin a
todo el Pueblo de Dios. Si bien, como indica Juan Noemi,® el tratamien-
to del sacerdocio ministerial en el documento no se hace desde la idea de
sacerdocio comin de los fieles, sin embargo es posible afirmar que la
nocion de discipulo equivale 2 esa determinacién comién a todos, desde la
cual se comprenden las diferencias de funciones en la Iglesia. Los pastores
son maestros-discipulos, v también son discipulos los sacerdotes, consa-
grados y laicos. Tal vez, el abandono de la nocidn de «sacerdocio comins
se deba al diagndstico que se hace de la misidn laical, en el sentido que
ésta se orientaria en demasia a labores internas de la Iglesia y poco al
servicio, testimonio y apostolado en l2 sociedad. El concepto de wacerdocio
comiin» pudo haber contribuido a eflo. Sin embargo, esta relevancia de la
nocibén de «discipulo», unida a la omisién de Ia de wacerdocio comiiny,
puede ser sujeto de otra interpretacidn. No hablar de wacerdocio co-
man» puede significar una voluntad de marcar la diferencia entre sacer-
dotes v laicos, entre jerarquia y pueblo fiel. Hay expresiones del docu-
mento que, en mi opinién, dan pie para esta hermenéutica. A esto igla
ligada otra idea: que los asuntos de la Iglesia son responsabilidad del clero,
y Ios del mundo competen a los laicos.

Dos pensamientos habria que esbozar aqui. En primer lugar, que la
nocidén de «discipulo», con toda la riqueza que ella comporta, no basta
por st sola para abrir caminos de futuro. Un asunto crucial se juega enla
interpretacién que de ella se haga: desde una eclesiologia de comunién y
participacién que distingue funciones de servicio a la comunidad, o bien
desde una eclesiologia mas bien jerarcoldgica que supone como antece-
dente una base com(n de todos. Por otra parte, hay que afirmar que las
relaciones Iglesta—Mundo 1o se resuelven de ningin modo cor la aplica-
cién de un esquema funcional de divisién del trabajo en el imbito eclesial.
Pastores y clero actan en el mundo y estin en él; el laicado, por su parte,
es corresponsable de la Iglesia, sus decisiones y opciones.

Esto, a su vez, hace aparecer otro asunto crucial. Fomentar e impulsar

* Cf.]. Noemi, «E! sacerdocio ministerial: funcidn y desafios de hoys, en este mismo volumen.
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una vida cristiana a partir de la idea de «discipulos, supone tener en cuen-
tay considerar qué entendera por «discipulon ese sujeto que se encuentra
hoy con Jesucristo vivo y, a partir de ese encuentro, «esponderi a los
grandes desafios de nuestro tiempo» (44). Con mayor razén hay que tener

' esto presente, cuando explicitamente se declara la voluntad de «legam a

esa persona (44). Ademis de la riqueza biblica del vocablo v de la honda
espiritualidad y auténtica teologia del discipulado, desarrolladas
secularmente en {a tradicién, hay que atender a la mentalidad del tiempo.

- Esta, si bien, como insiste tal vez en demasia el documento, incuba

antivalores {121, 141, 145, 146, 147), también, como toda mentalidad,
destaca mis algunos aspectos sobre otros, de los multiformes ingredientes

+ de la realidad, la verdad, el bien y la belleza. Esto no es de por si negativo,

sino mis bien positivo: toda época hace descubrimientos existenciales
que van enriqueciendo el conjunto de la experiencia humana. La pere-

- grinacién humana en este mundo es histérica y, por lo tanto, finita. Es

desde esta finitud, y stlo desde ella, que es posible la apertura a la verdad.
La parcialidad es un regalo antes de ser una carencia.

Cabe preguntarse, entonces, cudles son aquellos elementos particular-
mente sensibles a la mentalidad del hombre y la mujer de hoy. Aqui, si de
sofiar el futuro se trata, habri que atender especialmente la voz juvenil. Es

- verdad que hacer este trabajo de escucha no es ficil, pues hay mentalida-

des varias, en constante movimiento e interaccidn. Pero, con todo, hay un
rasgo que es claro como el agua no contaminada: los procesos de moder-
nizacién, también impulsados por la fe cristiana, tienen en su base, medio

y fin, el impulso hacta la mayorfa de edad o adultez. Una buena forma de

comprender adecuadamente este rasgo es asociarlo a la idea cristiana de
_persona.3 La persona humana —amada, creada y redimida por Dios—,
constituye un absoluto relativo.* Bs un absoluto, pues constituye su existen-

- cia enfrentada al cosmos natural y social, incluso al mismo Dios, en liber-

tad de conciencia v de opcién. Es relativa, pues su caricter absoluto es
constitutivamente fundado y tiene por finalidad la comunién fraterna
con las demds personas y con Dios mismo. La persona humana, siendo

- absoluta es relativa, y siendo relativa es absoluta. El amor de Dios la cons-

tituye en un pequefio dios, no en un idolo. Dios, el absolutamente absoluto,
al fundar la relatividad humana, le confiere su dependiente absolutez. Por
ello, el ideal moderno de la mayorfa de edad, de la adultez y de la autodeter-
minacién encuentra pleno eco en la fe cristiana, siempre y cuando queden
integrados ambos aspectos de la persona, su absolutez y su relatividad.

? Cf.P. Morzndé, eSociedad contemporinea y personar, en este mismo volumen.
* Cf. X. Zubiri, Hombre y Dios, Aliznza, 1984.

65



EI porvenir de los catélicos latinoamericanos

Preguntémonos, pues, cémo la realizacién del discipulado es posible
hoy, en medio de una cultura que destaca este elemento de adultez. En
suma, ;como apurar el paso hacia un cristianismo de adultos, vivido por
todos los creyentes? Un ejemplo puede servir para ilustrar esto. Hasta
hace algunos afios, no muchos, en ¢l momento de contraer matrimonio
civil, se hablaba de los deberes de la mujer, entre los cuales se indicaba el
de «seguir al esposo. Hoy, esto ya no se dice. ;Cémo, entonces, hablar del
weguimientor de Cristo y de la «obediencia» propia del discipulado, en estas
circunstancias? Estos términos —seguimiento, discipulado, obediencia—,
junto con expresar intuiciones y verdades fundamentales de la experien-
¢ia cristiana, cargan con interpretaciones hechas desde concepciones
unilateralmente jerarquizantes de la comunidad humana, tanto civil como
eclesidstica. Mi esposa, como la mayoria de las mujeres actuales, no gusta
ya decir que me sigue, sino més bien que caminamos juntos en compaiiia
y comunidad. Aqui también, entonces, resulta importantisimo el criterio
hermenéutico a parcir del cual se comprende aquello de ser discipulo y
seguidor en la Iglesia. Pienso que la insistencia excesiva, a veces unilateral,
en las «verdadesy, en los «valoresy, justamente no ayuda, sino que obstacu-
liza el desarrollo de un cristianismo de discipulos entre los laicos y laicas.

Siguiendo el hilo de lo que acabamos de afirmar, queda claro que un
catolicismo moderno, como lo ha sefialado el Concilio Vaticano II, pone
de relieve ante todo la comiin igualdad de los creyentes, el trato de «her-
mano» como fundamento del de «padres. Esto tiene consecuencias signi-
ficativas para el terna del ejercicio de la autoridad en la Iglesia. Esta auto-
ridad, 2 la luz del tiempo, se destaca como primacia entre hermanos adul-
t0s.Y esto supone deliberacién comin, respeto de las legitimas diferen-
cias, reconocimiento en la fe de la eleccién de Dios. Pienso que en el
lenguaje eclesial se hace necesario, hoy por hoy, insistir mis en estos as-
pectos, que me parecen ligados muy estrechamente 2l proyecto histérico
de un catolicismo de discipulos. Siendo. importante la catequesis y Ias
verdades fundamentales, la profundizacién del discipulado, especialmente
en el laicado, pasa por el acompafizmiento cercano, la promocién de ex-
periencias de desarrollo espiritual y humano, y la apertura a la conversa-
cién honesta y libre, pues el cristianismo sigue en construccidmn.
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Testigos del Evangelio
en América Latina

Phyro. Marcos Buvinic

La palabra amartirion remite al testimonio del testigo, que involucra en
ello la totalidad de su persona. Se testimonia la novedad del reino, la
intervencién de Dios en la historia a través de la petsona de Jesis. El
mdrtir es quien mejor manifiesta la humanidad avimada por el Espiritu
de Dios. Si la Evangelizacién ha de atender a las vicisitudes hisidricas, y
el siglo XX es un siglo de mdrtives, como sostiene el Documento de
Participacidn del CELAM, es importante que el recuerdo nominativo de
los mértires de los siglos anteriores esté acompafiado de una puesta al dia
en la consideracidn de los mdrtires contemporaneos en América Lating,
particularmente caracterizados por su compromiso social contrario a los
abusos, vicisitud histdrica fundamental de nuestro continente.

Alaluz del Documento de Participacion. Hacia la v Conferencia del Episcopado
Latinoamericano y del Caribe, queremos proponer, en primer lugar, una
breve reflexidn acerca de la identidad y misidn de los «testigos del Evan-
gelion, para luego recoger los planteamientos del Documento de Participacion

-sobre el tema, y concluir con algunas reflexiones al respecto.

LOs TESTIGOS DEL EVANGELIO

Desde el punto de vista del anuncio del Evangelio, se podria decir que
una de las tareas fundamentales en las que se empefid Jests es la forma-
cién de una comunidad de testigos de la novedad del Reino: es a lo que
dedicé més tiempo vy esfuerzos, ensefidndoles, corrigiéndoles y ponién-
dolos en accién. Esa actividad formadora de Jests esta orientada a prepa-
rar la misién que confia a los discipulos: «serdn mis testigos en Jerusalén, en
toda Judea y Samaria y hasta los confines de la tierras (Hech 1,8).

Esa comunidad de testigos de Jesiis no es simplemente una comuni-
dad de discipulos bien instruidos en unas consignas que han de difundir o
ciertas tareas a realizar, sino que es el fruto de la Pascua de Jests: se trata de
ser testigos de algo tan novedoso que no pertenece a este mundo (chronos);
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mis bien, se teata de la irrupcidén definitiva de Dios en nuestra historia a
través del Resucitado (kairds). Esta perspectiva es importante para poder
percibir la naturaleza del testimonio que los discipulos estin llamados a
dar: se trata de un testimonio que no proviene de ellos mismos, de sus
fuerzas, cualidades o capacidades personales o institucionales, sino que es
un testimonio que proviene de Dios (¢nadie puede decir ‘Jestis es Sefior’ sino
movido por el Espiritu Santos 1* Cor 12,3} e involucra toda la vida del
testigo en la relacién con Aquel que es la fuente del testimonio y el
contenido del mismo testimonio; mis aiin, es el Espiritu de Dios quien da
testimonio a través de los testigos (cf. Jn 15,26).

Los discipulos son. constituidos testigos de la persona de Jesis, testigos
de que en su vida, muerte y resurreccion estaba aconteciendo lo definiti-
vo de la historia: testigos de que la primera y la (ltima palabra de la
historia pertenecen a Dios y que, en este tiempo, la realidad a testificar es
la vida entregada del Crucificado Reesucitado. Ese testimonio sélo es po-
sible como un don de Dios que los discipulos estan llamados a acoger y
cultivar como relacién personal y comunitaria con Aquel que los envia:
«ustedes recibirdn una fuerza, cuando el Espiritu Santo venga sobre ustedes, y de
este modo serdr mis testigos en Jerusalén» (Hech 1,8).

Los discipulos que Jestis ha formado y enviado son testigos de la inter-
vencidn de Dios en la persona de Jesucristo. No son testigos de unos
valores ni de unas pricticas sociales, no son testigos de un proyecto social
i de una determinada cultura, son testigos de Alguien. Testigos de que en
el kairés, el Crucificado es Sefior, que Aquel que se ha despojado y entre-
gada la vida es el Primogénito de muchos hermanos, que el Siervo es el
Hombre Nuevo y autor de Ja Wueva Creacidn. Son testigos de este sen-
tido definitivo de la historia como designio de Dios

La naturaleza del testimonio, su origen, su contenido, su agente prin-
cipal (el Espiritu de Dios) es lo que confiere identidad y determina la
misién de la comunidad de los discipulos. En las narraciones de las pri-
meras actividades de la comunidad apostélica, ellos se presentan ante el
mundo, ante la sociedad ¢, incluso, ante los tribunales como «los testigos».
La expresion enosotros somos testigos» expresa la identidad de la comunidad
y es su carta de presentacién (cf. Hech 2,32; 3,15; 4,20, 5,32; 10,41).

_En la acogida de la misién de los testigos, puede ocurrir —de hecho,
ha ocurrido— que se puede ser peligrosamente ingenuos o decidida-
mente pelagianos al considerar el testimonio como una obra humana,
como el despliegue de capacidades humanas, como la difusién de unos
valores o un proyecto. Es el Espiritu Santo quien da el testimonio y el que
constituye a los testigos en una relacién de acogida y cultivo de esa rela-
cibn personal, dando los signos del Evangelio del Reino («cuando venga
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el Pariclito, que yo les enviaré de junto al Padre, el Espiritu de la verdad,
el dari testimonio de mi; pero también ustedes darin testimonio, porque

- estin conmigo desde el principio» Jn 15,26).

De este modo, la acogida del Espiritu de Dios involucra Ia totalidad de
la vida del testigo y es en la totalidad de su persona que esti llamado a dar
el testimonio (martyria). El martirio es, pues, la culminacién de la vida del

. testigo,

Alli donde el Evangelio es anunciado y acogido, alli donde hay una
comunidad de personas que acogen la novedad de Dios en la historia, aili

- donde hay una respuesta hurnana al don (conversién) v actitud de discipu-

los... alli el Espiritu de Dios establece sus testigos... y lo hace como buena

- noticia para esa historia. Los testigos son, pues, una acogida y respuesta en

el Espirita a los signos de los tiempos, y es una tespuesta que suele ser
sorprendente para los proyectos de los hombres... el testigo ve mas alli y
va mas alla, en virtud del Espiritu que Jo anima. El testimonio heroico del
Evangelio (la santidad) dice relacién a un tiempo histérico, a un contexto
en el que acontece ese testimonio; asi, en cada momento de k historia, los

- santos —como testigos heroicos v ejemplares del Evangelio-— manifies-

tan lo mejor de la humanidad animada por el Espiritu de Dios.

LOs TESTIGOS DEL EVANGELIO EN EL DOCUMENTO

DE PARTICIPACION

En el Documento de Participacidn se hace (24 y 25), a partir de citas de la
Conferencia de Puebla (7 y 8), el reconocimiento de algunos testigos de

~ la primera hora de la evangelizacion. Se cita a Toribio de Mogrovejo,

Rosa de Lima, Martin de Porres, Pedro Claver, Luis Beltrin, «quienes nos

-enseflan que, superando las debilidades y cobardias de los hombres que

los Jiodeaban ¥ 2 veces los perseguian, el Evangelio, en su plenitud de
gracia y amor, se vivid y se puede vivir en América Latina como signo de

- grandeza espiritual y de verdad divina» (24).

Del mismo modo, citando a Puebla (6 v 8), sefiala que «la evangeliza-

cién, como tarea humana, esti sometida a vicisitudes histéricas, pero bus-
_ casiempre transfigurarlas con el fuego del Espiritur (25). De esta manera,

el Documento est sefialando que el testimonio que los discipulos estan lla-
mados 2 dar no es una proclamacién nominalista y atemporal, sino una res-

+ puesta —desde la novedad del Evangelio— a dichas «vicisitudes histéricass.

En la primera evangelizacién de América Latina el testimonio de los

Fiiscﬁgulos est: marcado por los que fueron «intrépidos luchadores por la
 justicia, evangelizadores de fa paz, como Antonio de Montesinos, Bartolomé
- de las Casas, Juan de Zumidrraga, Vasco de Quiroga, Juan del Valle, Julidn
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Gazcés, José de Anchiera, Manuel Nébrega y tantos otros que defendie-
ron a los indios ante los conquistadores y encomenderos incluso hasta la
muerte, como el Obispo Antonio Valdivieso» (25).

De esta maners, ¢l texto pone de manifiesto que el testimonio de la
evangelizacién fundante de América Latina significd hacer presente que
en esas «vicisitudes histdricas» no era posible el anuncio del Evangelio sin
la proclamacién de la dignidad de toda persona que estd llamada a vivir el
mismo Evangelio. En ese contexto, los testigos son «intrépidos luchadores
por la justicia, evangelizadores de la pazs, mostrando que alli se manifestd
la respuesta en el Espiritu a los signos de los tiempos. Sin embargo, con
posterioridad a este primer periodo de la evangelizacién no se sefalan
nombres de testigos, tampoco se indican cuiles han sido los rasgos de ese
testimonio que han interpelado 2 la historia, ni Ia novedad que hicieron
presente.

Del mismo modo, pero sin sefialar nombres, el Documento se refiere a
fos testigos que en el siglo pasado llegaron a darla vida por su fidelidad al
Bvangelio: «nios llena el corazén de gracitud al Sefior la fidelidad de her-
manas y hermanos nuestros de América Latina y et Caribe que han hecho
del siglo XX un siglo de mirtires. Algunos pocos nombres han sido reco-
nocidos péblicamente. Otros muchos son conocidos sélo por el Sefior.
También lo entregaron todo, hasta el supremo don de su existencia por
amor a Jestisy (90},

En el capitulo 1V del Documento, titulado «Al inicio del Tercer Milenio»
(94-158), se propone una reflexién acerca de las situaciones que desafian
el testimonio de los discipulos en América Latina (se trata de un largoe
listado de situaciones caracterizadas por los desafios que pone la
globalizacién, la persistencia de las situaciones de pobreza ¢ injusticias, los
problemas de las transformaciones en la vivencia religiosa, etc.). Situacio-
nes que Jlaman a un testimonio eclesial en medio de Ja historia de Amé-
rica Latina; agui es preciso situar el signo mesidnico de Jesucristo que los
discipalos estin amados a testificar, y al cual se refiri6 el Documento en
unos parrafos anteriores: «wodos los discipulos —también nosotros— fue-~
von llamados 2 amar en el amor de Cristo; de manera especial, en su amor
misericordioso y preferencial por los més pobres y necesitados, destinata-
rios privilegiados de la evangelizacién. Esta es una prioridad irrenuncia-
ble para el discipulo de Jests» (n. 85, subrayado del texto). Puesto que el
testimonio dice siempre relacién a un tiempo historico y sus wvicisitudes
histéricas», es en esta perspectiva que estd llamado a acontecer el testimo-
nio hercico de los testigos. -

El anexo 1 {«Evoquemos a discipulos y misioneros sentos», 175 - 195)
incluye un listado de 15 santos y santas, con una invitacidn a agregar otros
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nombres al listado. Sin embargo, hay algunos rasgos significativos en el

. listado que no se pueden pasar por alto:

« la mayoria de ellos (11} pertenecen a los siglos XVI y XViL, solo 3
pertenecen al siglo XX,

» Ia mayoria de ellos (11) son varones,

+ 1a mayoria de ellos {12) son sacerdotes o religiosos/as,

+ de los 3 laicos citados, 2 pertenecen a los siglos XV y XVi,

+ de esos 3 laicos, 2... jno estuvieron nunca en Américal,

+ de las 4 mujeres, 3 de ellas son religiosas.

ALGUNAS CONSTATACIONES Y REFLEXIONES CONCLUSIVAS

" Ta primera constatacién que emerge de la lectura del Documento de Parti-
dipacion, a propésito de los «testigos del Evangelion, es el silencio de los

nombres de los heroicos y modélicos testigos del Evangelio que con la
santidad de su vida son un signo de la vigencia del Evangelio en nuestro
continente y son un estimulo en la vocacién a la santidad de todo el
Pueblo de Dios.

. Es cierto que el Documento sefiala los nombres de algunos de esos
testigos —principalmente de los siglos XVI y XVII—, quienes fueron «in-
trépidos luchadores de la justicia y evangelizadores de la pazs (25), v se
destacan como sus rasgos significativos ¢l impulso misionero, la actitud

" orante, la organizacién de la vida eclesial, la cercania y defensa de los

indigenas v esclavos, la actividad caritativa. Sin embargo, al acercarse a

. nuestros tiempos nada se dice acerca de las «vicisitudes histéricas» en las

que dieron su testimonio; correlativamente, nada se dice acerca de la di-
mensién social de la fe. Particularmente significativo es el silencio sobre
las dimensiones sociales del testimonio de San Alberto Hurtado (192).

:Del mismo modo, la omisién acerca de los testipos en el siglo XIX

" (excepto la mencién de San Miguel Febres) deja fuera el testimonio de

los miembros de las congregaciones religiosas misioneras y educacionales
que llegan a América Latina en ese siglo.

Llama fuertemente la atencidn que, a pesar de la contundente valora-
cibn del testimonio en el siglo XX (jun siglo de mértires!), no son sefiala-
dos los nombres de esos mirtires que —segin afirma el Documento— son
reconocidos, asi como tampoco se sefiala cudles fueron las causas y las
wicisitudes histéricasr en que aconteci6 ese testimonio supremo.

De este modo, pareciera que en la perspectiva del Documento, el Gnico
conflicto que ha desafiado al testimonio de la fe es el que acontecid en los
siglos XVI y XVII; pareciera que después del periodo de la evangelizacion
fundacional, el testimonio de la fe ha quedado reducido al dmbito priva-
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do, 0 no ha tenido «vicisitudes histéricas» que desafiaran dicho testimo-
nio. De este modo, pareciera que el Documento de Participacién no se hace
cargo de que la llamada a la santidad, como expresién heroica del testi-
monio, siempre dice relacién a un determinado contexto histérico y sus
conflictos.

Al respecto, es importante asumir con lucidez que la santidad y el
testimonio de la fe introduce siempre a los testigos en un triple conflicto.
En primer lugar, se trata del conflicto que significa la acogida personal del
Evangelio, el cual ha de resolverse en ¢l camino de conversién de cada
discipulo y comunidad. En segundo lugar, la acogida del Evangelio intro-
duce a los discipulos en el conflicto de Jesucristo con este mundo, el cual
ha de resolverse en el testimonio de actualizacidn del Evangelio en las
precisas situaciones histérico-sociales de este mundo y en el cual viven
los discipulos. En tercer lugar, Ia acogida del Evangeliosithaa la comuni-
dad de los discipulos ante el conflicto de la llamada a la fidelided en
medio de esas «vicisicudes histéricas» —y no un testimonio merammente
circunstancial y ocasional—, el cual ha de resolverse en las opciones que
hdga la Iglesia v que orienten el modo en que se ubica en ese contexto
histérico. Es en la lacida asuncibén del caricter conflictual del Evangelio y
de su testimonio que acontece el camino de santidad de los discipulos.

Por otra parte, la seleccion de testigos que hace el Documento de Parti-
cipacidn v el modo de su presentacién —ademds de la ya sefialada reduc-
cién a un perfodo de la historia— pareciera indicar dos reducciones im-
portantes acerca de la valoracidn del testimonio.

En primer fugar, pareciera operar una privatizacién del testimonia, en
el sentido que lo que se valora son las virtudes del testigo, pero dejando
en la sombra la naturaleza del testimonio en la historia, sus circunstancias,
su interpelacidn ante el pecado de este mundo, su novedad, sus combates.
En este sentido, pareciera que se trata de un testimonio que acontece mas
en el zmbito privado y de la caridad asistencial, mis que ante los tribuna-
les de este mundo como anuncie del mundo que Dios quiere. De hecho,
las dimensiones sociales del testimonio y su conflictividad sdlo son reco-
nocidas en el periodo de la evangelizacidn fundante. Esta privatizacién
del testimonio desconoce las palabras'de Juan Pablo Il que el mismo texto
antes ha citado en el 26: da evangelizacién misma constituye una especie
de tribunal de acusacién para los responsables de aquellos abusos» (Dis-
curso inaugural de la Conferencia de Sto. Domingo, 4). La privatizacién
del testimonio evangélico concluye en un testigo que es socialmente asépti-
coy privadamente heroico; de este modo se escamotean los cuestionamientos
al orden de «este mundo» que implica el anuncio del Reino de Dios y, del
mismo modo, se escamotean los aspectos socialmente conflictivos de la
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evangelizacién. Corresponde entonces preguntarse qué paso con el usi-
glo de los mértires»?, scudles fueron las «vicisitudes histéricas» que exigie-
" ron el supremo testimonio del martirio?

En segundo lugar, en la seleccién de testigos que presenta el Documen-
to de Participacién, se manifiesta una reduccién clericalista del testimonio.
" Los testigos propuestos son principalmente sacerdotes y religiosos/as, lo
" cual estd muy bien pues para ser testigos fueron Hamados a esa vida, pero...
;v los laicos? En el Documento se realiza una negacién —por omisibn—
" del testimonio de los laicos en América Latina, pues ante los testimonios
- de santidad laical que se proponen, es necesario preguntarse: jacaso no
hay en América Latina madres que dieron testimonio de Jesucristo en su
" sacrificado amor y entrega, de manera que sdlo pueda presentarse a Santa

Gianna Beretta en este dmbito?, ¢no hay en América Latina testigos de
Jesucristo que actuaran en el mundo de la politica, de manera que s6lo se

puede presentar a Santo Tomas Moro como modelo en ese campo? Pare-
' ciera que, de nuevo, se intenta escamotear los nombres de testigos que
pueden herir susceptibilidades; asi, ¢l texto pareciera desconocer lo que
afirmd en el 24 —citando 2 Puebla 7— «nuestros santos {...], quienes nos
ensefian que, superando las debilidades y cobardias de los hombres que
los rodeaban v a veces los perseguian, el Evangelio, en su plenitud de
~ gracia y amor, se vivié y se puede vivir en América Latinar.

Puesto que la invitacién del Documento de Participacion es a ir amplian-
do el némero de los testigos del Evangelio, pareciera ser —sin duda— un
llamado de los tiempos el desarrollar caminos de testimonio y santidad
que den cuenta de la novedad del desigmio de Dios para este mundo, es
decir, en las actuales «vicisitudes histéricas» marcadas por las complejas y
conflictivas situaciones que el Documento de Participacidn presenta en el
" capitulo 1v, titulado «Al inicio del Tercer Milenio» (94-158).
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Hurtado, discipulo y misionero
del Cristo pobre

Jorge Costadoat §7

El siguiente articulo destaca a San Alberto Hurtado como discipulo y
misionero latinoamericano, nuestro, y como gjemplo y sefial para los
tiempos que vivimos. Lo propio suyo es la «mistica social», es deciy, ver
que ¢l pobre es Cristo y trabajar por Cristo a favor del pobre. Porque en
" el Pobre, Cristo mismo, tiene lugar un enatentro entre Dios y el hombre.
Hurtado es misionero entre los pobres porgue sabe ser discipulo de ellos.
Se trata el suyo de un catolicismo moderno, que valora la libertad activa
-~ del sujeto para mejorar la sociedad y las ciencias para hacer esto desde
tazones. No cae Hurtado ni en el pesimismo ante la libertad, ni en una
naturalizacién del saber cientlfico. En el horizonte de una renovada
" misidn continental, nos recuerda Hurtado el valor de cada persona como
sujeto activo, impulséndonos en la farea emineniemente cristiana del
.. apostolado social.
" El CELAM tiene el propésito de impulsar una gran misién en América
Latina y el Caribe. A este efecto ha convocado a una V Conferencia Ge-
" neral a realizarse el 2007 en Aparecida, Brasil.
" Esta convocatoria tiene lugar cuando surgen algunas dudas sobre el
" futuro catdlico de Latinoamérica. Nuevas formas de religiosidad seducen
4165 cristanos. Se acentfia la diferencia v Ja incomunicacién entre distin-
" tos modos de ser catdlico. Los pastores pierden autoridad entre los fieles.
Y, desde un punto de vista social, nuevas formas de opresidn ni siquiera
son reconocidas como injustas porque se las atribuye a un sistema econd-
" mico capitalista y planetario que —se dice—- se reproduce independien-
_ temente del querer de las personas. En suma, la Iglesia Catdlica no logra
. evangelizar el mundo moderno y posmoderno.
* Los obispos latincamericanos, alertas a estos acontecimientos, han en-
tregado al estudio y la discusién un Documento de Participacién que, sino es
¢l Documento Preparatorio para esta V Conferencia General, ha permiti-
do recoger opiniones importantes sobre lo que realmente estd sucedien-
do en la sociedad y en las personas.
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DISCIPULOS PARA UNA MISION

La mision que se espera hacer a partir del 2007 obliga, por cierto, a pregun-
tarse quién ser3 el wujetos que la llevard a cabo: jquién serd el umisioneron?

Afirma Mons. Errizuriz en la presentacién del Documento: «Son. tantos
los desafios al inicio del tercer milenio que marcan nuestra vida personal,
farniliar, pastoral, comunitaria y social, que gueremos descender hasta le-
gar con profundidad al sujeto que les dard respuesta, después de encontraz-
se con ¢l Seftorx.

Los cambios que tienen hoy lugar son tan profundos que no debiéra-
0§ contentarnas con respuestas retoricas. ;Qué estd pasando en el cora-
zén del catdlico que saldrd a anunciar a Jesucristo? ;Qué entiende por
creer en BI? ;Es cuestién de un sentimiento? ;De una doctrina sexual,
social, psicoldgica o teoldgica? ;De una militancia? ;O de capacidad para
imponerse politicamente a los demas o con presiones en el fuero interno?
Si nadie se ocupa de estas preguntas, lo que se entienda por misionar ird a
parar al mercado ya bastante competitivo del fundamentalismo.

Independientemente de la calidad del Documento de Pardicipacidn, los
obispos han arriesgado respuestas tedricamente fundadas a estas pregun-
tas.Y, ademas, nos ofrecen como ¢jemplo a nuestros propios santos lati-
noamericanos.

¢Quién seri el misionero de Jesucristo en el futuro proximo de Amé-
rica Latina y el Caribe? Alguien que sea en primer lugar discipulo de
Jesucristo, al modo como lo han sido hombres y mujeres de Dios, entre
ellos, el Padre Hurtado.

No corresponde aqui objetar la estampa que el Documento de Participa-
cidn ofrece del Padre Hurtado. Todavia es tiempo para corregirla v, sobre
todo, para presentar z los hermanos latinoamericanes al santo chileno
como profeta de la justicia social. Alberto Hurtado representa lo mejor
del catolicismo social latinoamericane. Este constituy6 la aventura misio-
nera mis importante de los catdlicos del siglo XX. Fue el empefio mas
serio de la Iglesia Catdlica por responder a la voluntad de Dios como
habia que hacerlo, escrutindola en los «ignos de los tiempos» y en didlo-
go con la modernidad.

DISCIPULO Y MISIONERO DEL POBRE

Parz reconocer en Alberto Hurtado un discipulo y un misionero, es nece-
sario recordar la centralidad que tuvo Cristo en su vida.

Aqui sdlo quisiera traer a la memoria aguel impacto social que Cristo
produjo en la vida v el apostolado del Padre Hurtado. Lo que lo distin-
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guib fue la experiencia de un «Cristo social». Toda su originalidad espiri-

- tual podria resumirse en su «mistica social». Una unién con Dios cumpli-
.-da en una experiencia de Cristo en el pobre y en una accién social de
. Cristo, realizada por Huetado, en favor del pobre.

Esta mistica tipicamente cristiana, mistica de la accidén y mistica del

© préjimo puede discernirse en base a dos expresiones del Padre Hurtado

de enorme densidad espiritual. Estas son: «el pobre es Cristo» y pregun-

 tarse ante cada pobre «qué haria Cristo en mi lugam. Se lo puede decir

también asi: en virtud de Cristo el pobre es wujetor para nosotros v en

~.virtud de Cristo nosotros somos «sujetos» para el pobre.

Para Hurtado la accidn ética-social no se da al margen de lo espiritual.
Para él el compromiso ético-activo, que podemos llamar el wer Cristo
para el projimon, y la dimensién contemplativa-pasiva, que advertimos al
asegurar que «el pobre es Cristos, son dos aspectos de una sola experien-
cia en la que lo é&tico, por una parte, depende de lo contemplative y, por
otra, lo manifiesta.

Para él, Cristo vive en el projimo, especialmente en el pobre. Por esto
urge a los miembros de la Fraternidad del Hogar de Cristo a hacer un
voto de «obediencia al pobre». Les pide: wentir sus angustias como pro-
pias, no descansando mientras esté en nuestras manos ayudarlos. Desear el
contacto con el pobre, sentir dolor de no ver a un pobre que representa

© para nosotros a Cristos.!

Para Hurtado, sin embargo, la accién nutre a la contemplacion y ésta,

* . asu vez, fecunda la accién. Lo plantea como pregunta que exige una
- respuesta practica: «;qué harfa Cristo en mi lugar»? En diversas ocasiones

hace exhortaciones como la siguiente: «..supuesta la gracia santificante,

' que mi actuacién externa sea la de Cristo, no la que tuvo, sino la que

tendria si estuviese en mi lugar. Hacer yo lo que pienso ante £, ilumina-
do por su Espirita que harfa Cristo en mi lugar. Ante cada problema, ante
los grandes de la tierra, ante los problemas politicos de nuestro tiempo,
ante los pobres, ante sus dolores y miserias, ante la defeccién de colabora-

" dores, ante la escasez de operarios, ante la insuficiencia de nuestras obras.

sQué hasfa Cristo si estuviese en mi lugar?...Y lo que yo entiendo que
Cristo haria, eso hacer yo en el momento presenter.?

Probablemente el Padre Hurtado habria compartido la conviccién pro-
funda de la Teologia de la Liberacién de acuerdo a a cual es preciso estar
dispuestos a sser evangelizados» por los pobres si es que se quiere «evan-
gelizar a los pobres», Bien podemos imaginar al Padre Hurtado hoy di-

'S 64y 62.
*$4ty0s.
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ciéndonos que para ¢misionar a los pobress es preciso primero ser «discipu-
los de los pobrese. St Cristo estd en el misionero y esta en el misionado -
experiencia extraordinaria que tantos hemos tenido cuando misionamos—
,1a relacién entre ambos debe estar realmente abierta a cualquier posibi-
lidad porque no puede sino ser gratuita y libre. Es que Cristo es el Pobre.
Sélo en él es posible un encuentro auténticamente humano. En €, el
Pobre, Dios v el hombre se encuentran: el hombre en su precariedad
milenaria y Dios en su eterna generosidad. Por esto, si en el pobre pode-
mos encontrar a Cristo que nos ensefia con Su miseria, su deseo de justi-
cia, su amor por la vida y su fe en Dios, el paternalismo y la caridad vuigar
que convierte al pobre en «objetor de ayuda sin reconocerle su condicién
de wsujetor que nos puede afectar y convertir, saltan por los aires.

El Padre Hurtado se atrevid 2 encontrar a 1ios en el Pobre, el Cristo
obrero y huérfano. Amd también a los «ricos». El quiso, como todo sacer-
dote quiere, la reconciliacién del mundo con Dios. Pere la procusd de la
{inica manera que Cristo la consiguid, tomando el lugar de las victimas
del pecado persenal y social.

Y frente a un mal social, Dios lo llamé a una accidn social. Dios actud
en &l para cambiar la sociedad que causaba la miseria. En esto consiste la
santidad por la cual fue resistido por la burguesia, la santidad que Ia Iglesia
ha reconocido en su caso. Por su afin de emancipar, por liberar 2 los
pobres de las estructuras de injusticia social, el jesuita chileno fue santo y
fue moderno. Fue un catélico moderno y santo. Creyd, en primer lugar,
que Dios ni causa ni desea la pobreza. Segundo, fue un convencido de
que ta organizacién de semejante sociedad, al ser producto de la libertad
humana, podia también ser cambiada por la misma libertad. Esta com-
prensién moderna de la persona y de la sociedad, animé a Hurtado a
luchar por un mundo mejor. Se contactd con el wujetor de su tiempo, el
Pobre, v, a la vez, usd las ciencias sociales para entender la realidad de los
pobres e imaginar las vias de la superacion de la miseria. En este sentido
podemos decir que hizo todo lo posible por articular fe y justicia, con el
auxilio de las otras dos articulaciones fundamentales, la de la fe y la razén,
y la de fe y la ciencia moderna.

Alberto Hurtado todavia nos lleva la delantera. Para ser misionero del
Cristo de los pobres, fue discipulo del Cristo pobre no sblo socorriéndo-
lo con caridad, sino luchando por la justicia y con Ja ayuda de las herra-
mientas clentificas que su sociedad le ofrecia. Hurtado fue un misionero
moderno para un mundo moderno.
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EL APOSTOLADO SOCIAL HOY

En vista de la raisién que la Iglesia latinoamericana emprenderé en 2007
y alaluz de la ensefianza de Alberto Hurtado, tenemos la tarea de repen-

" sar el Apostolado Social, esta accién personal y colectiva que caracterizd

al Catolicismo Social del siglo pasado.

Los tiempos han cambiado. Prevalece entre nosotros la idea de que es
imposible sustraerse a una globalizacién econdmica que socava a las na-
ciones y excluye a millones de seres humanos. Muy importantes pensa-
dores nos dirfan que el funcionamiento autbnomo de diversos subsisternas
impide hoy por hoy llamar injusticia al scosto socials, al migrar de los
capitales, a las patentes intelectuales o al trato hacia los extracomunitarios
indocumentados. Las ideas sociales del tiempo del Padre Hurtado, pare-
«cerin a estos expertos obsoletas: la sociedad sigue cursos mecénicos,
wnaturales», no puede ser cambiada a voluntad; los modelos de desarro-

'llo operan por autorreferencia, en consecuencia, lo inico que cabe a las

personas es adaptarse.
Este modo de ver las cosas, sin embargo, es tedricamente discutible y,
en todo caso, juega a favor de los mas poderosos, dejando a las inmensas

" mayorias expuestas a todo tipo de abusos. Pobres en nuestra actual socie-

dad, también son los empleados e incluso los gerentes que viven con
enorme inseguridad la posibilidad de ser despedidos en cualquier mo-
mento y sin mayor explicacién. Para los més pobres de los pobres -los que
suman a su pobreza material, las enfermedades, la falta de contactos y la
ignorancia-, un mundo con piloto automético les quita incluso la fuerza
ética para tratar de cambiarlo. Ellos, y la Tglesia con ellos, no pueden sino
apostar a lo contrario. Un profeta como Hurtado pondria entre paréntesis
las ideologias que se alimentan de teorias semejantes y apostaria a la nece-
sidad ética de dar rumbo a la historia, aun cuando esto sea posible sdlo a
escala menor. ;Cémo puede ser tolerable que el sistema se ocupe de los
pobres para corregir su funcionamiento? ;De qué ética empresarial se

" puede hablar cuando la justicia con los trabajadores de parte de los em-

presarios resulta, a la larga, un buen negocio? El Gnico modo de probar
que se puede ponerle el cascabel al gato, es poniéndoselo.

Pensemos, en otras palabras, que en esta historia son posibles los «suje-
toss. Bl Padre Hurtado promovié la condicién de «ujetos» de los obreros
y contribuyd a su organizacién sindical. Es cierto que ya no se puede
esperar, como se esperd en los setenta, que los pobres por si solos cambien
las estructuras por otras mas justas. Pero en algan grado los pobres sf
pueden cambiar algo.Y asociados entre ellos y con otros, con pastores
dispuestos a enemistarse con los poderosos por su causa y con el auxilio
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de las ciencias modernas, al menos pueden defenderse o poner obsticulos
a modelos de desarrollo impersonalizantes.

Hoy el Padre Hurtado nos recordarfa que cada ser humano es «perso-

na». Alguien que merece ser tratado como hijo de Dios, finico, irrepetible
y libre; y alguien que vive entre hermanos, que a ellos debe la existencia
y a ellos también debe tratar fraternalmente, responsabilizindose
comunitariamente de su suerte.

El Apostolado Social no ha cambiado en lo fundamental: toda su fuer-
za estriba en que, para Dios, los pobres son «personasy. Nuestro mundo
debiera ser un mundo de «personas» y no simplemente una red de fun-
ciones impersonales y, en consecuencia, irresponsables. El Cristo pobre
de Alberto Hurtado nos ensefia como ninguno el caricter de «persona»
de cada ser humano. Porque el pobre mas que nadie nos acerca a la per-
sona humana de Cristo: humnana pues Cristo comparte la condicién de
los que «hacen la historia, pero también la de los que la «padecens; hu-
mana, porque El tiene una individualidad irrepetible y porque, al vivir en
plena comunién con el Padre en el Espiritu, genera y restituye la comu-
nidad entre los hombres. Asf cambia nuestro corazén e impulsa 2 modifi-
car la sociedad en cuanco tal, con los instrumentos que los hombres han
creado con la inteligencia que el Creador les dio v a partir de los pobres,
los «sujetoss fundamentales del Apostolado Social.

8o

El sacerdocio ministerial:
funcién y desafios

Juan Noemi

Al examinar la identidad y misién del presbitero en el Documento de
LParticipacion, el autor repara en una omisién basica. El sacerdocio minis-
terial se correlaciona con el sacerdocio comiin de los fieles, cuya considera-
cién es la que se omite. El resultado es una visién jerarquizante y
estamental de la eclesiologia, que pasa por alto los planteamientos del
Concilio Vaticano I1. Ante todo el presbitero es hermano, no padre, y ello
debiera traducirse en el modo de organizar el poder en la Iglesia. La
actual escasez de vocaciones debiera suscitar una reflexion y una autocritica
a este respecto. Finaliza el texto planteando tres desafios —politico,
cultural y existencial— que deberia abordar el sacerdocio ministerial en
el presente de América Latina.

La Iglesia de América latina estd preparindose para la v Conferencia del
Episcopado Latinoamericano y del Caribe, que se realizari en el 2007 en
Aparecida, Brasil. El CELAM ha ofrecido un Documento de Participacidn, que
«es tan solo una invitacidn, sin duda incompleta, de manera que puedan
confluir con facilidad las aportaciones de todoss.!

En las siguientes lineas considero lo que este documento plantea sobre
el sacerdocio ministerial, su funcidén y desafios en la actualidad. No ha
sido tarea ficil mediar entre el texto de una invitacién incompletar con
un interés bastante mas acotado. Sin embargo, algunas referencias que
aluden al sacerdocio ministerial en dicho texto, han servido para elaborar
estas reflexiones. Asi, espero aproximarme 2 la intencién expresa de este
documento-invitacién, «de manera que puedan confluir con facilidad Ias
aportaciones de todos, 2 partir de las experiencias, las reflexiones, los mi-
nisterios y los carismas que les ha dado el Espiritu Santos.

! Docunento de Participacién. Hacia la V Conferencia del Epistopade Latinoamericano y del Caribe.

) Discipuios y misioneros de Jesuristo, para que nuestros pueblos en El tengan vida. Yo soy &l Catning, la

Verdad y la Vida (Jn 14, 6), Presentacién de Francisco Javier Errdzuriz Ossa, Cardenal Arzobis-
po de Santiago, Presidenue del CELAM, 2005, p. 9.
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En el Documento de Participacion se encuentra s6lo un acépite en el que
explicita y directamente se trata sobre el wacerdocio ministerialy. En el
subcapitulo titulado «Discipulos en comunidn eclesial» se afirma: «La iden-
tidad y la misién del presbitero se funda en el encuentro con Jesucristo
vivo y en su seguimiento como discipulo suyo, se desarrolla en la vivencia
de comunidn presbiteral con el Obispo y se proyecta en la caridad pasto-
ral. En esta comunidén con el Sefior y con la Iglesia, el presbitero significa
en el seno de su comunidad la presencia de Jesis que congrega a su
pueblo. Por eso, el presbitero deberd profundizar todavia mas el camino
espiritual como discipulo y misionero de Jesucristo, para poder configu-
rar su vida cada vez mis al estilo y a las caracteristicas de Jesas, el Sefior y
Maestro, que lavé los pies 2 sus discipulos. Esa escuela eucaristica es el
lugar indispensable, la fuente permanente y la cumbre hacia la que tiende
el ministerio v la vida del presbitero. En esa escuela se fortalece y sensibi-
liza para estar atento a los desafios del mundo actual y ser sensible a las
angustias y esperanzas de sus gente (sic), compartiendo sus vicisitudes y,
sobre todo, asumiendo una actitud de solidaridad con los pobres. Afortu-
nadamente podemos comprobar que se han multiplicado los programas
de formacién permanente para presbiteros, con una especial atencidn
sobre la espiritualidad sacerdotal, con mucho provecho para los que par-
ticipan en ellos. En ellos ha de ocupar un lugar irrenunciable la forma-
cién para el acompafamiento espiritual, especialmente de los jovenes, y
la capacitacién para formar discipulos y misioneros de Jesucristo. Las
miltiples actividades pastorales del presbitero y las condiciones sociales y
culturales del mundo actual lo someten continuamente al peligro de la
dispersion. Para ello, es necesario y urgente que s¢ identifique mucho mis
esta formacidn en sus diversos aspectos: humano, espiritual y teoldgico, y
cuyos programas estén dirigidos especiaimente a los presbiteros, didconos
permanentes y obispos» (74).

UnAa OMISION BASICA

En el texto anterior Jama la atencidn la ausencia de cualquier referencia
a lo que es una clave fundamental del planteamiento eclesiologico del
Concilio Vaticano 1I. Este establece el «sacerdocio ministerial» en correla-
cién al wacerdocio comiin de los fieless, y 2 estos dos como participacién
del «finico sacerdocio de Cristoy (LG 10). Al respecto, vale la pena anotar
lo que recuerda Fernando Berrios: «Se suele destacar como una de estas
intuiciones-claves (se refiere al ConcilioVaticano 1) la célebre ubicacién),
en el esquema de la constitucién dogmdtica sobre la Iglesia, el capitulo
sobre el Pueblo de Dios a continuacion del capituio sobre el misterio de
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la Iglesia y con anterioridad a los capitulos dedicados a su constitucién
orginica y en especial al dedicado a la jerarquia. Esta acentuacidn de la
prioridad ontoldgica de aquello que todos los fieles cristianos sin distin-
cibn compartimos, la gracia bautismal que constituye a la Iglesia en co-
munidad de hermanos en Cristo y Pueblo de Dios con una comén mi-
sién en medio de los pueblos de la tierra, marca ciertamente un giro
decisivo que remece los cimientos de toda una concepcidn jerarquizante
y estamental que, por diversos factores, habia predominado larga y am-
pliamente en 1a eclesiologia catélica, llegando a convertirla, segln el decir
de Yves Congar, en una gran ‘jerarcologia’.?

Al parecer, la del Documento de Participacion no es una omisidn insigni-
ficante, sino uno de esos wesabios de un modelo de Tglesia de fuerte
impronta clerical» a los que, a reglén seguido, se refiere el mismo Berrios:
«El rostro visible de tal modelo de Iglesia —cuyos resabios afloran 20n
hoy a menudo— es una fuerte impronta clerical en la forma de concebir
la vida orgdnica eclesial, asi como la experiencia misma de la fe y la
bisqueda de la santidad por parte de los fieles. La figura central es la del
consagrado (término que pasa definitivamente a designar 2 una determi-
nada categoria y ya no al conjunto de los bautizados) y, muy especialmen-
te, la del ministro ordenado. En rigor, mis que al centro, a éste se lo pone
en la cima de una estructura eclesial concebida como una pirimide. El
ministro ordenado queda asi, en este modelo, como un cristiano més bien
separado para las funciones sagradas, dotado para el gobierno de una
potestas asociada al sacerdocio ‘en sentido estricto’ conferido por el sacra-
mento del Orden, y su representacién de la capitalidad de Cristo en la
Iglesia, como misién especifica, mis que integrarlo en la comunidad de
los bautizados, tiende a aislarlo».?

El pasar por alto el planteamiento eclesiolégico en que el Vaticano II
sita el sacerdocio ministerial no es la inica omisién que puede constatarse
en el niimero 74 que trata sobre la identidad y la misidn del presbitero».
En sus referencias mis concretas a la situacion actual se contenta con
celebrar la multiplicacién de «los programas de formacidén permanente
pata presbiteros» y con advertir sobre el «peligro de dispersién» que ace-
cha a los mismos. Nada se dice de la escasez de vocaciones al sacerdocio
ministerial como posible sintoma de un problema antecedente, més bien
se percibe un afin de acallar y desentenderse de una reflexion también
autocritica. Asi, por ejemplo y ya no ticitamente, en el 147: «En el am-

2 B Berrios Medel: «Sacerdote en un pueblo sacerdotal y peregrino. El presbitero en la
Iglesia y en el mundo a la luz del Congilio Vaticano 1is, en La Revista Catlica 4 (2003) 285-297.
3 Ieid,
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biente relativista y laicista se extiende asimismo una agresividad nueva,
abierta o larvada, contra la Iglesia. Bs parte de la liberalizacién de las
costumbres ¥ las leyes, Se quiere acallar y aun destruir en el Continente la

autoridad moral de la Iglesia vy de sus pastores, y desdibujar la realidad y

la misién de la Familia de Dios. Este trabajo lo facilitan los escindalos que
causan las noticias cercanas o lejanas, verdaderas o falsas, de graves trans-

gresiones a la ley moral, que socavan y destruyen credibilidades y con-
Ranzasn.

TRES DESAFIOS ELEMENTALES

En un primer didlogo llevado a cabo en uno de los grupos de nuestro
Centro Manuel Larrain sobre este planteamiento del Documento de Parti-
cipacién respecto al sacerdocio ministerial, constatamos que, aunque aflora
una intencién también autocritica, ésta no se despliega suficientemente.
Asi por ejemplo en el ndmero 150: «Siempre el Evangelio ha dado res-
puesta a la voz de Dios en el tiempo. Constatamos un cambio de época,
una fuerte globalizacién y muchos desafios que nos plantea el tiempo
presente. No es dificil denunciar errores e injusticias. Pero no nos resulta
facil tener conciencia compartida de las formas que hoy va tomando el
hambre que urge a nuestra sociedad, hambre de Dios, de comunién, de
individuacién, de humanidad, de felicidad y de paz. INos cuesta presentar
a Jests y al Evangelio propositivamente como la ¢puertar por la cual
pasan las ovejas para llegar al mejor alimento y a la mejor bebida Y a veces
nos cuesta reconocer juntos las verdaderas amenazas, las que contradicen
los codigos de la felicidad que Dios nos entregd en el Sinai y en el monte
de las bienaventuranzas. Este es uno de los grandes desaﬁos que enfrenta
nuestro trabajo pastoraks.

Sin ninguna pretension de proponer un andlisis exhaustivo, me atrevo
a esbozar tres desafios elementales que, er mi opinién, enfrenta la realidad
del wsacerdocio ministerial» actualmente.

En primer término, estd un desafio politico. El ejercicio del sacerdocio
ministerial hoy dia en América Latina comporta un ejercicio de poder
que no se resuelve .con una proclamacién indeterminada y genérica de
servicio al Pueblo de Dios y los pobres, sino que deberia traducirse en un
replanteo del mismo que resulte mis transparente con la intuicién
eclesiolégica del Vaticano 1. Antes que padre el presbitero es un hermano
y esta ontologica dimensidn fraternal no deberia quedar como un abs-
tracta supuesto eclesioldgico, sino que deberfa transparentarse en su con-
creto gjercicio de poder. El paternalismo resulta coherente con una
eclesiologia jerarcoldgica, pero contradice una de comunién. En la medi-
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da que las sociedades se secularizan, el paternalismo clerical resulta cada
. vez mdis enajenante, en la medida que tiende a aislar al sacerdote ministe-
- rial sacindolo del mundo, separindolo de sus hermanos en la fe y confi-
nandolo a la sacristia. Este es un desafio muy complejo pues no tiene sdlo
una dimensidn individual sino que requeriria una decidida voluntad de
" revisar clertas estructuras institucionales.

Hay también un desafio cultural. Al parecer la formacién que reciben
_los presbiteros los aproxima y les permite hacer suya una visién de mun-
.. do premoderna, pero los inhabilita a valorar, eritica y no sdlo negativa-
_ mente, el talante racional de la modernidad ilustrada v més tardia. De esta

manera quedan condicionados 2 una actitud reaccionaria y meramente
- emocional, la cual, por una parte, fomenta un pesimismo indiscriminado
ante la razén vy el ejercicio de la libertad humana vy, por otra, incentiva
- posturas voluntaristas que lindan en el fideismo. Asi las cosas, el discurso
“del presbitero mis que una interpelacién vilida es percibido como una
" rareza que pudo inspirar en otra época, pero que en la actual es incom-
- prensible y; en consecuencia, irrelevante.
© Y, por Gltimo, existe un desafio existencial. La soledad v el aislamiento
" constituyen un tema y problema clave que dificulta y perturba el ejercicio
'del sacerdocio ministerial. Este quiz4 sea el desafio mis complejo y que se
ha hecho mas dolorosamente patente en los altimos afios. Si se quiere
mantener el celibato eclesidstico, ;cémo fomentar las condiciones de po-
“sibilidad de una actualizacién del mismo en un ambiente cultural que
- valoriza cada vez mis positivamente ¢l ejercicio de fa sexualidad como
- parte integrante de la vida afectiva? No se trata ciertamente de avalar el
erotismo indiscriminado, sino de fomentar la requerida mediacidn entre
eros v dgape que también debe hacerse concreta en el caso de los presbiteros.
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Mundo, religiosidades,
misién eclesial

Diego Irarrazaval

El Documento de Participacién propone edificar la comunidad viva que
es la Iglesia e iniciar una Misién continental. Las observaciones que s
presentan a continuacitn pretenden que en dichos objetivos no se pierda
- de vista que el cristianismo del futuro ha de contar con un escenario de
pluricentrismo culiural y religioso. Més aiin, al interior del propio catoli-
cistmo, que tiene vocacidn universal, se constata una pluralidad e
interculturalidad, Ello pide una mayor consideracién de esas diferencias,
en particular de la religiosidad popular y de la sabiduria espiritual de la
gente comiin, festiva, contestataria y capaz de recuperar la alegria de vivir

Las personas a veces dan pasos gigantes. Por ejemplo, cuando la raciona-
" lidad esti mas atenta a lo emocional, cuando la reconexién con la natura-
leza conlleva devaluar el antropocentrismo, cuando empresas e instancias
phblicas redescubren energias espirituales.

En nuestra Iglesia, al preparar y llevar a cabo la v Conferencia del
- Episcopado Latinoamericano y del Caribe, ;habra mucha autorreferencia,
"o mis bien se darin pasos graduales y audaces al servicio del mundo?
Existe hoy, como anota Juan Martin Velasco, un «pluricentrismo cultural
v religiosos, y esto permite redefinir «a mision, sin renunciar al testimo-
nio de la propia fe, ni orientarla hacia la conversién de los otros a la propia
_confesidém».! La misién eclesial puede aportar a necesidades humanas y

bisquedas espirituales en un mundo plural.

' Bl CELAM ha propuesto «edificar la comunidad viva que es la Iglesia,
* ‘buscando Ia vida del mundo», y en concreto iniciar una «Misién conti-
" nentals con la tematica de la v Conferencia (DP 112-145). Al respecto,
‘Ronaldo Mufioz sugiere hacerlo «en la perspectiva» de las mayorias em-
~ pobrecidas y del Jesds de los evangelios sindpticos, y Agenor Brighenti
reclama que no sea «centrada mds en la Iglesia que en la salvaciénw, ni

! J. Martin Velasco, aMetamorfosis de lo sagrado y futuro del cristianismon, Selecciones de
Teologia 150 (1999, 144-145).
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proponga un «Cristo sin Jestis» ni un seclipse del Reino de Dioss, ni haya
distancia de da original tradicién latinoamericana... ni de los gjes teolégicos
del Vaticano 1.2

El Centro Manuel Larrain ha estado preocupade de la «globalidad y
profundidad de la metamorfosis de lo sagrado»,? con un drastico descenso
de la prictica de la religidn tradicional, la difusién de pricticas alternativas
que asumen otras lineas espirituales, crisis de iglesias institucionales, auge
de movimientos religiosos, la increencia, y otras propuestas de sentido
filoséfico y ético. La metamorfosis incluye impulsos positivos.Velasco anota
una «configuracidn del cristianismo de} faturon, que redescubre la mistica
cristiana en referencia a laTranscendencia v en consonancia con la subje-
tividad moderna, y que ademis encara la injusticia mundial.

El Centro Manuel Larrain ha recalcado que lo religioso es plural v
tiende a ser privatizado, y que persiste (aunque aumenta la indiferencia).
Se ha sofiado que la «racionalidad teolbgica se haga cargo positivamente
de la religiosidad populars, ¥ lo haga ¢desde el futuro posibles.* Es un
modo de mirar los factores religiosos en el mundo de hoy.

TRANSFORMACION ECONOMICA Y CULTURAL

El CELAM pregunta: ;qué caractersticas presentan las ofertas religiosas
que buscan sdlo tranquilidad y el bienestar personal, v prescinden del
compromiso transformador del Evangelio? (DP, p. 82)

Pongamos atencidn a hechos grandes: cabe valorar el cambio de época
y varios fendmenos globales (94-148), que conllevan un wmercado de
alternativas religiosas» y diversos «sincretismmos» (148). Me parece que apre-
ciar el cambio de época ayuda a entender la radical metamorfosis de lo
sagrado, a superar una pastoral superficial, v a no mirar el mundo desde
elires acomodadas.

Al respecto, cabe retomar estudios de nuestro acontecer cultural, eco-
ndmico, espiritual; v, a la vez, dialogar con la sensibilidad y sabiduria espi-
ritual de la gente comtn.® Por ejemplo,® examinar hechos macizos, como

*Véase: Ronaldo Mufioz (Chile), «Sobre el documento de pacticipacion; la temdrica general y
su abordaier (2005}; Agenor Brighent (Brasil), «Presentacidn y comentario analiticos (2005);
José Sénchez (El Salvador), «Hacia fa v Conferenciar, Revista Proconeil 2006, wwwiproconcil.org;
Professores da Faculdade de Teologia de Belo Horizonte {Brazil), «Texwo Alternativos, maio 2006.

3 7. Martin Velasco, 128-129, 142-143.

* Samuel Yidiez, «La metamorfosis de ia religiosidade, Mensaje, 542 (2003), pp. 12-14.

* Véase: Cristidn Parker, Otm {dgica en América Latina, Santiago: FCE, 1993, y Religidn ¢
postmodernidad, Lima: Kairds, 1997; Ricardo Salas, Lo sagrado y lo kumane, Santiago: San Pablo,
1996; Max Salinas, En el cielo estan trillando, Sandago: Usach, 2000.

® Parker, Religidn y..., pp. ¥2-73; Salinas, p. 183,
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" los anotados por Parker: «mercancias-simbolos que posibilitan una
- reinvencidn del mundon, aspectos culturales que internainente regeneran
~las religiones, emergencia de nuevos movimientos. A mi parecer, puede
ser comparado el impacto de la economia global en las religiosidades, y
las alternativas de Vida presentes en culturas mestizas del pueblo. En nues-
tra Iglesia, shay sintonfa con las fuerzas mestizas y con la elaboracién
“sincrética que caracterizan a una poblacién pluralista? Vale ir mis alla de
-frases sin sal ni aji. La espiritualidad del pueblo pobre es sabrosa e
interpelante. Max Salinas ha puesto acento en el shumor y misticismo en
~ 1a religiosidad popular de Chiler. Abunda la creatividad y lo inesperado y
- desestabilizador.
- Al revisar el Documento de Participacién resaltan las «umpresiones
pastorales» con respecto a la religiosidad; lamentablemente no son
» retomados estudios cientificos, ni es sopesada Ja sabiduria festiva y contes-
_tataria del puebla. Uno se pregunta si el Chile moderno y exitoso en
- algunos rubros va a continuar cultivando la alegria de vivir. Al comentar
:vinculos sociales y el Misterio de nacer, amar, trabajar y morir, Pedro
. Morandé anota la contribucion de la «piedad popular a lo largo de nues-
" tra historia... a la construccién de lo que hoy dia se suele llamar la socie-
dad civils.” La mistica influye en actividades sociales y politicas, y es ali-
“mentada por ellas.
A partir de Medellin, nuestros pastores han insistido en la necesidad de
- estudiar la religién del pueblo (Documento Pastoral Popular, 10); eso ha sido
- hecho sobretodo fuera de espacios eclesifsticos; conviene pues retomarlos.
Ademas, a partir de Puebla somos interpelados por el «potencial evangeli~
zador de los pobres» (1147} y la autoevangelizacién por medio de la reli-
giosidad popular (450). Esto puede ser reformulado hoy en contextos in-
"~ éditos y en un cambio de época con su pluricentrismo cultural y espiritual.
" La situacién contemporinea también exige reconsiderar el bienestar
personal y la espiritualidad cristiana, obstaculizada no por un afin relativista
sino por dinimicas econdémico-culturales; y seguir escudrifiando signos
de los tiempos en que propuestas de justicia van de ia mano con innova-
ciones culturales.

" SUSTRATO CULTURAL Y ESPIRITUALIDADES

‘Nos preguntan: scudl €s la fortaleza del sustrato catblico de nuestra calta-
ra, vy cuiles pueden ser sus signos de debilidad? (DP, p. 104).

7 Pedro Morandé, eAporte de fa piedad popular a la culeuras, Servico 271 (2006), 36.
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Cuando la cultura es descrita en singular puede servir para apreciar lo
universal en la condicién humana, pero no da razdn de realidades com-
plejas v entrelazadas. Conviene pues encarar los diversos procesos cultu-
rales en Chile {y el continente), y los vinculos y contrastes entre culturas.
Nuestra realidad es incomprensible cuando no es tomada en cuenta ha
interculturalidad. En estas circunstancias, lo espiritual y catélico en Amé-
rica Latina es un factor en plural y con fases de transformacién.®

Existen unas tendencias generales. La vivencia religiosa forma parte
del acontecer histérico. Una lectura superficial ve etemor a cambioss,
acento en <&l mero sentimientor, un remanso de paz que olvida «el valor
del sufrimiento y de la cruzs (109). Me parece mejor ubicar la subjetividad
religiosa en el entrecruzamiento de factores econdmicos (con un merca-
do omnipotente)} y culturales (con muchas ofertas y demandas de sentido).

Por otra parte, se intenta apreciar lo espiritual en nuestra realidad, y alli
fundamentar la nueva evangelizacién. La reflexién hecha en el Documento
de Participacion pone acento en el wubstrato catdlico de nuestra culturas
(141-144; también recalcado en Puebla 1,7, 412}, y a partir de aqui sus-
tentar la vida y misién de la Iglesia (141). Esto simplifica los hechos, los
entiende de modo apologético, y no pone bases realistas para la evangeli-
zacién.

En el continente y en nuestro pais existen anhelos y estructuras co-
munes que atraviesan culturas y estratos sociales. El catolicismo es un
aspecto tanto cultural como espiritual (invocaciones a Dios y Matia, ritos,
principios éticos, etc.). Este factor catélico es un denominador comtn de
caracter plurifacético, e interactiia con otras formas que dan sentido a la
vida (en los catolicismos del pueblo y de cada estrato sociocultural).

Hablar pues de «ustrato catélicor (aunque sea dicho de modo no
esencialista) explica poco lo que existe hoy, También es problematico
entender lo religioso como substrato de lo cultural, ya que lo primero y
lo segundo se entremezclan y confrontan. Ademis, poner la religiosidad
catdlica como base de la estrategia pastoral seria inviable en nuestras com-
plejas sociedades y en un cambio de época. Mis bien, abundan las sefiales
de que emergen varios universos simbélicos, y en ellos y para ellos cabe
realizar la evangelizacién. Los factores catdlicos tienen una vocacidn uni-
versal (y no sectaria), y asi ocurre cuando asumen el desafiante didlogo
comn culturas y espiritualidades de hoy y mafiana.

En este sentido vale afianzar criterios para que la f& en Jesucristo, pro-
feta del Reino e Hijo de Dios, siga siendo comunicada e institucionalizada

8V tase notas 7 ¥ % y M. Marzal, La transformacidn religiosa peruana, Lima: PUC, 1983, y mi
Raices de la esperanza, Lima: CEP, 2004, pp. 95-104, pp. 121-134,
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en el mundo de hoy. Esto es llevado a cabo mediante la comunidad eclesial,
con todos sus ministerios y carismas misioneros. En este empefio, las
catolicidades de la poblacién latinoamericana ofrecen un servicio a la
humanidad y la creacién, en medio de los «dolores de parto de una nueva

&pocar (94). Lo catblico es una plural mediacién de la fe en Dios que

responde a una humanidad y creacién que anhelan ser liberadas de la
maldad.

Ademis, América Latina reiteradamente muestra cansancio ante fa
corrupcidn desde el poder, el consumismo (estar endeudados y encade-

- nados a objetos), los caudillos populistas. Uno de nuestros hondos secre-

tos, que aflora por aqui y por alla, es valorar las energias de salvacidn que
provienen de abajo. Hay mucha sintonia con las implicancias de la Encar-
nacién. Al decir de Jon Sobrino: la transcendente «trans-descendencia,
cercaniz benévola, y con-descendencia, acogida carifiosas’ del Dios en-

“carnado que opta por el pobre. De estas energias, de abajo y de adentro

del mundo amado por Dios, proviene la salvacién.

? Jon Sobrino, «La salvacidén que viene de abajor, Concilium, 314 {2006, 31).
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El desafio de la inclusién
en la sociedad y en la Iglesia

Pablo Salvat!

En estas notas, el autor se interroga si acaso el testimonio y mision de los
catdlicos del continente no debiera consistir en promover una actitud como
la de Jestls, cuya conducta constituyé testimonio contrafdctico respecto de
o que en un contexto determinado se consideraba bueno o adecuado.
Jestis se hace responsable del otro, especialmente de quien mds sufre.
Quizds eso sea tener vida abundante en El, y nos permita enfrentar
realidades nuevas y desafiantes en lo que conciernie a la situacion de la
familia, el lugar de la mugfer en la sociedad, o la recuperacion de la memoria
- histérica en la defensa de los derechos humanos. Esta afirmacion medular
del articulo contextualiza la preocupacion del autor respecto de ciertos
énfasis muy marcados al interior de la Iglesia, tales como la voluntad
doctrinaria y normativa, y la apelacidn a la Verdad y la Vida como
determinaciones sabidas de antemano y fuera de todo discernimiento.

De entrada, es bueno sefialar que si consideramos una lectura del Docu-
mento de Participacion, Hacia la V Conferencia del Episcopado Latinoamericana

"y del Caribe desde la virtud incluyente e integradora del evangelio, sefial

positiva resulta el esfuerzo de ponerlo al alcance de las diversas comuni-
dades cristianas, con el objeto de recabar las experiencias y vistones que
suscita en ellas. Este ejercicio es muy importante en un documento de
esta naturaleza, que de algiin modo pretende recoger la experiencia cris-
- tiana en medio de un mundo que, al mismo tiempo que se globaliza v
modifica, mantiene una serie de desafios importantes para ella, En parti-
cular, desafios para sociedades como las nuestras que, a pesar de lo que
indican las ciftas y reportes, tienen alin enormes bolsones de miseria,
indigencia, exclusién, maltrato a la naturaleza, dificultades para incorpo-

! En esta presentacién, he intentado incorporar las visiones de los demis miembros del
prupo en gue se discutié mi presentacién y el Dommento de Participacién, Bl espirita de estas
lineas es poder apostar con sinceridad, es decir, desde lo que se piensa y sienve sobre los temas.
Ad maiorem Dei gloriam.
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rar en dignidad a cientos de refugiados e inmigrantes, o para hacer sentir
parte de la comunidad a todos aquellos que por sus formas de vida -
distintas o malogradas—, se ven excluidos del amor solidario que les co-
rresponde.

Bueno es sefialar que —como lo indica el documento de presentacion
del Centro Teolégico Manuel Larrain®—, el tema de la virtud incluyente
¢ integradora del Evangelio se mueve en tres niveles. En primer lugar, el
de la pregunta por la inclusidn social y eclesial de los diversos (familias
monopatrentales, convivientes, divorciados, homosexuales, los que no en-
cajan en los tipos ideales). Quiere, ademas, interrogar al modelo actual de
desarrollo (porque, a pesar de algunos logros, en nuestra América persisten
asimetrias v designaldades que claman al cielo). Y, junto con ello, desea
atender al tema de la globalizacion, a la luz de la fe, para ver alli sus uces y
sombras. Se trata entonces aqui de hacer algunas breves reflexiones sobre
cémo el Documento de Participacién considera (o no) los rasgos de la virtud
incluyente e integradora.

ALGUNAS CONSIDERACIONES GENERALES

Desde un punto de vista general, desde el talante en el cual estd escrito,
pareciera que el Docusnento de Participacién pusiera un énfasis marcado en
la centralidad de la propia Iglesia, vy en su impulso misionero, redefinido
desde la doctrina oficial v, algo menos, desde los hechos que sefialan los
signos de los tiempos. Por ello, tiene una tonalidad marcada por una me-
nor receptividad a lo que estd ocurriendo en torno a la Iglesia.® El len-
guaje general que se ocupa —salvo cuando se detiene en temas como
globalizacién y evala algunas situaciones de la vida social y politica, de la
marcha de la economia y la democracia (112 a 139, por ejemplo}— pare~
ce muy centrado en una teologia institucional y en sus necesidades, per-
diéndose con ello una oportunidad de conectar mejor con la experiencia
de mundo del cristianoc en su dia a dia.

El Documento deja la impresidén que aun se mantiene una distancia
importante entre Magisterio y realidad. La redaccién posee un cierto
tono defensivo contra experiencias y visiones. En primer lugar, contra lo
que lama cultura moderna y secularismo, sus practicas y opciones, que
no calzarian en nuestro molde cristianc o lo estarfan amenazando. Las

2 De ].Costadoat, §] y E. Silva, §], en www.centromanuellarrain.cl.

3 Par ejemplo, este aspecto marca una diferencia con las Conferencias Episcopales Latinoa-
mericanas de Medellin v de Puebla, donde se conjugan acentos en una evangelizacion de Iz
cultura v la opcidn preferencial por los pobres.
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herencias positivas y validadas del orden moderno (libertades, derechas
humanos, ciencia y democracia, entre otras), se leen con cierto temor
debido a sus eventuales desviaciones. Ello, aunque en muchos sentidos,
* esas practicas sean una plasmacién indirecta de la propia herencia cristia-
~na. Es verdad, en todo caso, que en esos fendmenos y situaciones moder-
" nas va asentados, hay signos de una permanente ambigliedad gue requie-
-ren de una coastante vigilancia de parte nuestra. Bs decir, de un perma-
nente esfuerzo por leer los nuevos signos de los tiempos desde un hori-
- zonte contrafictico que permuita su evaluacién, no sdlo desde lo que se
_entiende como «progreson,* sino también desde lo que podemos llamar
. -aumento en humanizacién del conjunto de la vida humana.
¢Qué se percibe en el Documento de Participacion? Una actitud que mas
.~ bien pone el énfasis en el ejescicio de una voluntad normadora. Esta volun-
* tad tiene mds fuerza que el interés por aprehender y conocer la diversidad
_.en que se manifiesta la vida en el continente. ;Qué perdemos con ello? La
-oportunidad de acompafiar la actual experiencia de mundo en las pre-
-guntas que pone sobre la mesa. Tenemos que ayudar a plantear las pre-
. guntas ¥, en conjunto con la comunidad y bajo la inspiracién del evange-
. lie, proceder a indapar las respuestas posibles, porque el Espiritu sopla
donde quiere. No es el mundo per se el amenazante, porque esta puesto
alif para nosotros, sino la forma de orden y organizacién que le hemos
dado. Una en la cual el otro se convierte en una amenaza real o eventual.
Como comunidad de creyentes, bueno seria prestar atencidn a los signos
de ambigiiedad del mundo, 2 sus contradicciones, también desde los aportes
‘que nos pueden dar las ciencias sociales o naturales y Ia filosofia, para de
‘ese modo brindar un mejor servicio. Al menos, ésta es una tarea que el
- laicado puede también asumir fuertemente.
No nos parece algo extrafio que la Iglesia tenga esa voluntad normadora,
~pero el desafio es cdmo ella, es decir, nosotros, es capaz de integrar, incor-
porar y dimensionar los aspectos humanizantes y positivos ya presentes
en el mundo, incluso a pesar de nosotros mismos, de nuestras debilidades
y defecciones. Cémo hacer para permanecer siempre abiertos a los nue-
“"vos vientos que soplan, a las distintas novedades que el espiritu humano

4 Hasta el dia de hoy tenemos una discusidn abierta sobre qué signifique +progreso» en
| sociedades regidas per la economia, la ciencia y Ia téenica. Bste es, si fos avances tecnolégicos
¥ productives, su aplicacién a distintos campos del quehacer humano, traen per se progresos en
1a calidad de la vida, del humano mismo, en su propia moralidad interpersonal. $6lo como un
.+ dato, el mismo siglo XX, en que se avanzd tanto en distintes campos del saber, el poder y €l
tener, es hasta ahorz el mis mertuorio en cuanto a cobro de vidas humanas de la mano de
otros humanos (guerras, dictaduras, torturas, hambrunas, etcétera) . Por no mencionar el dafio
a la paturaleza.
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—equivocado o no— genera 'y crea. En cambio, el Documento de Participa-
cién parece hablar siempre, en todos los temas, desde la Verdad y laVida,
como determinaciones ya sabidas entregadas desde lo aito. Pero, spodre~
mos contribuir a edificar un mundo mejor sélo poniendo por delante un.
concepto de verdad y una idea de la vida? ;Entendemos todos de la
misma manera la nocién de verdad? Cuando se reinvindica el valor de la
Vida, ¢de qué vida estamos hablando? ;De las condiciones que se ofrecen
en nuestras sociedades para que todos alcancen una vida decente? ;Cémo
podria ello ser recibido en culturas que, al mismo tiempo que se declaran
creyentes, son bastante modernas en sus conductas, comportamientos y
formas de pensar y decidir? Tenemos que llegar a un texto capaz de gene-
rar entusiasmo. No hacer del Documento un nuevo cédigo de conducta
moral, sino uno que invite; que invite presentando o ayudando a descu-
brir las huellas de la buena nueva y la buena noticia que representa para
todos, sin distincién, la divisa del amor fraterno que tiene en Jests el
Cristo su mejor y mis excelso testimonio, Seria importante entonces, en
cuanto 2 su tonalidad general, reorientar su énfasis, abrirse, no solo hacia las
amenazas, sino también hacia las oportunidades y las condiciones que ha-
cen de ellas un camino para todos, ¥ no una nueva ilusidn.

Nos preguntamos si no deberia el cristianismo, con la fuerza y ascen-
diente que tiene entre nosotros, alentar mis decididamente la creatividad
y la imaginacién compartida para anticipar un fucuro distinto.Y no sélo
emitir un enjuiciamiento sobre la marcha del mundo, las personas y las
cosas desde la verdad de la autoridad.

Una mirada transversal al Documento de Participacidn, desde la virtud
incluyente e integradora del Evangelio, nos muestra que son mis bien
escasos los parigrafos referidos a inclusién o exclusién extra o intraeclesial
de los «diversosy. Cuando los hay, en particular relativos a situaciones
radiografiadas como contrarias al buen sentido cristiano, el tono general
es admonitorio, rigorista: se puede salvar la persona, pero no hay que
contemporizar ni dejar de insistir en los errores. La verdad pareciera ser el
eje. Con respecto a inclusién social, desarrollo y globalizacién, el Docu-
mento es mas incisivo y, en ciertos parrafos, muy consciente y claro. Con
todo, se echa de menos una insistencia en ka basqueda de una sociedad
justa, como tarea de los cristianos también; no hay conexiones entre mo-~
delo de desarrollo neoliberal (no se menciona el término) y efectes de la
globalizacién. Se lee poco sobre egoismos sociales y estructurales a modi-
ficar. Poco sobre los efectos colonizadores de una mercantilizacién cre-
ciente de la sociedad que disgrega las practicas comunitarias y el sentido
colectivo de una vida en comnin.
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ATLGUNOS TEMAS PARTICULARES

Uno de las entradas con mayor presencia es la que corresponde a la fasnilia

(30 menciones). Esta es entendida como niicleo bisico, céhula fundamen-
tal, comunidad ejemplar que no se puede concebir sino de una sola ma-
nera: pareja heterosexual, via matrimonio, con una sexualidad orientada
_'ﬁf_ihcipalmente a la procreaciébn como eje.
 Con una fuerte critica a cualquier otra forma de reinvindicacién del
amor, de la relacién hombre-mujer y de la sexualidad, y claro estd, a las
-éxpre'siones actuales por ejemplo, parejas del mismo sexo. El ¢je de la
familia, 2 su vez, es el matrimonio, y lo violentan «todos aquellos que lo
bren a uniones pasajeras, lo separan de la procreacién y lo aceptan para
‘parejas del mismo sexor (100). El Documento se aviene a sefalar el fend-
‘meno —al parecer bastante extendido, en particular, en las familias popu-
lares—, de la gran cantidad de parejas que conviven, tratindolo como
feriémeno nuevo y que debe enfrentarse como un sprobleman, porque
. disminuye el sacramento del matrimonio y también el del bautismo. Creo

que aqui habria que tener un apoyo sociologico mayor, para conocer
“mejor qué magnitud tiene este fendémeno, en Chile y América latina.
“Pero no sélo desde el punto de vista de su magnitud. Serfa valioso aso-
‘ marse también al porqué tiende a darse esta forma de unibén de las pargjas
" en el continente, y en particular, en los sectores populares. Con la enorme
_importancia que se concede 2 la familia, vista como ltimo refugio frente

2 un mundo ancho v ajeno, jno se corre el riesgo sin embargo de una
- privatizacién del ciudadano creyente? Si bien la familia es relevante en el
entramado de la vida social, ella es una parte del todo, y las dificultades
- que tiene el todo no dejen de afectarle para su buen desarrolio {las solu-
ciones estin en tu casa, no las busques en la sociedad).” Queda entonces
- pendiente una visidn sobre la familia, que de algin modo permita expli-
car su diversidad y ver maneras de incorporarlas al mandato evangélico
del amor fraterno.

Con respecto a la mujer, constata el Documento €l cambio de considera-

" ¢ibn de la mujer en el devenir de la modernidad, desde una idea de mujer
adscrita a roles fijos y prefijados de una vez y para siempre. A pesar que el
Documento pareciera hacerse cargo y alentar esa modificacién de la mirada
sobre la mujer, inmediatamente (por ejemplo, 101) se cuida de reiterar
que todo ello no puede disminuir su labor de madre, esposa, su aporte
propio a la sociedad (;demografia + ternura?). Estas referencias sobre el

5 Cf. En DP 34, letra I asi tambiéa, DP 65 v la definicidn de la figura de Maria que se
entrega alli,
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modo de asumir su identidad estarian alejadas de lo que es la vida concre-
ta de las mujeres reales del continente. Las mujeres, cada vez mis, tienen
que enfrentar miltiples desafios en sociedades que se modernizan de
manera constante, Y esos desafios —por ejemplo, la decisién y necesidad
de trabajar fuera de casa— repercuten de una u otra manera sobre su
autoimagen, Ja del varén y sobre la marcha de la familia tipica. El Docu-
mento sefiala que los nuevos desafios y las nuevas formas de conformacion
parental pretenden verse reflejados en nuevos derechos, que no se consi-
deran adecuados. La identidad tradicional de la mujer no puede verse
amenazada por lo que se llama derechos de género (derecho a decidir
sobre su cuerpo, aborto, divorcio, etcétera). Esta situacidn se refleja tam-
bién en el 121, cuando se refiere a una revolucién cultural, marcada por
antivalores, que estaria sucediendo ahora, y que va «contra el matrimonio,
Iz famikia, ¥ Ia heterosexualidad, contra la identidad y la misién de la
mujers.

Al mismo tiempo, constata el Docunento la presencia de una gran can-
tidad de parejas que viven v crfan sus hijos sin haber pasado por el sacra-
mento del matrimonio/bautismo, pero lo ve como una accidén que debi-
lita a la Iglesia (DP 156: debilita a la Iglesia la cantidad de parejas que no
contraen matrimonio sacramental ¥ no fundan hogares estables). Ya lo
habiamos referido mds arriba: 1til serfa indagar por fas causas que estin
detris de esta situacién, qué idea de familia se manejs alli, de qué manera
viven su fe ¥ creencias.

Por otra parte, el Documento asume la realidad de migrantes, refugiados y
desplazados en el continente, los cuales tienen que ser acogidos, ayudados
v respetados en las sociedades a las que llegan vy, en particular, por los
cristianos; deber es integrarlos en los nuevos lugares de vida,

" En relacién a grupos vulnerables de nuestras sociedades, quizd seria
valioso incorporar més decididamente una reflexién sobre la suerte de la
atercera edads, y la necesidad del ejercicio de una ética compasiva que los
promueva, que incluya medidas y politicas para que sean reconocidos en
su dignidad y aporte, sin distinciones.

En principio, podemos concluir sefialando para este punto, que el
Documento problematiza mds bien débilmente las realidades identificables
como familias monoparentales, convivientes, separados, divorciados, ho-
mosexuales (tercera edad). Cuando hay menciones, ellas son para sefialar,
en su mayoria, el caricter desviado de esas realidades/conductas. Aunque
en algunos nitmeros se matiza que ello no debe implicar el rechazo hacia
las personas que estin en el error. Pero, al mismo tiempo, ro hay
linearnientos para una comprensién mis amplia y contextualizada de la
complejidad de esos temas, ni para sefialar algiin tipo de accién que pu-
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diera acogerlos en su situacién. La separacin y abismo entre Ja verdad vy
el error no deja lugar para otra comprensién v, quiza, para otro tipo de
prictica. :

Cuando leemos el Documento a la blisqueda de la nocién de desarrollo,

" encomtramos pocas menciones y/o explicitaciones. De hecho, en el indi-

ce analitico de términos no aparece la palabra desarrollo. Aunque tiene
algunas menciones (por ejemplo, 119) no recibe trato especifico. No deja

~de resultar Hamativo. Durante muchos afios s¢ habld, desde Vaticano It, de

contribuir a un desarrollo integral. ;Qué estd queriendo privilegiar nues-
tra Iglesia poniendo entre paréntesis un tema tan crucial, justamente para
que la tan mencionada y central cultura de la vida tenga lugar, pero no
solo para algunos, sino para todos? ;Pueden abordarse los temas subraya-

" dos en el 119 (cesantia, degradacidn medioambiental, designaldades, in-

justicia social), dados en un continente cristiano-catdlico v desde élites

- cristiano-catélicas, sin hacer un anilisis critico del modelo actual de desa-
rrollo y globalizacién que hemos seguido (que muchos asimilan con una

firerte presencia de un cierto tipo de liberalismo)?® ¢Por qué la Iglesia,

- como comunidad de creyentes, tendria que restarse a la discusidn sobre

los modelos v las alternativas posibles, sobre el tipo de democracia y de
sociedad adecuados para un desarrollo integral e integrador?

Reespecto al fenémeno de la globalizacidn es puesto como un gran desafio
para la Iglesia (112 y ss). Contiene una descripcidn/explicacion de su
marcha y caracteristicas ambivalentes en distintos planos. Se cuida de co-
nectarlo con el mismo proceso modernizador en una nueva fase (por

* ejemplo, conducido ahora por esa nueva alianza entre economia, ciencia

y técnica, en clave capitalista-liberal).

Leido desde la virtud incluyente e integradora del evangelio, el proce-
50 globalizador nos lega una de las regiones menos equitativas del mundo:
inequidades, desigualdades, exclusiones (sufridas en particular por indige-
nas, mujeres, afroamericanos, etcétera.). En DP 118 y 119, por gjemplo,
hay una buena descripcién de las consecuencias econdmico-sociales y
culturales que ahondan las desigualdades a pesar de los logros, y afirma

. que en nuestra América se mantiene una grave injusticia soctal. Hace una pre-

gunta relevante para el destino de la virtud incluyente e integradora: jcomo
es posible, y ha sido posible hasta ahora, que esta situacién se dé en un
continente que, 2l mismo tiempo, se declara cristiano? {cf. 119) sNo sera,
entre otras cosas, porque hablamos mucho de fe y caridad, y no también

¢ Digo esto porque, al igual que las otras familias de filosofia politica, el liberalismo no es
uzo solo y el mismo, Distinta es la versién anarco y neoliberal del liberalismo, de la que dene
¢l liberalismo social, en la linea de Rawls o Sen, por gjemplo.
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con la misma fuerza y exigencia de justicia? Mejorar la situacién de ex-
clusién y marginacidn requiere la construccién de sociedades justas, y no
solamente el ejercicio de la virtud caridad/solidaridad. El problema es
que ello demandaria cuotas importantes de redistribucion de los poderes,
los cuales estin en manos, en muchos casos, de personas ¥ grupos que se
autoconfiesan cristianos. Esta temitica la toca también DP 86: alli pone
bien las tareas de las élites creyentes. Constata en élites cristianas la exis-
tencia de un divorcio entre convicciones y prictica en distintos campos
del saber y poder. Con todo, el Documento no trabaja mds 2 fondo estas
paradajas, las cuales se revelan centrales en relacién a la virtud incluyente
e integradora.

El 139 hace una buena descripcidn/resumen de los aspectos/elemen-~
tos que contribuyen a la constitucién y mantencién de sociedades injus-
tas, desiguales y no integradas; y también de nuestra implicacidn en el proceso
globalizador como «satélites o apéndicess (dificil consolidacién de democra-
cias formales; debilidad de la sociedad civil; caudillismos y populismos;
dificil emergencia de pueblos originarios; guerras entre paises). Se hace notar
la ausencia aqui de una mencién a la herencia de violacidn cruel a los derechos
humanos vividas por la mayoria de nuestras sociedades, la cual incide hasta
hoy en la reconstruccién de una adecuada cultura civica piiblica; una
cultura piiblica que no puede soslayar la memoria historica de nuestros pueblos.

Pero la globalizacién no tiene sélo consecuencias econdmico-sociales,
politicas o juridicas ambivalentes. También las tiene en el plano cultural. El
Documento sefiala que hay que enfrentarlas también al mismo nivel que las
de injusticia social. La principal entre ellas que se menciona es que esta
globalizacién —o modernizacién— puede erosionar la existencia de un
substrato catblico en nuestras culturas (141), amenazado por una globalizacién
dé antivalores (121: culto 2l yo, dinero, placer, los cuales atentan contra las
expresiones de valoracién humano-cristiana). Puede inducir —esa moder-
nizacién globalizante- a excluir a quienes profesan la fe, o a quienes son
parte de mayorias o minorias étnicas. Pero, spuede lograr tal cosa la
globalizacién? El tono general del Documento al respecto es mis bien
negativo. Hay un temor que la globalizacién en curso pueda entonces
atentar contra las identidades culturales presentes en el continente. Pero
tenemos que matizar. Identidad y cultura no son lo mismo. Las culturas
modernas se revelan porosas y asimilan las novedades, pero no es de suyo
algo que modifique la identidad. Los relatos identitarios son muchos mas
estables v no habria que temer a los cambios culturales.

En DP 121, 12 alusidén al chogue entre valores y antivalores no nos
parece aludir a una rafz evangélica. La actitud del mismo Jests es promotora
de nuevas conductas y comportamientos (frente 2 la ley establecida); es
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ella testimonio contrafictico respecto a lo que en un determinado dmbi-
to era considerado como bueno o adecuado. ;Cuél era la norma en el
Antiguo testamento? Cuidar a ia viuda, 2l huérfano, 4l extranjero. Hacer-
nos responsables del otro, en particular de los que mas sufren. Quizd eso
sea tener vida en El es decir, promover que la vida sea abundante y rica
pata todos. Quizé entonces, habria que reflexionar sobre la pertinencia de
abrirse hacia estos elementos, como una forma de hacernos cargo de las
virtudes de inclusién e integracién que promueve la buena nueva. Virtu-
des constitutivas de la promocién de una verdadera cultura de la vida para
todos y todas.

103



Opcidén por los pobres hoy
y vida cristiana

José Reyes

La apcién por los pobres, aunque no excluyente, es preferente ¢ irrenun-
clable. Puesto que ‘pobre’ es un concepto relacional, nunca ros encontra-
mos eximidos de la necesidad de atender a las necesidades de quien es
entre nosotros el mds pequefio, ni aiin en sociedades opulentas, La opcidn
por los pobres se convierte entonces en un estilo de vida que no se resirin-
ge s6lo a nuestro entorno inmediato sino que suscita un dinamismio que
busca al pobre incluso entre quienes no wos son conocidos, y compromete
tanto nuestros afectos como nuestra inteligencia. Con frecuencia, las prac-
ticas y el lenguaje eclesiales tratan al pobre como a alguien externo a la
Iglesia, y no como un miembro predilecto de ella. La opcidn por los
pobres se convierte entonces en un desafio incluso de orden epistemoldgico
que pone a prueba la coherencia de la vida cristiana, pues finalmente ese
‘optar por’ demanda un ‘optar con’, vale deciy implica un abajamiento
de quien opéa, en lugar de un triunfalismo que mide el éxito segin los
eriterios del mundo.

INTRODUCCION

En camino hacia la v Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del
Caribe, es natural evocar la significacidén que han tenido las Conferencias
anteriores. En particular, para los fines de esta presentacion, resuena con
fuerza la «opcidn preferencial por los pobres, proclamada inicialmente
por Medellin y de manera més explicita por Puebla (1134-1165) y Santo
Dormingo (178-161)». Necesariamente vinculado, se nos hace presente
también «el contenido evangélico y teoldgico de la liberacidn, que ha
abierto un nuevo horizonte a ka accidn evangelizadora» (DP 34my}.
Desde Medellin y Puebla, la sociedad chilena y latinoamericana ha
cambiado, v la «opeidn por los pobres» tiene por tanto que responder a
‘nuevos hechos y preguntas. Aunque indiscutiblemente pertenece al cora-
z6n de la experiencia cristiana, y esto es «irrevocabler (DP 34m) y perma-
nente, tiene que confrontarse siempre con los cambios, preguntas y con-
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tradicciones que surgen desde la sociedad y desde la vida de los creyentes.
Para muchos es un tema que ha generado alghin debate, inquietud, inco-
modidad, sobre todo cuando el concepto de pobreza se aplica no sdlo a
una actitud espiricual, sino a un fenémeno social, econbémico, con claras
implicaciones politicas. Efectivamente, no se trata de una abstraccidn, sino
de una llamada «a desechar estructuras marcadas por el pecado y a traba-
jar por un nuevo orden social mis justo, equitativo e incluyente» (DP 86).

Al contemplar nuestro continente, los crisdanos podemos ficilmente
tender a pensar en el fracaso de la opcidn por los pobres, pues ésta «ain
no da frutos que permitan mirar el futuro como un tiempo de fraterni-
dad y de paz» (DP 126). No s para menos, pues constatamos «la persisten-
cia de la pobreza» (DP Introduccién, 2 y 126) vemos cémo «crecen las
desigualdades entre los que poseen el capital -—del dinero y de la infor-
macién—y los mis pobres [...]; crece el niimero de los marginados: seres
humanos, razas minoritarias y paises enteros» (DP 103). Con razén pode-
mos preguntarnos: «; Vamos hacia un mundo de desiguales, precisamente
porque no prima el valor de la persona, de toda persona, sino sus ventajas
econdmicamente comparativas?» (DP 103).

Al contemplarnos como Iglesia, podemos reconocer que la opcidn
por los pobres ha repercutido «o s6lo en la pastoral social, sino también
en muchas otras orientaciones y decisiones eclesiales y en el espiritu de
incontables fieles, sacerdotes, religiosas y religiosos» (DP 34m). No obs-
tante, podemos ver también contradicciones que nos duelen y preguntas
qué nos urgen. «La evidencia empirica permite afirmar que en América
Latina se mantiene una grave injusticia social, que frena el posible desa-
rrollo humano de millones de habitantes.Y, para escindalo de muchos,
todo esto sucede en un Continente de bautizados. Imposible dejar de
preguntarse, spor qué la verdad de nuestra fe y de nuestra caridad no han
tenido la debida incidencia social?» (DP 119).

Los cristianos individualmente podemos tambi&n asumir esta perspec-
tiva para examinarnos como discipulos de Jesds y como misioneros de su
Reino. Bl «traer la buena nueva 2 los pobress (Lc 4, 18), niicleo del estilo
de vida y de la misién de Jesucristo en la que participamos, incluye ese
camor misericordioso v preferencial por los més pobres y necesitados
(que) es una prioridad irrenunciable, signo de nuestra identidad y eredi-
bilidad, condicién necesaria para recibir la herencia del Reino» (DP 85).
En el fondo, los pobres nos ponen una pregunta que tiene que ver con «la
coherencia y la valentia propias de discipulos y misioneros del Sefior» (DP
Introduccidn, 2). Asimilarnos al «estilo de vida» y al «proyector de Jesis, es
«el fundamento de la moral del discipulor (DP 54), v esto tiene sin duda
mucho que ver con nuestra relacién con la pobreza y con los pobres.
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En sintesis: La opcién por los pobres esti en el centro de nuestra vida

cristiana, en sus dos dimensiones de «ser discipulos» y de «er misionerosr.

Bstid también en el centro de nuestra vida como Iglesia, tanto en lo
intraeclesial como en nuestras relaciones y nuestra insercibn en la socie-
dad. Bs también un reto para la sociedad entera, especialmente para quie-
nes la dirigen y para quienes tienen is. Se trata de «una opcién no
excluyente pero si irrevocabler (DP 34m), que tiene gue ver con todos
«quienes estin heridos por la pobreza, en sus mas diversas formas» (DP
34¢). Sin embargo, desde este marco tenemos también que reconocer que

" la pobreza socio-econdmica sigue siendo la componente mis visible e
- interpelante de la opcién por los pobres.

El Documento de Participacién. Hacia la V Conferencia del Episcopado Lati-
noamericano y del Caribe vuelve a menudo sobre el tema de los pobres (22
entradas) y la pobreza (14 entradas), y sobre muchos otros temas relacio-
nados o que explicitan algunos aspectos. Se trata de un tema transversal,
presente como criterio de credibilidad, como llamada a fa solidaridad, como
pregunta quemante O COmo sustrato espiritual que acompafia nuesiro
discipulado. Lo que sigue son algunos retos y propuestas para orientarnos
hoy dia en nuestro ser cristianos, que quizas podrian ampliarse o destacarse.

«EL MAS PEQUENO DE MIS HERMANOS» (MT 25, 31-46)

t
- Hablar de. los pobres supone siempre una comparacién, se trata de un

término relacional. «El mas pequefion es necesariamente una referencia al
«nds grander. En nuestra familia, en nuestra sala de clases, en nuestro

" entorno inmediato, siempre habrd un més pequefio, un mis débil, un mas

enfermo, un mis rechazado o marginado, un més hambriento o sediento.
El pobre en este sentido estd siempre a nuestro lado, y desde ahi nos
interpela. No obstante, hemos de buscar siempre mids alld. Se trata de
encontrar con Jests al «mis pequefio de mis hermanoss, y por tanto la
pregunta primera y quemante es ¢quiénes son mis hermanos?, shasta donde
Hega mi (nuestra) capacidad y ansia de fraternidad? Se trata de preguntas
que necesariamente nos Hevan al Padre comin, al «Padre Nuestro» que
no podemos privatizar para convertir en un «Padre mio», o para construir
un «nuestro» intimo, limitado y excluyente. La opcidén por los pobres
puede vivirse parcialmente como implicacién personal con algan necesi-
tado, como proyecto de justicia social o como solidaridad entre personas
o grupos, y eso no es malo. Pero hemos de tender a verla y vivirla cada vez
mis desde el principio de fraternidad, que nos propone que «eamos por

“fin capaces de reconocernos unos a otros en el mismo Padrer,? es decir,

2Silva E., Costadoat ]. sinterpretacion teoldgica del presentes. En wwnw.centromanuellarmin.cl.
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que seamos capaces de experimentar que «todo hombre y mujer es mi
hermano o hermanay.

Entonces, el «mis pequefio de mis hermanos» estard quizds mis fejos
de nosotros, a veces en esa pobreza dura y oculta gue desconocemos, en la
circel, en las caletas callejeras, en los hacinamientos poblacionales, en las
malas escuelas, en el hospital psiquidtrico, en los limites de la dignidad
humana, en la soledad del inmigrante o del anciano, etc. Desde esta pers-
pectiva del umis pequefio», podemos hacernos cada dia sensibles a las
nuevas formas de pobreza y a las de siempre. También podremos mante-
ner viva la opcidn incluso en sociedades que pudieren avanzar hacia Iz
superacién de la pobreza®

En esta dindmica de crecer hacia la fraternidad real, es indispensable el
movimiento hacia el pobre, por incompleto y limitado que sea. No es
nuestra opcidon voluntarista, es la opcidn de Jests, el Hijo, de la cual paz-
ticipamos como sus discipulos. «Ser discipulo serd entonces ‘ir detris de’
Jests, para aprender su nuevo estilo de vivir y de trabajar, de amar y de
servir, y para adoptar su manera de pensar, de sentir y de actuars (DP 54).
La opcién por les pobres es entonces un estilo de vida, que tiene que ver
no s&lo con acciones particulares o con nuestras circunstancias inmedia-
tas. Desde la opcidn de Jestis por los pobres, desde Jesiis el Hijo y herma-
no de todos, los cristianos tenemos que revisar nuestras vidas, individual-
mente y como Iglesia, y optar deliberadamente. Efectivamente, dlos ros-
tros de inhumana pobreza conmueven ¢ interpelan» (DP 85}, «los migrantes,
refugiados y desplazados [...] interpelan a la Iglesia» {DP 53). Hemuos de
revisar entonces mas a menude nuestros hibitos y costumbres, nuestras
decisiones econdmicas, puestras formas de trabajar por la justicia, nuestra
coherencia y radicalidad cristiana. ¥ también tenemos que revisar y po-
tenciar nuestras relaciones y modos de colaborar con otros grupos o mo-
vimientos no cristianos, que desde un enfoque solamente racional inten-
tan comprometerse con los mis pobres, por la justicia, la solidaridad y 1a
responsabilidad social. El principio de frateznidad, y por lo tanto la op-
cidn por los pobres, tiene una racionalidad por la cual alcanza y convoca
a los no creyentes, en movimientos que podemos compartir sin temores.

3} Véase el concepto de ‘pobrexa relativa’ en «La pobreza infantil en América Latina»,ApOr‘te dela
Divisidn de Desarrollo social de la CEPAL. Publicado en Desafics, Boletin de Ia Infancia v Adoles-
cencia sobre el avance de los objetivos de desarrollo del milenjo, IN® 1, Septiembre de 2005,
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«ENTRE USTEDES Y NOSOTROS SE ABRE UN GRAN ABISMO»

" (Lc 16, 19-31)

La distancia entre el rico que estd en su casa y el pobre que estd en su

puerta puede irse transformando en un abismo insalvable y definitivo.

Cuando hablamos de los pobres hay un «nosotross v un «ellos» que nos

" separa, ¥ que raramente podemos en los hechos transformar o integrar.
" Hay una brecha que nos divide y aleja: inequidad de la educacion, brecha

digital, acceso desigual a los bienes y servicios, la salud, etcétera, La segrega-

-cidn social, la separacidn, se nos ha convertido en norma y en hibito. He-

mos desarrollado ciudades segregadas, parroquias segregadas, jardines infan-

. tiles y torneos deportivos segregados. En nuestros mismos colegios de Igle~

sla, en nuestro propio subsistema educacional catblico, repetimos lo que
eriticamos en la sociedad, como si fuera un abismo insalvable. No sélo no
podemos formarnos v estudiar juntos los mis ricos vy los menos ricos; ni
siquiera podemos participar juntos en la misma liga de fltbol. Nos hemos
acostumnbrado a competir por pequefas distancias que nos hagan sobresalir
en una franja de «casi igualess, v no a compartir para salvar las grandes

© distancias que nos separan de nuestros hermanos més distintos. Y todo esto

parece que no tuviera arreglo, solo hay que seguir adelante, ser pricticos,
realistas.

Nuestro lenguaje, incluso el magisterial, es a veces peyorativo, Por gjem-
plo, la expresidn «constructores de la sociedad» (DP 86, 154)* suele usarse

- para referirse 2 los que tienen poder, influencia, dinero, visibilidad,

etcétera. Pero resulta que los obreros, conductores de microbuses, em-
pleadas domésticas, enfermeras, recolectores de basura o funcionarios de
ventanillas son también constructores de la sociedad. Asimismo, Iz expre-
sidn «la Iglesia» suele ser usada de manera que los pobres aparecen como

~externos y observados por la Iglesia, y no como miembros predilectos de

ella. A veces,los duefios de casa en la Iglesia pareciéramos ser los ricos, los

‘bien formados, los socialmente adecuados... y no los pobres, aungue las

comunidades cristianas en sectores populares puedan ser muy vivas. La
imagen de Lizaro en la puerta del rico se repite en muchos de nuestros
templos e instituciones: el lugar de los pobres es el portico en el que
piden limosnas. Ellos suelen no tener misa de funeral, de la misma manera
como muchas de sus uniones sanas, estables y felices quedan sin bendicidén
oficial. )

Se echa de menos un lenguaje mas profético en estas materias, como
el de San Alberto Hurtado: «Grandes de esta tierra, revistanse de senti-

* La misma expresidn aparece en textos magisteriales ya desde hace tiempo.
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mientos cristianos y miren con respeto a los pobres. Mediten seriamente
en Ia caridad de Nuestro Sefior, que si los honores del siglo los ponen en
una situacién elevada respecto a ellos, el cardcter de Jesucristo, que ellos
tienen el honor de llevar, los eleva sobre ustedes».’ O bien: «Y en la Iglesia
santa, la Iglesia de los pobres, los ricos también tienen entrada con un
pasaporte, el servicio de los pobres. Por tanto, oh ricos, lleven los titulos
que-quieran en el mundo; en la Iglesia no son més que los servidores de
los pobress.®

AMAR «CON TODA LA INTELIGENCIA» (MC 12, 33)

La opcién que nos ocupa tiene que ver en definitiva con el amor, con el
amor al préjimo, con «el amor de Cristo; de manera especial, {...) su amor
misericardioso ¥ preferencial por los mis pobres y necesitados» (DP 85).
Ficilmente se nos ocurre gue el amor es un asunto del corazén, o quizis
de la voluntad v los afectos.Y ciertamente que lo es. Pero en el didlogo de
Jestis con el escriba, en el evangelio de Marcos, el amor es también un
asunto de la inteligencia: hemos de amar con toda la inteligencia, hemos
de poner toda nuestra inteligencia al servicio de esta opcidn preferencial,
para que realmente lo sea. Surge asi un nuevo reto: el de valorar el cono-
cimiento de los pobres, el de construir conocimiento desde los pobres, el
de aplicar dicho conocimiento a las instituciones que disefiamos.

Los pobres, mis alld de ser una categorfa socioecondémica, son uno de
esos «diversos grupos culturales que requieren de una nueva cercania y
atencién pastoraly (DP 83). Esto tiene que ver con la acogida, la estima-
cién de su rica pluralidad, de sus valores y expresiones culturales. También
llama a una mayor inculturacién de la liargia. Pero llama sobre todo a
aprender de ellos, a2 reconocer su conocimiento y su sabiduria, aun su
sabidurfa cristiana, su teologia podriamos decir. «Asimismo, la pastoral
urbana vy, en particular de las megapolis, debe estar atenta a encontrar
nuevos modelos de evangelizacién, que tomen en cuenta estos lugares de
gran densidad poblacional, en muchos casos de hacinamiento y de graves
desarraigos familiares y culturaless (DP 83). Pero, creo, el tema trasciende
lo pastoral, y afecta también a la academia en sus distintas disciplinas. Los
pobres son en este sentido un ‘lugar epistemoldgico” hoy dia insoslayable.
Quizés a esto se refiera esa necesaria «nueva cercaniar.

Muchos de los debates sobre la pobreza y los problemas sociales nos
dejan descontentos. Intuimos que hay algo que «no cuadrar, que el andli-

5 Alberto HMurtada, Los Pobres.
& Ibidem.
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sis no es completo. Una de las razones es que no siempre acordamos el

«desde dénder v el «para quidns construimos el analisis y el conocimien-

to. Un ejemplo clésico es el de las pruebas tradicionales de «inteligencias:
aplicadas en los quintiles mis bajos, el 30% o mis resultaba entre «limitro-

_ fer y «oligofrénicon, mientras que aplicadas en los quintiles superiores,

solo el 3 o 4% resultaban en las mismas categorfas. Lo peor es que tales

"~ diagnésticos pasaban a los profesores, quiénes simplemente se pregunta-
. ban cémo podrian enseflar a nifios idiotas. Hoy se cuestionan esos tests,
por la gran incidencia de factores culturales, y esas teorias de la inteligen-

cia tienden a dar paso a otras mis preocupadas de caracterizar y valorar la
diversidad, més que a clasificar a las personas. Es un avance que hay que

- extender a otras ciencias y disciplinas, especialmente a la economia, la
ética, 1a teologfa. Bl compromiso con los pobres no consiste solamente en
. dirigir a ellos nuestra accibn caritativa o nuEstro compromiso soctopolitico,
sino también en construir desde ellos v con ellos conocimiento y doctri-

na, estrategias e instituciones. Una relacién cercana y real con los pobres
¢s fundamental para construir este tipo de conocimiento. Ese contacto
real nos permite conocer y valorar sus caracteristicas culturales, y termina
por colorear nuestra espiritualidad, pero también nuestra inteligencia. Ya
no admitiremos Ia neutralidad, y nuestra mirada se dirigird a las causas de la
injusticia y del error, mas que a los visibles estragos que de ellos se derivan.

Se trata de que desarrollemos en la sociedad, en fa acadernia y en la

* Iglesia una actitud intelectual y una perspectiva de analisis que considere
‘la cultura. La cultura es algo que se gusta, se toca y se siente y no solo se

ve v se analiza. Una teoria del aprendizaje o enfoque educativo que no

" considere los datos culturales (lenguajes alternativos, estrategias cognitivas

mis utilizadas, universos tematicos, etcétera) puede quedarse en'la for-
mulacién de categorias racionales con pretensién de universalidad, que

- pueden aplicarse sélo con cierta violencia en contextos que no respon-

den a los supuestos culturales de los «elaboradores». El resultado serd que
los «beneficiarios» aprenderin muy poco o nada. Asimismo, no se pueden
aplicar de forma inapropiada algunos marcos académicos en 4reas de la
vida que ellos no pueden explicar adecuadamente; por ejemplo, la eco-
nomia de mercado aplicada a cuestiones culturales.

En la cultura urbana poblacional, las normas aceptadas, los valores com-

© partidos, los lenguajes no verbales o alternativos, los modos de acceder a

los bienes materiales y culturales, el sentido del tiempo, las relaciones
fapiliares y muchas otras cosas a menudo no se acomodan ficilmente a
los paradigmas promovidos por las insticuciones formales de la sociedad o
de la Iglesia. Si queremos construir conocimiento y doctrina con y des-
de los pobres, hemos de asegurar que este tipo de manifestaciones cultu-
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rales influyan efectivamente en las normas y criterios de evaluacién v
valoracidn, los manuales y pautas metodolégicas, los discursos oficiales
orales y no verbales, los cddigos de disciplina, los analisis de la realidad,
etcétera. Tenemos que afectarnos y cambiarnos mutuamente para juntos
cambiar la sociedad, y no para que unos (los ignorantes, los pobres, los
marginales... selloss) se asimilea lo mejor posible a los otros (los letrados,
los acomodados, los adecuados... <nosotros».). Esto supone que los acadé-
micos o creadores de conocimiento ilustrado, los educadores, los predica-
dores, los disefiadores de politicas sociales y los analistas, tengan contacto
real y compasivo ~—en el mejor sentido de la palabra~ con los pobres,
excluidos y marginados. Supone también que las propuestas se confron-
teny se corrijan, que se consideren los datos que provienen de la prictica,
desarrollando la capacidad de aprender, de conversar, de estudiar, de cues-
tionat, de discernir desde los més necesitados y para el bien de toda la
saciedad.

Pero no basta con esta perspectiva epistemolégica. Necesitamos lle-
varla también a una perspectiva organizacional, a nuestras instituciones.
Organizaciones mis rigidas, autoritarias y selectivas garantizan mejor el
éxito de algunos que logran acomodarse a las pautas «universalmente»
aceptadas. Pero tales organizaciones generan mayor marginalidad y no
contribuyen tanto a cambiar la sociedad como a generar nuevos acomo-
dados, siempre funcionales a los mas poderosos. El éxito de la institucién
suele ponerse por sobre muchos otros valores que tienen que ver con las
personas concretas, las cultaras, las injusticias que provocan los problemas,
etcétera. El mismo concepto de «éxitor es formulado desde pardmetros
convencionales: ascenso socio-econdmico, figuracién publica, reconoci-
miento social, etcétera. Es deseable que nuestras organizaciones sean mas
abiertas y flexibles, precisamente para acoger mejor 2 los mis pobres y
para anticipar de alguna manera el tipo de sociedad que deseamos para
todos. Esta opcién puede traernos problemas, y muchas veces nos sentire-
mos inclinados —consciente o inconscientermnente— a caminar hacia el
modelo que recién hemos criticado. Viviremos siempre en tensidn este
aspecto de nuestra vida cristiana.

«YO TAMBIEN LOS ENVIO A USTEDES» (JN 20, 20)

La opcidn por los pobres es una llamada a formarse para ser «discipulos
que compartan el abajamiento de Jestis» {DP 84; cf. Flp 2, 5-8). Es una
conciencia cierta de que Jests estd entre los pobres, y que por tanto con
toda seguridad podemos «bajar al encuentro de Dios». A partir de este
discipulado, la opcién por los pobres es también un envio, una misién.
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~Esta misidn tiene que ver con la calidad de nuestra presencia en la socie-
- dad y en 1z Iglesia, y también con lo que hacemos como trabajadores,
profesionales, dirigentes, etcétera. Por eso, como deciamos en ja introduc-

cidm, el terna se nos hace a veces quemante y provocador.
Efectivamente, no se trata de una abstraccién, sino de una llamada y de
un envio « desechar estructuras marcadas por el pecado y a trabajar por

‘un nuevo orden social més justo, equitative e incluyenter (DP 86). Més
-afin, es una punzante apelacidn a los cristianos comprometidos en la toma

de decisiones y en la direccidn de nuestros paises, puesto que «se constata

‘en muchos de ellos un fuerte divorcio entre las convicciones de fe cristia-

na que profesan y la puesta en prictica a de los respectivos valores evangé-
licos en los campos que gestionan. El discipulo se compromete con cohe-

-rencia de vida y de accidn en la transformacién de los sistemas politicos,
" econdmicos, laborales, culturales y sociales que mantienen en la miseria
espiritual y material a millones en nuestro continentes (DP 86).

Los fieles cristianos tenermos, por fidelidad a Jesucristo v a su opcidn

g por los pobres, algunas responsabilidades que hoy no podemos eludir.

Entre otras:

+ «el desafio de globalizar 1a solideridad, evangelizar la cultura y des-
plegar la imaginacidén de la caridads (DP 34f);

+  «el preguntarnos en nuestras comunidades sobre (...} la coherencia
de nuestra identidad cat6lica y la antenticidad de nuestra vida cris-
tiana, y sobre la intensidad de nuestro ardor misionero» (DP 43);

+  «fel] vivir la auténtica solidaridad conforme a la Doctrina Social de
la Iglesiar (DP 85);

* «En medio de los intentos salvajes del mercado (...}, lamados a
vivir y proponer otro camino: el de la dignidad humana y Ia liber-
tad, la participacién, la solidaridad y la austeridad de vida, la gratui-
dad v el servicio a los demis» (DP 88);

+  Construir «empresas que se consideran comunidades de personas»,
en contraposicion a aquellas «cuyo Gnico norte es la eficacia y la
ganancia a cualquier precio, donde los hombres, que constituyen
el patrimonio mis valioso, son humillados y ofendidos en su dig-
nidad» (DP 103);

+ «la capacidad de compartir ]a fe, la esperanza, el tiempo, los proyectos,
los talentos v los bienes con los que mds los necesitan» {DP 111);

* proclamar el emensaje de esperanza 2 los que se esfuerzan por des-
viar su vista ante el dolor, la enfermedad y la muerte» (DP 111).

El sujeto de esta misién somos todos los bautizados: laicos, religiosos,

religiosas, sacerdotes y obispos, colaborando unos con otros, y con otros
muchos, en distintas formas v modalidades. No somos solamente los lai-
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cos los que tenemos que ser formados para que esto sea realidad:” muchos
son los intereses terporales de las instituciones y empresas de la Iglesia, a
menudo no dirigidas por laicos, y que marcan un estilo y dan un mensaje
a la sociedad.

Muchas son las prédicas y discursos eclesidsticos que no logran inte-
grar todos estos elementos, mucho es el dinero que reine y administra la
estructura eclesidstica. Entonces, somos todos juntos los que hemos de
formarnos para «ordenar las realidades temporales segiin el querer del
Sefior (DP 154, evocando a LG), ¥ para «participar en la construccidn de
la Iglesia» (DP 154, evocando 2 LG), para gue ésta también ¢sea un recinto
de verdad y de amor, de libertad, de justicia vy de paz, para que todos
encuentren en ella un motivo para seguir esperandos (DP 88, citando Ia
Plegaria Vb del Misat Romano). Es verdad, con pena «constatamos (...} en
incontables constructores de la sociedad® influyentes y bautizados (...} que sus
convicciones éticas son débiles y no logran cumplir su responsabilidad en
el mundo con coherencia cristiana. No se guian por la Doctrina Social de
la Iglesia, ni la conocen» (DP 154). Estd bien, esto puede ser de mayor
incidencia para los «politicos, economistas, empresarios, sindicalistas y
comunicadores socialess, o pata los «numerosos servidores pablicos catd-
licos que no estin contribuyendo a dar estabilidad politica, econdmica y
laboral a nuestros paisess (DP 154). Pero no olvidemos que estos temas
afectan también a la institucidn Iglesia, como empleadora, empresaria,
servidora piiblica, agente econdmico, comunicadora, etc., y a sus minis-
tros orderados, en cuanto suelen ser gestores, jefes de equipos de trabajo,
administradores, educadores, profesionales, ecdnomos, duefios de casa,
etcétera.

CONCLUSION

La opcién preferencial por los pobres pertenece al nicleo de la vida cris-
tiana, porque es la opcidn de Jests. Esta opcion se expresa en un estilo de
vida personal y eclesial, y en un proyecto de justicia y de amor, de frater-
nidad, al que somos enviados a trabajar todos los bautizados en comu-
nién y corresponsabilidad. La dinimica de esta opcidn por los pobres es
de «abajamientor y no de triunfalismos, tiene que ver en definitiva con la
cruz. Tiene que ver con la encarnacién: Jesis estd entre los pobres, en sus
luchas, en su sabiduria, en su espiritu, en sus fuerzas quebrantadas. He-
mos de buscarlo alli, o por lo menos desde esa perspectiva. Para eso, he-

?En esto habriz que revisar I redaccién de DP 154, escrito en yono muy clerical y dicotdmico.
La cursiva es mia, para destacar el uso de la expresién que ya he criticado antes.
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mos de buscar siempre al «mis peguefior, y surgiran asi distintos y nuevos
tipos de pobreza. Estamos Hamados a una «nueva cercania, es decir, 2
derribar fronteras que suelen peyorativamente insinbiar un «eflos» imper-
fecto y débil, y un «nosotros» sabio v seguro. Desde esta opcidn, trabajare-
mos por una sociedad mds justa y una Iglesia més inclusiva y acogedora.
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Expectativas e interrogantes
para la educacidn catélica

Diego Garcla

La consideracién que recibe la educacién en el Documento de Participa-
cién es menor, y estd signada por una evaluacién negativa de ciertos
rasgos de las reformas educacionales implementadas en América Latina.
Desde este punto de partida, se retoman inspiraciones de las conferencias
de Medellin, Puebla y Santo Domingo: Un enfoque desde la esperanza
en la educacién liberadora, y una problematizacién de los vinculos entre
verdad y educacién para la libertad, como asimismo de la relacién entre

educacion catdlica, equidad social y la virtud incluyente e integradora del
Evangelio.

INTRODUCCION. A PROPOSITO DEL METODO DE TRABAJO

Convocados por el Centro Teoldgico Manuel Larrain, un grupo de cris-
" tianos nos hemos reunido periddicamente para examinar los desafios que
propone a fa Iglesia y a la sociedad chilena, lo que hemos identificado
" como la virtud incluyente ¢ integradora del Evangelio. Concurrimos comao un
- grupo plural: mujeres y hombres, religiosos consagrados y laicos, con di-
* versas profesiones y roles al interior de la sociedad y de ia Iglesia, de
-~ diversas edades, mayoritariamente catdlicos, pero también participantes
de otras confesiones, y abiertos a todas las personas de buena voluntad. En
* fin, tratamos de comprendernos como Iglesia en tanto Pueblo de Dios,
_cuyos limites se extienden hasta incluir atin a quienes buscan en medio
" de sombras e imagenes al Dios desconocido, y que con corazdén sincero se
* esfuerzan por cumplir con Su voluntad, conocida mediante el juicio de Ia
conciencia.! Se nos ha propuesto contribuir al desarrollo de una teologia
* pastoral. Asi corno hay moral pensada y moral vivida, desde nuestras ex-
periencias y saberes se nos ha invitado a participar de un didlogo encre la
" teologia meditada, nuestra aproximacién a la Escritura y al Magisterio, y

! Constitucién Dogmatica sobre la Iglesia Lumen Geatinm, n. 16,
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nuestras experiencias como creyentes mas o menos cultos, pero que vi-
viendo su fe hacen de algfin modo teologia y quieren reflexionar sobre ella.

En ese entendido, hemos continuado este ejercicio teolégico pastoral
con el estimulo que significa el Documento de Participacién. Hacia la V" Con-
Jerencia del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Diiscpulos y Misioneros de
Jesucristo, para que nuestros pueblos en El iengan vida (Jn 14, 6), preparatorio
para lz v Conferencia del CELAM a celebrarse en Aparecida en 2007. Se
nos ha solicitado reflexionar respecto de la educacion catblica en nuestro
continente. Estas piginas no pretenden agotar un tema en el que el grupo
de discusién muestra distintos niveles de competencia y experiencia.” Los
antecedentes consultados no son exhaustivos, sino sélo invocados a ma-
nera ejemplar. El propésito es aportar elementos de juicio, con concien-
cia de su menesterosidad, con el propésito de servir de aporte a un didlto-
go fecundo y hecho de buena fe.?

LA EDUCACION EN EL DOCUMENTO DE PARTICIPACION

La voz ‘educacién’ tiene once menciones en el indice analitico del docu-
mento, pero sélo en un pirrafo es abordada de manera central. Es el n°
128, al interior del capitulo I, letra c): Las esperanzas y las tristezas de
nuestros pueblos nos interpelan. En dicho pérrafo,al modo de un diagnéstico,
se examinan algunos problemas que presentan las nuevas reformas educa-
cionales en América Latina, a saber:

« Reduccionismo antropolégico: la educacién impartida estd cen-
¢rada en la adquisicién de habilidades para la produccién, la
competitividad y el mercado;

« Las reformas educacionales con frecuencia propician la inclusidn
de factores contrarios a la vida, 2 la familia o a una sana sexualidad,

» La educacién impartida no despliega el espiricu religioso de los
jévenes ni sus mejores valores;

+ Laeducacién impartida no ensefia caminos para la superacién de la
violencia;

213 preparacién de estas notas se ha beneficiado de las observaciones hechas a una versién
anterior por Jorge Larrain, Carmen Reyes, Mariana Aylwin, Gonzale Agsoyo sj, Jorge Costadoat
53, Silvia Musalem, Hans Miihs, José Reyes y Edvardo Silva sj. Desde luego, las aseveraciones
contenidas en este texzo final son de mi entera respensabilidad y no representan necesaria-
mente un consenso de los participantes.

3 Cabe consignar aqui que las reflexiones que se ofrecen en este trabajo refieren & expe-
riencias centradas en la realidad chilena, que es aquélla de la que tenemos algdn conocimiento
directo, por lo que la pretension de universalizacidn de Jas mismas o de su validez son modestas.

v
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+ La educacién impartida no promueve una vida sobria ni las cos-
tumbres que posteriormente permitan fundar un hogar estable, v
contribuir a la construccidn solidaria del futuio y de la paz de la
sociedad;

» Falta de equidad en el acceso y en las oportunidades de todos los
jovenes a la educacién;

+ Hay fenémenos graves del ambiente escolar relacionados con el
aumento de embarazos adolescentes, consumo de drogas ¥ alcohol,
violencia intraescolar, que requieren un andlisis interdisciplinar pro-
fundo, asi como la superacién de sus causas.

. Como ya se dijo, en lo restante del Documento no hay un tratamiento
expreso de la educacidn, fuera de aludirse tangencialmente a ella por

 otros motivos. Por tal razdén, los comentarios que se hacen a continuacion

pondrin el acento en otros aspectos del documento que tal vez podrian

- jluminar la conversacién acerca de este importante asunto.

La EDUCACION EN LAS CONFERENCIAS DE MEDELLIN,
PUEBLA Y SANTO DOMINGO

Las tres Conferencias Episcopales celebradas con posterioridad al Conci-
lioVaticano 11 dedican cada una de ellas expresamente algunas piginasala
eduicacién, tanco para formular una descripcién de la situacién en Améri-
ca Latina, como para plantearse desafios y tareas pastorales especificas. Por
motivos de espacio, sélo indicaremos algunos de los contenidos que pue-
den encontrarse alli, varios de eilos comunes a todas ellas.

El documento de Medellin® sit(a las tareas de la educacion en el con-
texto del compromiso de la Iglesia en la transformacién de los pueblos
latinoamericanos. El contexto se presenta como drama y reto, y se €n-
frenta con un afin de superacidn, sin pesimismo. En el sentido, uno de
f0s nticleos centrales de los lineamientos de Medellin lo constituye que la
educacidn sea un instrumento que capacite a las personas para su propio
progreso y desarrollo. Tal es la educacién liberadora. La educacidn existen-
te 2 la fecha del documento es caracterizada como abstracta y formalista,
funcional al mantenimiento de estructuras socio econdmicas injustas que
requieren de transformacién, y que estin centradas en el «tener méss,
pragmitico e inmediatista, antes que en el «ser mas». Bste tipo de educa-

4 [[ Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, La [glesia en la Actual Trangforma-
cidh de América Lating a la Luz del Conciliv.Volumen 11, Conclusiones. Santiago, Paulinas, 1968,
pp. 89-100.
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cidn coloca al hombre al servicio de la economia, subvirtiendo el debido
orden de las cosas. La educacion catdlica, particularmente la universitaria,
debe promover la instauracidén de un didlogo entre la fe v la culturs,
respetuoso de la debida autonomia de las ciencias, v orientada a la eman-
cipacidén de las diversas servidumbres culturales, sociales, econdinicas y
politicas, para dar paso a una plenitud de la vida cristiana, incluyendo
desde lnego su dimensién sobrenatural. En el caso de las universidades, la
verdad ha de ser buscada en un trabajo comiin de profesores y estudiantes,
y estar orientada a la vida nacional y a la satisfaccidn de las exigencias que
ella plantea.

La educacién liberadora ha de ser creativa, critica, personalizada, abierta al
didlogo, sensible a las peculiaridades locales y nacionales, integrindolas a
la unidad pluralista del continente y el mundo. El documento reafirma el
derecho de Ia Iglesia a impartir una educacién religiosa, sin ser discrimi-
nada. Al mismo tiempo, no obstarte, se afirma la actitud de diflogo con
otros agentes de la sociedad, v se sostiene que en la formacién de los
valores éstos deben ser presentados al estudiante para gue él tome una
atiitud de aceptacion personal de los mismos.

Se debe tender haciz la democratizacidn de la escuela catdlica, de
modo gue todos los sectores sociales tengan acceso a ella. Esa escuela
debe convertirse en centro cultural y social de la comunidad, estar abierta
al didlogo ecuménico, al mismo tiempo que sirve al derecho de los padres
de dar a sus hijos la educacidn religiosa que desean.

Termina esta seccidn del documento sefialando que «La actitud de la
Iglesia en el campo de la educacién no puede ser la de contraponer la
escuela confesional a la no confesional, la escuelz privada a la oficial, sino
la de la colaboracidn abierta y franca entre escuela v escuela, universidad
y universidad, entre las escuelas y las iniciativas extraéscolares de forma-
cién de educacidn, entre los planes de educacidn de la Iglesia v los del
Estado; «colaboracidn que exige el bien de la comunidad universal de los
hombress. Esta coordinacién no constituye peligro para el caricter
confesional de las escuclas catblicas; antes bien, es un deber posconciliar
de las mismas, segin el nueve concepto de presencia de la Iglesia en el
mundo de hoy»’.

El Documento de Puebla,® reiterando una serie de aspectos ya trata-
dos en Medellin, coloca su acento en la educacidn liberadora, entendiendo
por tai ]a que hurnaniza y personaliza al hombre, de modo que desarrolle

* Opcit., p. 100, 0. 29, .
¢ 11 Conferencia Generzl del Episcopado Latinoamericano, La evangelizacion en el presente y
en el futuro de América Lating. Conferencia Episcopal de Chile, s.f,, nn. 1012 a 1062.
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" plenamente su pensamiento y su libertad, haciéndola fructificar en hibitos

de comprensién y de comunién con la totalidad del orden real, por los

* cuales el mismo hombre humaniza su mundo, produce cultura, transfor-
- ma la sociedad v construye la historia. El educando no es slo sujeto de su

propio desarrollo, sino que ademds se coloca al servicio del desarrollo de
la comunidad: es educado para el servicio y el anuncio explicito de Cristo

"1iberador.Tal como es la doctrina invariable, se reivindica el derecho de

la Iglesia a dar educacién religiosa, contando con apoyo del Estado en
condiciones de equidad, y servir asi al derecho de los padres para escoger
la educacidén que desean para sus hijos. Sin embargo, al mismo tiempo

“declara que la Iglesia estd dispuesta a colaborar en el quehacer educativo

de la sociedad pluralista.
El Documento de Santo Domingo apela a la necesidad de una educa-

- ¢ién cristiana y de una antropologia cristiana que supere el enfoque secularista

centrado en la formacién de un hombre técnico, dominador del mundo,
intercambiador de bienes y cuya conciencia civica se limita a normas que
fijan apenas minimoes. Esta antropologia cristiana (apertura del hombre a

. Dios, sus hermanos v el mundo) debiera ser incluyente de los dmbitos
. personales (particularmente la educacién para la vida, el amor y la sexua-
. lidad), familiares, comunitarios y ecoldgicos. La educacidn cristizna supo-

ne un proyecto de hombre en que viva Jesucristo, como fundamento y
término. Frente a la pluralidad de valores ambivalentes, la propuesta es
confrontarlos con Cristo. Ahora bien, en estas piginas hay una suerte de
oscilacién entre la afirmacién del mensaje cristiano comeo una referencia
clara para orientar los derroteros de la educacibén,® y una afirmacién me-
nos enfitica que en los documentos episcopales anteriores acerca de la

“educacidén para Ia libertad o la autonomia del educando. Las referencias a

la educacién liberadora en esta oportunidad estin ausentes.
Una preocupacién comin a los tres documentos es que el Estado
proporcione los medios necesarios para impartir educacién religios, ga-

" rantizando con ello el pluralismo dentro de la sociedad, y posibilitando
© qgue la escuela catdlica esté al alcance de familias de todo el espectro
_social.

? 1v Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Nueva Evangelizacién, Promocién
Hmana, Cultum Cristiana. Jesueriste ayer, hoy y siempre. Conferencia Episcopal de Chile, 1992,
nn. 263 a 278.

B Asi, par ejemplo, al referirse a una educacién cristiana para 1z vida, el amor y la sexualidad,

. sostiene que debe corregir las desviaciones de ciersas informaciones gue se reciben en las

escuelas, aunque no las especifica (274).
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ASPECTOS PARA LA REFLEXION Y EL DEBATE

a) Esperanzas, tristezas y autocritica. Fa llamado la atencion en nuestra
reflexién la escasa consideracién que el Documento de Participacion ofrece a
12 educacién, como asimismo el tono sombrio que predomina en el Gni-
co parrafo en que explicitamente centra su atencion en ella. Esto debiera
hacernos reflexionar respecto de la responsabilidad de los propios cristia-
nos en que las cosas pudieran ser como el documento las describe. En
efecto, con pocas excepciones, en América Latina Ia presencia de la Iglesia
en la educacién formal ha sido fundamental. No sélo en lo que concier-
ne en la formacién de elites, sino también en el desarrollo de iniciativas
de educacién popular, En Jo que pueda haber de cierto en el diagnéstico
del 128, cabe preguntarse si no hay responsabilidad de los propios cristia-
nos en la formacién de semejante estado de cosas. Mis atin, si el propésito
del documento es apuntar en direccidn de una misidn continental.

Forma parte del diagnéstico del documento el que existe en el conti-
nente un substrato catdlico que deberia ser conservado. No obstante, el
propio documento advierte que el nuestro es un continente de bantiza-
dos en el que subsiste una grave injusticia social, lo que es motivo de
escindalo (DP 119). Més adelante, observa que tconstatamos en inconta-
bles constructores de la sociedad influyentes y bautizados —sobre todo
en un gran nitmero de politicos, economistas, empresarios, sindicalistas y
comunicadores sociales— que sus convicciones éticas son débiles y no lo-
gran cumplir su responsabilidad en el mundo con coherencia cristiana (153).
Esta observacién genérica cabe plantearla a prop&sito de la educacidn que
se imparte en instituciones catdlicas.

Al interior del grupo se ha manifestado preocupacién respecto de la
existencia de una educacién catdlica vinculada a las elites sociales y que
tiende a la reproduccién de las instituciones sociales vigentes, junto a
otros ejemplos de educacién catblica que bien podiia calificarse de mi-
sionera. Entre ambos tipos de educacién subsisten diversas formas de
descoordinacién y de ausencias de reconocimiento reciproco. Incluso entre
educadores catblicos supone grandes esfuerzos, no siempre fructuosos, el
intentar experiencias educacionales entre los distintos mundos sociales
relacionados con la educacién catélica en las que se practique la fraterni-
dad v la virtud incluyente e integradora del evangelio. La educacion de
elites tiende a-transformarse en un modelo de educacién entre iguales,
que en el mejor de los casos, practica la accidn social, con el evidente
riesgo del paternalismo social, contrario 2 la inspiracién de la educacidn
liberadora propiciada en Medellin y Puebla. )

Nos preocupa, asimismo, el tono general del documento y especial-
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mente de este tnico pirrafo destinado a la educacion. El sentido mas
~profundo de la experiencia de educar y educarse no tendria que estar
- centrado en el mundo en el cual se vive, sino mis bien en ¢l mundo en el
cual se desea vivir en el futuro. En tal sentido, 1a educacién no deberia
" renunciar a plantearse desde la perspectiva de la esperanza, como
. posibilitante, ya en el presente, de vidas mejores para personas construc-
toras de sociedades mejores. Si el desarrollo es el paso de condiciones
menos humanas a condiciones mds humanas, y si persigue el desarrollo
de todos los hombres y todo el hombre,” ya en el presente la experiencia
de la escuela catdlica, aGn en los contextos de mayor privacidn, puede ser
escenario de esos procesos de desarrollo hurmano, no por ello descuidan-
- do la denuncia de las condiciones que potencialmente pueden frustrar
ese desarrollo, ni el compromiso con sa sustitucidn.

b) Libertad y verdad. Un segundo aspecto motivo de preocupacion en
la reflexion del grupo de trabajo, relacionado con la educacidn liberadora
propuesta en Medellin'y Puebla, y ausente en Santo Domingo y el Docu-
mento de Participacién en comento, dice relacién con Ja formacidn de la
conciencia de la persona como tarea propia de la educacién catdlica. El
.- Documento de Participacién se caracteriza, de manera general, por un tono
defensivo v reactivo frente a lo que juzga como las desviaciones del
secularismo y la cultura moderna. En @ltimo término, es el substrato ca-
tdlico del continente el que se encuentra amenazado.
Un conjunto de realidades nuevas es evaluado negativamerite, por gjem-
- plo, en lo concerniente 2 [a diversidad de experiencias de familia y a los
nuevos o emergentes roles que desempefia més masivamente la mujer
fuera del espacio doméstico y/o de su rol de esposa y madre tradicional-
mente considerado. La evaluacién negativa es hecha desde una cierta norma
preexistente que es custodiada por la autoridad y que reclama obediencia.
De hecho, uno de los rasgos del discipulo, destacado en el documento, es
" Ia obediencia (49). Asimismo, no obstante que se considera entre las ur-
* gencias la promocion del derecho a la libertad de conciencia y a la liber-
- tad religiosa (87), cuando més tarde se interroga el documento sobre los
criterios de verdad, caracteriza de modo muy grueso las concepciones
erroneas de verdad de corte emotivista o utilicarista, incluyendo en ellas
una alusién genérica y sin matices a la subjetividad: «No existirfa «la»
verdad sino «mi» verdad, en el mejor de los casos, «nuestra verdads (104).
Este tono estd en la linea de lo sefialado en Veritatis Splendoy, respecto

9 Pablo V1, Carta Enciclica Papulorum Progressio, n. 42,
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de la libertad de la conciencia y la autoridad de la Iglesia: «Los cristianos
tienen en la Iglesia y su Magisterio una gran ayuda para la formacién de
su conciencia. (...) La autoridad de la Iglesia, que se pronuncia sobre las
cuestiones morales, no menoscaba de ningin modo la libertad de con-
ciencia de los cristianos; no sélo porque la libertad de la conciencia no es
nunca libertad «con respecto a» la verdad sino siempre v sélo «em la
verdad, sino también porque el Magisterio no presenta verdades ajenas a
la conciencia cristiana, sino que manifiesta las verdades que ya debera
poseer, desarrollindolas a partir del acto originario de la fe. La Iglesia se
pone solo y siempre al servicio de la conciencia, ayudindola 2 no ser
zarandeada aqui y alld por cualquier viento de doctrina segiin el engafio
de los hombres (Ef 4, 14), a no desviarse de la verdad sobre el bien del
hombre, sino a alcanzar con seguridad, especialmente en las cuestiones
mas dificiles, la verdad v a mantenerse en ellas. ¥

Otro modo de plantearse frente a este problema es el de Ja declaracién
sobre libertad religiosa Dignitatis Humanae, emanada del Concilio Vatica-
no i. En ella, la libertad responsable ha de ser ejercida con inmunidad de
coaccibn, ya sea psicoldgica o fisica, en lo concerniente a valores espiri-
tuales o religiosos. Todos los hombres estin obligados a adherir a la verdad
tan pronto la conocen, y fa dnica religién verdadera se halla en la Iglesia
Catdlica (1). Pero la verdad se impone en virtud de su fuerza intrinseca y
no mediante coaccidn. Mis adn, la verdad se busca (2), pero esa blisqueda
no puede realizarse adecuadamente sino en un clima de libertad religiosa.
La persona debe fidelidad al dictamen de su conciencia, en la libre inves-
tigacion, comunicacion y didlogo, y el ejercicio de la religién consiste en
actos internos, voluntarios y libres. Incluso mis, la inmunidad de coac-
¢idén persiste incluso en quienes no cumplen con buscar o seguir la ver-
dad. Los hombres son invitados a la fe, y ésta no se defiende a golpes sino
dando testimonio de Iz verdad (11 y 14).

En lo que concierne a la formacién del juicio moral, conviene recor-
dar lo expuesto por Santo Tomés en el Tratado de la Ley (Suma Teoldgica, 1*
IF, 9. 90 a 91), particularmente en lo que concierne a la ley humana, en
cuanto asunto sometido a un juicio falible y que concierne a lo contin-
gente," y que ademas hz de tener en cuenta las condiciones reales de los
seres humanos en lo que concierne a su capacidad de cumplir con la ley:
por elio es que Iz ley humana no prohibe todos los vicios ni ordena todas
las virtudes.

En fin, mirando el tono general del documento preparatorio a la con-

¥ Tuan Pablo 1t, Carta Enciclica Veritatis Splendor, v, 64.

H No obstante que la ley hurnana justa lo es por estar en concordancia con la ley ratural
inmutable y eterna.
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ferencia del CELAM de 2007, y ante la ausencia del tema educativo de
modo sustancial, una de las interrogantes posibles es el lugar de la educa-

- cién para la libertad responsable de la persona, capaz de discernimiento v
© que es agente de su propio desarrollo. Este énfasis, existente especialmen-

te en Medellin y Puebla, sdebe dejar lugar a una afirmacién de la seguri-
dad doctrinal garantizada por la autoridad de la Iglesia, tal como lo expo-
ne Veritatis Splendor? El juicio acerca de la realidad y de nuestro flugar en
ell2, en la proyeccidén del proyecto vital personal y comunitario, es un
juicio falible. El papel de la educacién, ;es evitar el riesgo de errar a través
de Ia obediencia a una autoridad preexistente y a una norma ‘verdadera’

~ incluso si no se la comprende o no se la comparte en conciencia, o bien

contribuir a formar una conciencia que con libertad y responsabilidad

- discierne los signos de los tiempos?

El Documento de Participacién contiene elementsos dispersos que permi-
ten. pensar en una alternativa u otra. Ya se ha hecho mencién a parrafos
que dan cuenta de ciertas certezas en nombre de a verdad. No obstante,
un estilo educativo esti también presente en la descripcién de la metodologia
de la misién (123 y 124): Hacer misién es ir en bisqueda de las personas y
grupos, y en ese empefio destacan verbos tales como escuchar, consolar,

- solidarizay, integray, invitar, abrir y profundizar el Evangelio, con simpatia por las
personas y simpatia critica hacia la realidad (94) y teniendo en cuenta que,

ante todo, la verdad no debe ser entendida como un concepto sino como

- el fruto de una relacién personal con Dios gracias a Jesis (42).

En efecto, uno de los acentos distintivos de la escuela catdlica no debie-
ra ser tan sélo su excelencia académica, muchas veces entendida como
una erudicién que es finalmente alienante. La apertura a la experiencia

“ religiosa al interior de instituciones educativas mis bien tendrfa que
traducirse en la posibilidad de una experiencia personal de vivir la fe en la
“persona de Jests (distinto de aprender una doctrina). En ese entendido,
- una interrogante que se abre a la educacién catélica es la de contribuir al
" desarrollo integral de la persona. Por cierto, esto exige superar el

reduccionismo antropoldgico observado por los obispos, cuando critican
el énfasis en una educacidn tendiente sélo a la formacién de una fuerza
de trabajo. Una educacién integral tendria que comprometer otras di-

. mensiones de la vida de los nifios y los jévenes que se educan, los cuales
- comprenden dimensiones de la vida personal (por ejemplo, la afectividad,
" Ia sexualidad y el proyecto personal) pero también las dimensiones civicas

y comunitarias (por ejemplo, preparacién para la ciudadania ejercida en
un contexto democratico y para la solidaridad en medio de sociedades en

. la que persiste significativamente la pobreza y la desigualdad). Por dltimo,

esa educacion tendiente al desarrollo de toda la persona, tendria que en-
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renderse con un fuerte acento en la preparacién para el discernimiento'y el
ejercicio de la libertad responsable, dado el contexto de un mundo que
experimenta cambios a mucha velocidad, donde los saberes especializa-
dos se encuentran altamente dispersos y socialmente concentrados.

c) La equidad y la escuela catélica. Este es un aspecto que ya habia
sido discutido al interior de nuestro grupo, particularmente a propésito
de la responsabilidad de la Iglesia en la formacidn de elites que, pese 4
declararse cristianas, no siempre contribuyen a hacer efectiva lo que he-
mos llamado la virtud inclayente e integradora del Evangelio. Hicimos
mencién mas arriba de la doctrina invariable de la Iglesia en orden a recla-~
mat y ejercer el derecho 2 impartir una educacién religiosa, a objeto de
garantizar el pluralismo en la sociedad y el gjercicio del derecho de los padres
2 dar la educacién que estimen adecuada a sus hijos. Para esce fin,la Iglesia
reclama como deber del Estado no confesional el proporcionar los me-
dios para dar educacién religiosa ala juventud. Esto se realiza entre noso-
tros de dos manexas: estableciendo clases de religidn en establecimientos
piblicos, o contribuyendo al financiamiento de establecimientos de orien-
tacién religiosa 2 objeto que nifios y jovenes de toda condicidn social ten-
gan igual oportunidad de acceso a esta importante dimensidn de su vida.

Un aspéecto que esta doctrina de la Iglesia no menciona de modo
igualmente explicito dice relacién con las obligaciones que una confe-
sién religiosa tendria con la sociedad, de momento que imparte educa-
cibn conforme a un credo empleando para eflo recursos piblicos, es de-
cir, recursos aportados por personas de todo tipo de orientaciones reli-
giosas. Ello nos conduce de nuevo a consideraciones relacionadas al tipo
de espirite de diflogo que anima la accidn educativa de la Iglesia en su
relacién a un mundo plural, 0 2 su compromiso con tn sistema politico al
interior del cual recibe recursos piblicos para educar, o a COMpromisos
con la equidad en el empleo de esos recursos. En palabras sencillas, ;deberia
la sociedad contribuir a solventar escuelas o universidades de una orienta-
cidn religiosa o filosdfica particular, que fueran intolerantes o elitistas o
discriminadoras?

Esta pregunta desafia de nuevo a los creyentes en 1o concerniente a las
relaciones entre la verdad y la libertad, interrogadas mas arriba, la pric-
tica del dialogo entre las instituciones de educacién religiosa con la socie-
dad o al interior de ellas mismas —-debido respeso a la libertad de con-
ciencia de sus profesores, por ejemplo—, etcétera. '

Ademis, esta cuestién genera una interrogante acerca del logro de
objetivos de equidad. Nos hemos detenido en un aspecto especifico que
caracteriza a la educacién chilena en la actualidad. No es posible hacer un
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juicio global del resultado de las reformas educacionales emprendidas en
Chile desde los afios 90, Hay elementos muy positivos que coexisten con
otros en que hay menos logros o estancamientos. En efecto, y fruto del
esfuerzo de varias generaciones, el sistema educacional chileno acredita
en la actualidad logros muy significativos en lo concerniente a la cober-
tura de la educacidn bisica y media, en la retencidén y aprobacidn, en la
calidad de los aprendizajes, en el acceso a la educacidn superior, etcéte-
ra.'* En sintesis, las nuevas generaciones de jdvenes chilenos acceden en
mayor porcentaje que sus padres a mas educacién y de mayor calidad, lo
que impacta positivamente sobre las posibilidades de vida futura que se-
ran capaces de labrarse,

Sin embargo, hay un rasgo que preocupa especialmente v se relaciona
con una mayor estratificacién de la educacién, vale decir, una tendencia a
la homogeneidad social segén el tipo de establecimiento. Los pobres se
concentran en la educacién municipal, los sectores medios en la educa-
cién particular subvencionada, y los grupos més acomodados en la educa-
cién particular pagada. Este proceso se ha profundizado durante los afios
de la reforma educacional.’® Diversos mecanismos ideados para allegar
mayores recursos a la educacidn —por ejemplo, el financiamiento com-

= partido— corren el riesgo de reforzar este aspecto. Ahora mismo, la en-

trada en vigor de la subvencién escolar preferencial amenaza con conver-
tiFse en un incentivo perverso que, bajo criterios de ¢ficencia escolar'
discrimine en perjuicio de escuelas que atienden nifios provenientes de
familias con menor dotacién de recursos socioculturales.’

En el mes de enero de 2006, entrd en vigor una normativa que obliga
a los establecimientos que reciben subvencidn estatal a contar entre sus
alumnos al menos un 15% de alumnos vulnerables, lo que contribuiria a
una mayor heterogeneidad de los ambientes escolares, a una mayor expe-
riencia de inclusividad en la formacién de los nifios, una mayor equidad
en el empleo de los recursos piiblicos y mejores oportunidades de apren-
dizaje para los nifios mis pobres. No obstante, esta normativa en su minu-

2 Jn juicio matizado de los distintos aspectos puede encontrarse en Juan Eduarde Garcia
Huidobro y Cristisn Bellei, Desigualdad educativa en Chile, Sexie Documentos de Trabajo, Es-
cuela de Educacidn, Universidad Alberto Hurtado, 2003. Ver también el trabajo de Cristidn
Bellei, ;Ha renide impacto la reforma educativa chilena?, en Cristidn Cox (editor), Politicas educacio-
nales en ef cambio de siglo, Santiago, Universitaria, 2003, pp. 125-209.

© Tuan Eduardo Garela Huidobro, «Educacion y equidad en Chiles, Mensaje, 503 (2001)
pp. 39-43. ) ‘
¥ Normalmente entendida como excelencia académica medida en indicaderes como pun-
tajes en pruebas SIMCE o del sisterna de ingreso a la educacion superior.

¥ Juan Eduardo Garcta Hutdobro y Cristidn Bellef, «La subvencitn escolar preferencials,

 Mensaje, 547 (2008), pp. 40-45.
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to fue impugnada ante el Tribunal Constitucional, por estimarse que vio-
lentaba la libertad de ensefianza, y al momento de su entrada en vigor
hubo opiniones de educadores catdlicos que expresaban temor frente ala
medida por cuanto podia implicar una regulacién excesiva del funciona-
miento interno de los establecimientos, o una restriccién indebida de la
libertad de gestidn.’

El anterior es un caso que desafia el espiritu misionero planteado en el
Documento de Participacién, de cumplir con el encargo de Jestis que
envid a sus apostoles a hacer discipulos a todas las gentes, particularmente
los pobres, los cautivos y oprimidos (Lc 4, 18-19). De alguna forma, la
polémica descrita en el parrafo anterior es expresién de un ethos mas
atdvico de discriminacion que dificulta una respuesta adecuada a la pre-
gunta de si realmente queremaos vivir con otros, diferentes de nosotros, a
quienes miramos en menos.”” Desde el momento que la pobreza es un
concepto relativo y atiende a componentes de tipo relacional, importa
que la educacién segregue, incluso si la calidad de la educacién que reciben
los segregados mejora intergeneracionalmente.’ Esa circunstancia es con-
traria al espiritu misionero que promueve el Documento de Participacion.'?

* Decreto del Ministerio de Educacién n. 196,10.0.9 de enero de 2006.Ver ademis Javier
Corvalin, El 15%5 de alumnos vulnerables, Revista Mensaje n® 531, Agosto de 2004, pp. 28 a 30.
Federacién de Instituciones de Educacién Particular (FIDE — Miembro de la Confederacion
Interamericana de Educacién Cacdlica), Propuestas para la Educacién Chilena en los proximos
euatra afios, Declaracién pablica, 10 de noviembre de 2005,

7 Pablo Salvat, «América Latina, la equidad es posibles, Mensaje, 548 (20086).

" Por ejemplo, s¢ &5 pobre en términos absolutos respecto de un acceso o provisién
estandarizada de bienes y servicios, pero estos estindares se reformulan con el paso del tiempo.
Se es pobre en términos relativos, en cambio, respecto del lugar que se ocupa dentro de un
grupo y del trato que se recibe en su interior. Y en tal sentido relativo, la preguntz por la
superacion de la pobreza se perpetiz bajo la forma de la interrogante por cuiles pueden ser
consideradas refaciones justas al interior de lx sociedad, cusiquiera que sea, al modo como lo
enfoca el principio de diferencia planteado por john Rawls en su Teoria de la Justicia.

'* A fo cual hay que agregar que quienes son segregados y/o «integradoss no pueden ser
considerados pdsivamente como meros receptores de la buena noticia, sino que son ellos
mismos constructores de sociedad. Al respecto, ver las reflexiones de José Reyes, «Opcién por
los pobzes hoy y vida ceistianas y de Diego Irarrizaval «Mundo, religiosidades, mision eclesials,
en este mismo volumen,
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Maria Paz Diaz

El artfeulo invita a una valoracién nueva de la maternidad, abierta a
oiros dominios de la existencia de las mujeres, més alld de la maternidad
bioldgica. Realidades sociales ineludibles, como el que una posibilidad
cierta de reducir la pobreza en el continente depende de una mayor
fncorporacion de la mujer en la_fuerza de trabajo, piden mirar de otro
modo el lugar de la mujer en la sociedad y la familia. Por otra parte, ast
corno lo edncavo y lo convexo no pueden comprenderse sino en su mutua
referencia, asimismo no se puede reflexionar sobre la mujer en la huma-
nidad y la Iplesia sin considerar el lugar y rol del varén. La autora
propone entonces resignificar la nocién de agéneron, para que asi, abor-
dando la temdtica de la mujer, se impregne con ello a la Ilesia y a la
humanidad desde las claves evangélicas de la inclusién, la reciprocidad,
la igualdad y la liberacién,

Con alegria hemos recibido la invitacién de nuestros pastores 2 parti-
cipar en la preparacién de la v Conferencia General del Episcopado Lati-
noamericano y del Caribe. Agradecemos la apertura de la propuesta v el
espiritu de acogida manifestado para «recibir las aportaciones de todos, a
partir de las experiencias, las reflexiones, los ministerios y los carismas»'
de cada cual. Las fieles cristianas, que por el bautismo hemos sido injerta-
das en Cristo, constituidas en Pueblo de Dios y hechas participes de la

- funcién sacerdotal, profética y real de Cristo, ejercemos también la mi-

sién de todo el pueblo cristiano en la Iglesia y en el mundo {cf. LG 31).

. Nos hacemos eco del llamado de nuestros pastores y ponemos manos a la
- obra para iluminar y organizar todos los asuntos temporales a los que

estamos esirechamente vinculadas, «de tal manera, que se realicen conti-

nuamente segin el espiritn de Cristo y se desarrollen y sean para la gloria
del Creador y del Redentor» (LG 31).

! Documento de Porticipacion. Hacia la V Conferencia del Episcopade Latinoarericane y del Caribe

- . {en adelante DP).
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La MUJER HOY Y BN EL DOCUMENTO DE PARTICIPACION

Nuestro continente latinoamericano esta traspasado por profundos dolo-
res de parto. dDe hecho América Latina y el Caribe son desafiados con
fuerza por los cambios religiosos, éticos, y en general, culturales, que mar-
can dolores de parto de una nueva época» (DP 94). Estos cambios cultura-
les han afectado todos los dominios de existencia y estin atravesando el
corazén de los hombres y mujeres del continente. «La relacidn del ser
humano consigo, con la familia, con el mismo Dios, ademas con la natu-
raleza, la verdad, la informacién y la técnica, estd cambiando profunda-
mentes, afirma el DP en su nidmero 95.Y en esta marea de cambios y
transformaciones «cambia asinismo el sentir sobre la identidad y la m-
sién de la mujer (DP 101). En efecto, la identidad y misién de nuestras
madres y de las madres de éstas, no son idénticas a la identidad y misidn
de la mujer del 2006, ni éstas serin idénticas, podemos prever, con la que
tengan nuestras hijas y nietas. En nada puede hacerse mas patente nuestra
condicién histérica que en nuestras propias vidas; y «el sentir» cambiante
de esa identidad y misién Henen que ver, precisamente, con esa historicidad.
Historicidad que s construye de pasado, presente y futuxo, por lo gue no
cabe hablar de rupturas radicales. «El cambio de paradigma no significa
cancelar el pasado, sino superarlo recogiéndolo en una sintesis sui:;e:,rior».6
La vida pablica y los &mbitos productivos se han visto enriquecidos —
afirma el DP— con la incorporacién de la mujer porque «faltaba su apor-
te de humanidad» (DP 101) en espacios amuchas veces regidos por cate-
gorias de eficacia masculina y sin suficiente consideracidn de las personas
y de la comunidad» (DP 101). Por ejemplo, en la fuerza laboral, la femeni-
na alcanza en Chile al 35,6 por ciento (segiin Censo, 2002) del universo
total, habiendo anmentado en 7,5 puntos porcentuales entre el censo de
1992 y el del 2002. En contraste, la participacién laboral masculina se rcc}u—
jo, en el mismo lapso, en 1,5 puntos porcentuales. El crecimiento relativo
mayor de este decenio se produjo en el segmento de mujeres entre 25y 34
afios, seguido por el tramo de aquellas que tienen entre 45 y 54 anos. Todo
indica que para la medicién del préximo censo las cifras de la fuerza laboFal
fermenina seguirin en aumento. La mujer ha ido desplegando en el 4mbito
piblico «el don més valioso que ha recibido, su maternidad, y ia.proyect‘:a
en forma espiritual para proteger y cuidar la vida, abrirde espacios y ali-
mentar el mundo social» (DP 101). No cabe duda que la accidn y eficacia
femenina en estos ambitos contribuird a generar sociedades mas inclusivas,
mds amigables y mis preocupadas por el bienestar de sus ¢indadanos.

¢ Kasper, W., Teolopia ¢ Iglesia, Barcelona, 1989, p. 69.
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Denuncia el D diversos «atentadosr a la misién de la mujer en el
mundo ¥ la familia. Dichos atentados vendrian de «intentos por condu-
cirla al menosprecio de dicho don (el de ia maternidad), a la mera com-
petencia con ¢l vardn, al reclamo de leyes que le den el derecho sobre su
cuerpo antes que ¢l respeto por una nueva vida, a la disolucién ripida del
matrimonio v la familia, a la esterilizacién no terapéutica y 2 otras nove-
dades, como grandes logros y derechos de ‘génere’. Todo ello va en contra
del aporte insustituible que la mujer hace a la sociedad y debilita la cultu~
ra de humanidad que depende vitalmente del despliegue generoso de su
condiciénr (DP 101).

El Censo 2002 mostrd una baja en la tasa de fecundidad de las mujeres
en edad fértil. En la muestra del decenio anterior, el niimero de hijos por
mujer en Chile era de 2,39 y en 2002 fize de 2,26. Esta fuera de discusién
que la sociedad consurnista, individualista, cdmoda v muchas oteas carac-
teristicas que se enredan con la entrega, la perseverancia, la gratuidad y la
esperanza, son constitutivas de nuestro entorno. Pero, la pregunta que
cabe hacernos ante estos datos reveladores es si frente a aquellos ‘intentos
por conducirnos al menosprecio’ del don de la maternidad, las mujeres
somos sujetos pasivos, carentes de espiritu critico, ovejas que se dejan

" guiar por cualquier pastor. La baja en la tasa de fertilidad, jse debe al

‘menosprecio’ por parte de las mujeres del don de la maternidad? ;No

_ hay acaso realidades y contextos que aconsejan al sentido comuin de los

esposos disminuir el némere de hijos? Ser padres no es una decisién
unilateral de la mujer.

El discernimiento de los esposos frente 2 su realidad afectiva, psicold-
gica, econdmica, puede conducirlos, muchas veces, a la decisidén de no
tener mas hijos. ;JImplica esta decisidn una minusvaloracién del don reci-
bido? Hacer esta afirmacién a la luz de las experiencias de maternidad y
esponsalidad de tantas y tantas mujeres, parece mis bien un prejuicio
frente a lo que realmente estd sucediendo: una valoracidén nueva de una

- maternidad que no sea totalizadora v que incluya otros domimios de exds-

tencia de las mujeres, porque las mujeres no nos definimos por el dtero.

- Parece ser que lo que hoy estd en cuestidn es el modelo tradicional de

mujer: ser mujer es ante todo ser madre.
En unidn con esta nueva valoracién de la maternidad, las mujeres
toman mayor conciencia de que su cuerpo les pertenece. De que lo han

- recibido como don precioso y deben cuidarlo v valorarlo como el mis

inestimable lenguaje del Creador en medio del mundo. El cuerpo de las

* mujeres no es una mcubadora, Tammpoco un espacio de goce masculino, ni

territorio ‘de nadie’. La mujer, al igual que el vardn, tiene derecho sobre

su cuerpo. Pero el reclamo de ella sobre é&ste, no significa falta de respeto
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por una nueva vida. Esto mas bien responde a ideologias condenables
porque el sefiorio sobre el propio cuerpo no debe implicar ningin aten-
tado a la vida.

En Ia década de los 60, cuando irrumpieron en escena los movimien-
tos feministas, lo hicieron con furiosos aires reivindicativos. No corres-
ponde a este trabajo pronunciarse sobre esas reivindicaciones. Sin embax-
go, su evolucidén ha ido mostrando paulatinamente —y no sin tropie-
zos— que hoy las mujeres no queremos «da mera competencia con el
varéns (DP 101) ni queremos ser iguales a ellos en identidad vy misién. Lo
que queremos las mujeres es que se valore nuestro ser femenino: «las
mujeres sienten que en el trabajo se les estd sometiendo siempre a prueba,
como si se dudara que ellas pueden hacer las cosas tan bien como los
hombres. Esto conduce a autoexigencias adicionales, en particular alli
donde Ja incertidunibre y la desvalorizacidn es mis acentuada: en ba capa-
cidad de autocontrol emocional» (PNUD, 2002).

Las mujeres buscamos trabajar con los varones en igualdad de oportu-
nidades y remuneraciones: las mujeres ganamos menos que los hombres
por igual trabajo v tenemos menos posibilidades de ascenso (PUD, 2002).
Y esta situacidn afecta transversalmente a todas Jas mujeres chilenas. Se-
gin datos del Sernam, las mujeres que pueden acceder a cargos de mayor
jerarquia ganan entre un 36% vy un 47% menos que sus pares varones, comn
igualdad de rango y responsabilidades. A las mujeres del quineil mis pobre
se les dificulea atin mis el acceso al mundo laboral, ya que Ia cobertura
pre-escolar para los sectores mis pobres es de un 24%, a diferencia de I
cobertura en los sectores mis acomodados que alcanza al 57%. La contra-
diceidn, entonces, salta a la vista, ya que innumerables informes sociales
sefialan que una puerta de salida del circulo de la pobreza, que implicaria
disminuir en un 8% la pobreza de sus hogares —segln cifras de la Cepal
del afio 2005—, estaria dada por la incorporacién de esas mujeres al mundo
laboral.

Lo que las mujeres queremos es mayor flexibilidad en los horarios:
destinamos al cuidado de los hijos un 75% del tempo no destinado al
trabajo, a diferencia de los hombres que destinan un 34% (PNUD, 2002).
Lo que dueremos las mujeres es construir —con ¢l varén— una sociedad
mejor y mas justa. Més al estilo de Jesucristo.

A juicio del Documento de Participacién, existen aquellos que atentan
contra la identidad de la mujer v su misién, los cuales propugnan «una
disolucién rapida del matrimonio v la familia» (DP 101). Efectivamente
hay muchas voces que no promueven la estabilidad de la familia tradicio-
nal. Es posible ver la tendencia transversal de desinsticucionalizacién del
vinculo matrimonial, la prictica cada vez mis frecuente de las conviven-
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cias. Las separaciones van en aumento, asi como la tendencia a tener hijos
nacidos fuera del matrimonio' o el retraso de la parentalidad, especial-
mente en los sectores mis acomodados, por razones de especializacion de
estudios {postitulos, posgrados) y la necesidad de tener resuelto lo econd-
mico. Sin embargo, segin el informe del PNUD 2002, el 96% de los chi-
lenos estima que la familia es un referente muy importante en sus vidas,
mis que el trabajo y los amigos, pero agrega que el 59% de éstos conside-
ra que estd en crisis. Tal percepcién nos interpela y nos hace pensar que
existe una brecha alarmante entre las expectativas y los ideales y la reali-
dad de cada familia.

Hoy coexisten en Chile varios tipos y modos de ser familia: nuclear,
extensa, monoparental, ensamblada, y otros; en ellas se intenta realizar las
dos funciones que finalmente constituyen la Familia: ser un espacio de
nutricién afectiva y de socializacién de pautas y valores, para dar a cada
uno de sus miembros un modo de estar en el mundo. Hoy es posible
considerar a la familia, acogiendo las distintas modalidades, como el refu-
gio emocional donde se obtiene la proteccidén necesaria ante el riesgo de
lo desconocido y de la exclusién del mercado.™

Ciertamente uno de los cambios que més ha impactado en la familia
ha sido la irrupcién de las mujeres en el mundo del trabajo. Como hemos
dicho, éstas en Chile pasaron del 28% en 1992 al 35,6% en el 2002.Tal
incorporacién ha significado la redistribucion de los roles y tareas al inte-
rior de la casa.!® Esto le esté significando al vardn tener que participar mas
activamente en un espacio que hasta hace poco le era pricticamente aje-
no. Al de proveedor tradicional se le agregan las tareas domésticas, la ne-
cesidad de desarrollar su inteligencia emocional y la de entrenarse en
cémo educar 2 los nifios, todo lo cual dejé de ser una funcién exclusiva
de la mujer. Todo esto ha significade un remezon del cual ain estamos
presenciando sus movimientos de adaptacién. Quizds desde esta perspec-
tiva podriamos decir con mis esperanza que temor que lo que estd en
crisis no es la familia, sino el papel subordinado de la mujer.

La familia se mueve en una légica emocional y flexible, y sigue siendo
el referente mas fundamental para generar identidad. Pero en ella, hoy

7 Cf. [, Arriagada, «Entre la reinvencién y la tradicidn selectiva: familia, conyugalidad,
parentalidad y sujeto en Santiago de Chiler, en Familia y vida privada, Flacso, 2005; E, Tironi, El
sueiio chileno. Comunidad, familia y nacidn en el Bicentenario, Santiago, Taurus, 2005, 97-104.

8 Ihid.

¥ Sin embargo, las mujeres a pesar de su incorporacién cada vez mis creciente en el mundo
laboral, estin igualmente mis a cargo que los varones de las labores domésticas y erianza de los
hijos. (Gf. 1. Arriagada, ¢Transformaciones sociales y demogrificas de las familias latinoameri-
canase, en Familia y vida privada, Flacso, 2005, p. 31).
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reconocemos un signo de los tiempos que no puede ignorarse. Los laicos
que hacemos familia tenemos la facultad, mas atn el deber, de exponer
nuestro parecer acerca de los asuntos concernientes al bien de la Iglesia
(c£. LG 37). Si, como creemnos, «la salvacion de la persona y de la sociedad
humana y cristiana esta estrechamente ligada al buen ser de la comunidad
familiar y conyugal» (GS 47) urge atender las voces que gritan que el
«buen ser no se reduce s6lo a un tipo de comunidad familiar, porque si
asi fuera, no esti siendo camino de salvacidén para muchos.

Todo lo anterior se plantea en el Documento de Participacion «como
grandes logros y derechos de ‘género’ (DP 101). Este concepto, que ha
molestado tanto® precisamente porque desviarfa a la mujer de su misidn,
es hoy otro dato revelador. No hay disciplina que al abordar los fenome-
nos que se incluyen en el concepto, no utilice la palabra ‘género’. Va
siendo hora de que nuestros pastores nos colaboren a las mujeres catdlicas
que queremos resignificar y valorar esta palabra como instrumento de
andlisis y desarrollo. Que nos colaboren en el esfuerzo por limpiar de
ideologias y extrermnismos una categoria que 2 todas luces es atil. Pero
squé es el género? Es un concepto que abarca todos los aspectos psicolé-
gicos, sociales y culturales de Ja feminidad y de la masculinidad, y se
diferencia de sexo, que es un concepto referido solamente a los aspectos
biolégicos, anatémicos, y al intercambio sexual. Género abarca una mul-
titud de complejos procesos: valores, prescripciones, mandatos, socializa~
cién diferencial de varones y mujeres en cada cultura y época histérica.®
La distincién que permite realizar el concepto de «géneron ha contribui-
do 2 las mujeres a discernir su propia identidad, a distinguir lo propio de
aquello heredado culturalmente y que les impide cristificarse.?

La nocidn de «géneror no necesariamente «cancela las diferencias con-
sideradas como simple efecto de un condicionamiento histérico-cultu-
ral»,® ni tampoco implica necesariamente «na estrategia de bsqueda
de poder... y rivalidad entre los sexos» 7’ Es efectivo que en nombre del
género se han hecho y dicho muchas aberraciones. Pero también en el
nombre de Dios, del amor o de la libertad se han hecho y dicho muchas
aberraciones. ;El camino es abandonar el concepto o resignificarlo?

 Cf.1 Ratzinger y A Amato, Carta a los Cbispos sobre la colaboracién del hambre y la mujer en
la Iglesia y el mundo, mayc 2004, Mis adelante Caria a los Obispos.

2 CF A, M. Daskal, Incluyendo el concepto de género en la psicoterapias, Revista Argentina
de Clinica Psicaldgica 11, 1993, pp. 17-29.

® Cfr. nom 42.

% Carta a los Obispes, 2, mayo 2004

7 [dem.
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El Documento de Participacién sefiala: «Todo ello va en conera del aporte
insustituible que la mujer hace ala sociedad y debilita la cultura de huma-
nidad que depende del despliegue generoso de su condicién» (DP 101).
Nos parece que la sociedad depende vitalmente del despliegue generoso
de 12 condicién no sélo de la mujer, también del varén. Mencionar ani-
camente 2 la mujer es poner pesados fardos a nuestras espaldas y subvalo-
rar el aporte masculino. Las mujeres solas no podemos hacernos vitalmente
responsables de la construccién del Reino. Es una tarea que compete 2
mujeres y varones porque ese fue el querer y el mandato del Creador (Gn
1,28). A renglén seguido, por ello, el Documento de Partizipacidn agrega que
«no podemos olvidar que ‘ellas asumen, juntamente con el hombre, la
responsabilidad comiin por el destino de la humanidad’. Sin embargo, la
preocupacién por la misién del vardn v la paternidad adn es incipiente, a
pesar de su relevancia» (DP 101).

Los roles asignados a los varones y las mujeres dentro de la sociedad no
pueden separarse. £stos se definen en relacidn, como el «arribar respecto
del «abajo» o lo «concavos respecto de lo cconvexon: estin unidos y se van
definiendo en conjunto. Si la irrupcién de la mujer en el 4mbito plblico
es un hecho, no puede esperarse nada diferente 2 lo que se estd dando.
«En la actualidad la identidad masculina se ve desafiada en gran medida
porque la identidad femenina y sus correspondientes soportes
insticucionales y culturales han cambiado».® Pero, si la redefinicién de la
identidad y misién de Ja mujer ha sido acompaiiada por estudios, ideolo-
gfas, movimientos y manifestaciones sociales, ensayos de prueba y error,
reformas legales, etcétera,la «situacion de la masculinidad parece resumirse
en un desconcierto mudo. Su identidad se ve cuestionada en la prictica,
pero no hay un lengnaje socialmente vilido para hacer conciencia de ello,
como tampoco existe un debate amplio o movimientos sociales de libe-
racién masculina, y menos reformas institucionales o modelos alternati-
vos en los cuales sustentar nuevas pricticas»® Frente a esta situacion de
desconcierto, el mismo Informe PNUD alerta sobre el riesgo de responder
4 esta demanda de nueva identidad masculina, con la critica moral a la
mujer, e incluso, con la violencia.*

;Y qué pasa con la mujer en el 4mbito eclesial? ; COmo nos sentimos
las mujeres en la Iglesia? Debemos reconocer que después de analizar el
Documento de Participacién nos invade la nostalgia, la sorpresa y el descon-
cierto.Y entonces nos preguntamos: ;Como es posible que en este conti-

BpNUD, p. 221,
# pNUD, p. 222
3 Tbad.
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nente mayoritariamente catblico —el continente de la esperanza lo llamé
Juan Pablo 11~ en el cual la mitad de la poblacién estd constituida por
mujeres,’ en el cual se prepara la V Conferencia del Episcopado Latino-
americano y del Caribe, sélo el nimero 101 del Documento de Participacién
esté dedicado a las mujeres? Y no s6lo nos sorprende «la cantidad» sino
también la modalidad: se habla desde la decadencia, lo negativo, desde el
dolor del parto. No hay propuestas o sugerencias. No hay esperanza. Se ha
olvidado la alegria del nuevo nacimiento y el esfuerzo de la nueva vida
que pugna por nacer. Creemos que hay una uvrgente necesidad de
reimaginar, de conceptuar de manera novedosa los temas relativos a la
mujer, su identidad y misién, si se quiere revitalizar la Iglesia actual v los
temas evangélicos de inclusidn, reciprocidad, igualdad y liberacién. El
lenguaje secular desde y sobre la mujer vuelve superadas e increibles las
categorias eclesiales.®

«Creo que debemos ver la irrupcidn de la mujer como un signo de
los tiempos donde hay que pensar, proponer, sofiar. Y no, por el contrario,
que se nos vuelva un signo de los tiempos que la Iglesia no considere a la
mujer»,” o que, si lo hace, lo haga desde lo negativo.

ATISBOS TEOLOGICOS PARA UN SIGNC DE LOS TIEMPOS

Creemos que la irrupcidn de Ia mujer en el dmbito phblico ha sido la
gran revolucion del siglo pasado y es un potente signo de los tiempos
actuales, Pero este fendmeno no puede verse de manera aislada o
dicotémica, ya que nos llevaria inevitablemente a la tentacién de centrar-
nos en lo disruptivo del fendmeno, quedindonos paralizados «a ta oriflay.
Por tanto, al discernir sobre los cambios de la mujer resulta fundamental
hacerlo desde un enfoque contextual relacional, con el propésito de que
el andlisis y los discursos no se reduzcan 2 desagregar la informacién por
género, sino, mis bien, a situarla en su dimensién sistémica y dialogal, en
la relacién mujer-vardn, ya que es precisamente en ella donde ocurren los
carnbios, los malestares, las posibilidades y los desafios.

Es necesario dejarse desafiar para preguntarse por la autoconcepcidén
de hombres y mujeres. Este es un tema de antropologia, de humanidad.
Este signo de los tiempos «en una primera fase tuvo un reclamo por €l

¥ En Chile el 50,7% de la poblacién es femenina, segin el Censo 2002.
32 Bistenos, como muestea, ¢l ejemplo de ta desvaloracidn del concepro de «géneros.
¥ Testimonio expresado ¢n el Primer Encuentro de Tedlogas de la Pontificia Universidad

Catdlica de Chile, Preguntadles a ellas, realizado el 8 de abril del 2006 en la PUC {en adelante
Preguntadles a Ellas).
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derecho politico de la mayoria de edad, luego, por la igualdad en el status
cientifico, social v cultural. Hoy el reclamo de la mujer entra en una
segunda fase.Ya no apela por ocupar el mismo lugar que el hombre en el
mundo, sino que va por una oposicidn, sobre todo ante la sociedad
masculinizada, en pos de la construccién de una nueva sociedad huma-
na».** Por tanto, Ja pregunta clave es por el ser humano, no sélo por la
mujer.Y esto no constituye un aspecto menor, va que el mensaje funda-
mental de la Iglesia es Uevar la salvacién a todos los hombres y mujeres.
Sin embargo, nos topamos muchas veces con una «gran estampida de
mujeres jovenes de fa Iglesia, [va que] ellas no se identifican mas con
[ésta], porque tienen la impresidn de que no solidariza con ellas y sus
problemas». Y «la Iglesia sin la mujer estalla. Tenemos que contemplar el
paso de Dios en la historia. Hemos tenido herramientas que muchas ve-
ces hemos ido dejando. Hay herramientas que nos responsabilizan:la con-
templacién gratuita, mostrar el rostro materno de Dios, la acogida a todo
ser humano».® Estamos ante un desafio de nuestra misién teoldgica, cual
es mirar de manera diferente los cambios culturales reinantes. En esta
mirada nos preguntamos honestamente si acaso la pérdida de valores no
es sino una biisqueda de nuevas dimensiones donde surja con mayor ni-
tidez el Hamado del amor: «Como mujeres con formacidn teoldgica, pu~
dimos darnos cuenta de que crecimos como mujeres creyentes refacio-
nindonos, primero, con un Dios infantil, migico, castigador; transitando
luego hacia un Dios con el que se dialogaba en frente, que nos acogla y
consideraba en nuestra identidad. El didlogo con El ganaba en libertad y
perspectivas.>

Frente al parto de nuevas coordenadas de vida que emergen en este
tiempo, es clago que no sdlo estd implicada la identidad de la mujer, sino
que estd implicada la humanidad toda para su salvacién. Por ello, es nece-
sarlo «acentuar mdas nuestra mirada por la alegria de la nueva vida que
pugna por nacen,™ porque estos signos de los tiempos modernos <hay
que verlos no sélo como peligros, sino también como posibilidades que
hay en este movimiento para la Iglesia misma y su asunto».* Enfrentar el
cambio nos permite reconocer cuiles son los elementos esenclales que

¥ W, Kasper, «Die Stellung der Frau als Problem der Theologischen Antropologies («El
lugar de la mujer come problema de antropologia teologicar), Lebendiges Zeupnis 35, 1980, p.
6. En adelante «Die Stellungs, La traduccién es nuestra.

* Ibid., 5.

* Preguntadies a Ellas.

7 Idem.

BN, Kasper, Unidad y Pluralidad en Teologia, Salarnanca, 1969, 72,

¥ «Die Steilungy, 16.
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deberin mantenerse en el tiempo, no en un afin acritico, donde la iden-
tidad cristiana de la mujer se diluya por un prurito de actualidad. Sabe-
mos bien que la modernidad no es la panacea humana.*

En ¢l tema de la identidad y misidn de la mujer es importante recono-
cer que «la cultura v su desarrollo no significan la emancipacién de Ia
naturaleza, sino el desarrollo creacional de sus posibilidadess.® Asi, el
correr del tiempo vy sus cambios no se contraponen a los designios del
Dios Creador, sino que mas bien estin insertos en su plan original de
creacién.” Este, creemos, debe ser el prisma que nos anime a discernir Ja
fidelidad de la2 mujer a su identidad y tarea en el mundo. La dimensién
histérica constituye la identidad, a cultura es propia del ser humano. En-
tonces habrd que considerarla como el desarrollo creacional de sus posi-
bilidades y no como la emancipacién de la verdad de la mujer o la del
hombre. La historicidad es constitutiva de laVerdad v, jni mis ni menos!,
que del Dios Encarnado. El Universal hecho historia, singular concreto,
es el indicativo humano, por ende el indicativo también de la mujer.” En
otras palabras, Cristo nos muestra lo humano en su plenitud,* al revelar-
nos Dios su Rostro en EL

Desde los albores de la revelacidn biblica podemos reconocer que

* La emnancipacién moderna y el mensaje de salvacién cristana tienen una base comin: el
anhelo y la opcién porque ka libertad concreta de todo hombre sea lo Ultimo de la realidad.
Sin embargo, hay que ser criticos y ver que en el modo de realizarse ésta, radica la diversidad
en como ambos (modernidad ¥ cristianismo) entienden su condicién (cf. W. Kasper, El futnro
desde la fe, Salamanca, 1980, 145). Kasper, de manera licida, percibe cémo la modernidad,
nombre de salvaguardar la libertad humanz en ranto sujeto y protagonista de su propia histo-
ria, cae en una aporiz. El hombre, 4l intentar aclarar todo racionalmente, planificar y manipu-
lar la realidad, ha creado un mundo rotalitaric donde fa tan ansiada libertad queda enredada
en el sistema que &l mismo disefié. Es decir, el hombre pasa de protagonista 2 aprendiz de
brujo, en tanto ha pretendido constituirse en la medida de la realidad {cf. W Kasper, festis el
Cristo, Salamanca 1994, 55).

* «Die Stellungp, 13.

2 pp 105 habla de un edistanciamiento de la fuente de la verdad [...] y de! crden que el
Creador dio # la naturaleza [...} humana {...} sin referenciz al ser de las cosas [...]» y como
escribia Juan Pablo It en su Enciclica Veritatis Splendor, «abandonindose al relativismo y 2l
escepticismon. Dindose 2 entender que la verdad del hombre ya estd toda acabada en el
instante de la creacién 'y no en el despliegue de ésta (cf. vs 106).

# En Cristo las ventajas de Iz naruraleza masculina y femenina se unen, ya que desde su
persona Dios nos crea, Hamando al ser humane 2 su existencia plena: «Cristo encarna el ideal
de perfeccién humane, en el cual todas las parcialidades y defectos estan superados, las venrtajas
de la naturaleza masculina y fernenina son unidas, las debilidades anuladass (cf. E. Stein, Die
Frau. Ihre Aufpabe nach Natur und Grade, en L. Gelber {Hrsg.), Edith Steins Werke, BA.V, Friburgo
1959, 44. La traduccidn es nuestra. Mis adelante Die Frau}. Para Edith Stein, h plenitud
humana radica ¢n su cristificaciédn y no en la masculinizacién de &ta {cf. Idem),

“ 4Aqui tenéis al hombres, Jn 19,5,
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hombre y mujer son, ambos, enteramente personas que han recibido se-
fioro ante la creacién. Hay una corresponsabilidad frente a la historia
humana (Gn 1,26, 28). En esto no hay ser humano de segunda clase que
se restrinja solo a ciertas 4reas de la creacién. Ambos, al ser hechos a la
medida de Dios, se responsabilizan de la creacién regalada a la humani-
dad. El punto de referencia del hombre y de la mujer no esth entre ellos,
sino que ambos miran al Dios que los ha creado. «En su lenguaje estético
la Biblia dice que la mujer fue hecha de la costilla del hombre, cosa que
naturalmente no es real, sino que ha de ser entendida simbdlicamente.
Entonces, en la afirmacidn com@n de que la mujer fue creada desde la
medida del hombre como su complemento, mis bien nos encontramos
ante una sentencia de rasgos androcéntricos ya que la mirada estd puesta
en el hombre. La mujer, hablando grificamente, fue hecha por Dies mien-
tras el hombre dormia profundamente. Esto significa en el lenguaje bibli-
co que la existencia de ésta es para el hombre un misterio inaccesibie,
cuyo fundamento y respuesta sélo Ja tiene Dios. La mujer no es ningin
hombre atrofiado o impedido, sino que procede de la gracia creacional de
Dios. Bn tltima instancia ella no viene y no va hacia el hombre, sino que
viene y va de Dios y hacia Dios».*

Desde este escenario teolégico se percibe una antropologia que asu-
me la diversidad infinita y misteriosa que todo ser humano tlene justa~
mente por venir del Infinito e ir hacia El. Un Infinito Trino en el cual es
posible constatar la presencia de un Padre, de un Hijo y un Espiritu Sante,
gue poseen una misma naturaleza divina, sin desfigurarse las caracteristi-
cas propias de cada una de las Personas. Bl Padre no es lo mismo gue el
Hijo y el Espiritu. Del mismo modo que el Hyo y el Espiritu no se
confunden con el Padre ni entre si. En laTrinidad es posible encontrar la
clave de un ‘modo de relacidn’, donde desde un <hagamos» creacional
(Gn 1,26) se devela un nosotros en st comunitario. Ese es el prisma de la
creacién original v el sello de nuestra humanidad.

De aqui que la dignidad de la mujer no se absorbe ni desfigura en su
rol de madre o compaiiera, como tampoco en su rol profesional. De agui
también que la mujer no es relativa al hombre, sino que a la humanidad
creada a imagen vy semejanza de Dios. Ella no gira en torno al hombre,
COMo tampoco en torno a 1os miembros de la familia, ni al trabajo. Sin
embargo, «en la prictica, siguen siendo, nifos, cocina ¢ Iglesia®® una reali-
dad que se relaciona exclusivamente con la mujer. Muchas palabras
pastorales y prédicas van hacia esa situacion concreta. Hoy esto constitaye

# «Die Stellung», 7.
4 Windern, Kiiche, Kirche, en el juego de palabras utilizado por el cardenal Kasper.
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una cara romdntica de la mujer, donde la mujer moderna no se reconoce.
Esto ha hecho que sus derechos en el 4mbito de la Iglesia estén someti-
dos a restriccién, produciendo risa».” Esta situacién ha generado en
muchas mujeres desesperanza y sufrimiento. A su vez, a los ministros de
la Iglesia, en su ejercicio pastoral, les ha hecho falta contar con orienta-
ciones magisteriales mas misericordiosas v fraternas que les permitan
orientar mejor y acoger las situaciones reales que viven tantos hombres
v mujeres,

Se constata una brecha: muchas veces la imagen de Dios se hace fun-
cional a pretendidos mundanos, dejando de ser una novedad siemnpre abierta
para la humanidad. Asi, 2 nombre de un Dios desencarnado y muchas
veces falto de referencia al mundo, se ha elaborado un discurso condena-
torio del cuerpo. Tema intimamente relacionado con la identidad de la
muger. Ello produce no sélo una lejania entre la moral sexual y la vida,
sino, también, una enorme distancia del Dios encarpado, fiel hasta las
altimas consecuencias en su referencia 2l mundo.

Si bien es claro que en la revelacién biblica, en Gn 3,20, es explicita la
alusidn a la mujer como madre de los vivientes, y no cabe duda de que se
refiere a da dimensién creacional de la vocacidn de la mujer en tanto
disposicién por el servicio a la vida, también es claro que esta vocacibn de
maternidad puede desarrollarse de diferentes maneras: en pareja v en fa-
milia como, también, en la solteria. Ella se hace libze para dedicarse y
servir de manera distinta 2 la generacién adveniente. Asi entonces, una
emancipacion de la mujer de los nifios y la generacién adveniente, serd
una emancipacién de su ser mujer. La responsabilidad para las condicio-
nes humanas de la vida implican la vocacion de Ja mujer; sin embargo &sta
deberi otorgarle consideracién y dignidad».®

‘As entonces, los dolores de parto no habri que entenderlos ¢an sélo
en su dimensién biolégica,* ya que la maternidad femenina no sélo se
restringe al 4mbito familiar, sino que se abre a la siguiente generacién
humana. Estamos frente al- descubrimiento de la identidad fermenina en
su sentido amplio, siendo llamadas Jas mujeres «a tener realizaciones cul-

7 <Die Stelluagy, 5.

3 «Die Stellung, 13.

* Es interesante la reflexion que hace Maria José Arana, sobre la expresion «Tota mulier in
uteron, e la cual aclara dénde radica la gravedad de dicha expresion, diciendo <lo grave del
€250 es que para cuando los pensadores del medioeva plasmaron esta sentencia [--] Ia matriz
ya estaba vaciada de su sentido primigenio, ya no era concebida como el lugar de la fecundi-
dad, de la regeneracién fisica y espivitual, espacio creador en el que tienen lugar las maravilias
mis oculas del universa... sino que solamente era ef recepticulo 4rido y pasivos, en MNavarro
M. {di.}, Para comprender el cuerpo de la mujer. Una perspectiva biblica y ética, Navarra, 1996, 81,
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turales especiales hacia la creacidn cultural que se separa en una variedad
de oficios. Asi, cada individuo tiene su lugar y su misién en el gran desarro-
llo de la humanidad y cada uno tiene su propio caricter de miembro»,*®
La realidad maternal de la mujer tiene una funcién fundamental a la
hora de trasmitir 2 fe en el mundo de hoy, en tanto ella tiene la capacidad

- para acoger las paradojas de la vida (dolor-felicidad,® vida-muerte) como

partes integrantes de ella misma. La capacidad de vincular estos aspectos,
a primera vista incompatibles, es una riqueza tremenda para aportar hoy
en el mundo. El sufrimiento, la muerte, la vejez son vistas en nuestro
medio como aspectos atentatorios de la vida, sin ver la riqueza que le
pueden atribuir a ésta. 3i bien el mundo niega parte de su ser, las mujeres
somos capaces de percibir que hay una nostalgia por integrar y acoger
estas dimensiones. Todos los rasgos que nos constituyen como seres hu-
MAnos son necesarios para construir el Reino y una humanidad nueva
que se dibuje desde el amor. Emanciparnos de esto, seria para las mujeres
emanciparnos de nuestra identidad y misién. Y no es lo que queremos.

* Dig Frau, 139-140,
51 Este aspecro es concordante al contexto en el cual el PP inserta el tema en cuestidn:
dentro de los dolores de parto (cf capimlo (v, DP).
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La familia en Latinoamérica:
memoria, presente y perspectivas

Carmen Reyes'

Se nos narran las distintas vicisitudes que ha debido enfrentar la estruc-
tura de la familia en el continente, como una manera de ilustrar que, mds
allé de los modelos ideales de familia que han promovido la Iglesia o las
leyes civiles, en la practica estamos en presencia de una institucibn que
conserva aspectos dotados de mucha permanencia en el tiempo, a la vez
que se ha caracterizado por una constante transformacién y flexibilidad.
Variables econdmicas, politicas, religiosas y filoséficas se han constelado
buscando un modelo de familia ‘bien constituida’, pero en todo momento
—desde el periodo precolombino hasta nuestros dias— las realidades
demogrificas y socioecondmicas han condicionado la proliferacion de es-
tructuras heterogéneas de familias. Hoy en dia, la familia experimenta
fuertes dificultades para satisfacer las altas expectativas que hay deposi-
tadas en ella. Pese a todo, la familia latinoamericana es escenario de
buenas noticias, siempre y cuando sepamos poner el énfasis en sus forta-
lezas como espacio de humanizacidn, y en el cumplimiento de sus fun-
ciones por sobre la realizacidn estricta de una estructura formal.

+Qué es una familia? Desde las ciencias sociales se la ha definido como
. un grupo de personas ,2 menudo de distintas generaciones, relacionadas entre
. s por vineulos de consanguinidad, filiacién o alianza, que ocupan diversas
posiciones diddicas —como esposo v esposa, padres e hijos, hermanos y
hermanas—, se relacionan con redes de parentesco mis amplias —como
abuelos y nietos, tios y primos— y cumplen funciones tales como la reproduc-
cidn, el sustento fisico, la socializacidn de los nifios y la gratificacién emocional®
La familia, definida en términos tan gruesos como los arriba sefialados,
se caracteriza por su permanencia; ha existido siempre a través de la historia

! Ménica Mufioz colabord con sus comentarios constantes al texto y aportando en la
sisternarizacion de la realidad acrual de la familia en Iberoamérica,

2 M, Segalen, Sociolegie de la familla, Parls, Armand Colin, 2000; Cornisién Nacional de la
Familia, 1993.
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v en las distintas sociedades, lo cual se explica por ciertos rasgos de la
naturaleza humana: el hombre y la mujer se atraen, como producto de sus
relaciones nacen hijos, que requieren de su apoyo para sobrevivir y crecer
v,en el contacto, se desarrollan lazos que duran en el tiempo. Pero a la
vez se caracteriza por su gran diversidad y por su flexibilidad para adaptarse
a los cambios que experimenta el contexto. La familia es un hecho en
constante transformacién, La historia de la familia estd intimamente
articulada con los eventos sociales, culturales y econdmicos de cada pe-
riodo histdrico.

La historia de la familia en Iberoamérica evidencia con claridad las
mutaciones intensas y complejas que ella ha experimentado en el cuzso
de cuatro siglos. Las formas que ella adquiere hoy en nuestros paises se
han ido tejiendo como respuesta a los desafios que ha ido enfrentando.
Entre ellos, sin duda el evento mais importante fue el encuentro de dos
culturas, la de los indigenas y de los conquistadores ibéricos.

LAS FAMILIAS PRECOLOMBINAS

Al arribo de los espafioles a América, se encontraron con habitantes que
habrian llegado unos 35.000 afios atrs en sucesivas oleadas migratorias.
Presentaban gran diversidad racial y de lenguaje, y eran en su mayor patte
familias ndmades que se dedicaban a la pesca, recoleccidn y caza. En el
irea amazdnica v del Caribe existian pequefios asentamientos de familias
asociadas en agrupaciones tribales que cultivaban la mandioca o yuca.
Pero alli donde los sistemnas de regadio habian hecho posible una agricul-
tura mis intensiva, los espafioles encontraron centros urbanos del tamaiio
de ciudades europeas. Encontraron verdaderos estados y también grandes
imperios. ’

La informacién de que disponemos acerca de la organizacién familiar
en los pueblos precolombinos nos permite afirmar que, a Ia legada de los
conquistadores, existia una variedad de practicas y prohibiciones que re-
gulaban las relaciones entre los sexos, cambiando el papel de cada uno de
ellos segfin la cultura. No es posible distinguir un modelo comin, sino
una pluralidad de normas y comportamientos famihiares.

Los incas, cuya influencia se reconoce en muchos pueblos aborigenes
de Sudamérica, habian desarrollado un complejo sistema de normas
familiares. Entre las comunidades de parientes que habitaban un mismo
terreno primaba el principio de igualdad entre las familias.

La familia se fundaba en el matrimonic mondgamo y para toda la
vida, aunque la poliginiz estaba permitida y era sirnbolo de prestigio y
riqueza, pues la mujer era una fuerza de trabajo importante en la organi-
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zacidn econdmica de la sociedad. Pero en estos casos sOlo una era consi-
derada legitima y verdadera esposa, aguélla con quien se hacian los ritos
matrimoniales. En el matrimonio, que se celebraba una o varias veces al
afio, el inca entregaba a los varones sus esposas. No estd claro si habia
libertad para elegirla, puesto que en algunos pueblos existia la costumbre
de comprar la muchacha con regalos que se haclan al padre.

Para no confundir los linajes, era requisito que la eleccién de los con-
trayentes se hiciera enire los parientes, con los cuales se tenia lazos de
sangre ¥ con quienes se trabajaba en forma colectiva un territorio co-
miin.Asi se evitaba la disgregacién de la propiedad comunal y se conser-
vaba la fuerza de trabajo de la mujer.

El inca reservaba para si a la Covya, su propia hermana. Si tenia rela-
clones exdgamas, sus hijos eran considerados secundarios y llamados
«Guaccha Ceonchar {chuachos»), es decir, provenientes de pobre gente
v baja generacidn.

El intercambio de mujeres jugd un papel fundamental entre los gru-
pos de parentesco locales. Los incas tejian su politica de alianzas con las
pequefas comunidades concediendo mujeres de su linaje en calidad de
esposas a los curacas o jefes locales. De esta forma los honraban v les
sefalaban su poder. De esta forma, la relacién entre vencedores y venci-
dos se legitimd a través de la zljanza entre familias, entre las cuales ope-
raba el principio de reciprocidad.

Entre ellos la virginidad de la esposa no era un valor, pues existia el
matrimonio a prueba o servinakuy» (mutuos servicios), lamado tam-
bién « pantanacon. Sin embargo, una vez casada, la mujer debia fidelidad al
esposo v el adulterio era duramente castigado. En todo caso, el nicleo
familiar de origen era un recurso de proteccidn para las mujeres, pues
podian volver a él si eran maltratadas por sus maridos.

El varén que habia tomado mujer legitima era considerado jefe de
familia o «purian; por este hecho debia participar en las obras piblicas y
contribuir con el tributo comunal. Al casarse recibia un «tupa» o exten-
si6n de terreno, otro por cada hijo vardn y medio por cada hija.

Para ellos, hombre y mujer formaban una unidad complementaria, de
tal modo que una persona sin pareja era considerada como algo incom-
pleto, sin posicién ni status.

En cuanto a las nuevas generaciones, ellas eran entrenadas por la fami-
lia en los valores y las costumbres aceptados, en un proceso marcado por
etapas bien definidas, en base a los requerimientos del grupo familiar y de
la administracién inca.

Entre los aztecas era costumbre también sellar alianzas politicas por el
intercambio de mujeres. La familia se basaba en el matrimonio mondgamo,
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el que tenfa un cardcter religioso y social y era regulado por una legisla-
cién estricta, aunque entre nobles y clase alta exdstia la poligamia. Pautas
similares se daban entre los guaranies.

La poligamia era asimismo caracteristica de los araucanos; mds muje~
res significaban también mas riqueza, pues eran ellas quienes desempena-
ban los trabajos agricolas, textiles, culinarios, de alfarerfa y curtiembre. La
esposa era clegida, sin embargo, de otras comunidades, para evitar la
endogamia. Compraban la novia o simplemente la raptaban. Los hijos en
esta cultura dependian de la madre v, al morir ésta, volvian a la familia
materna.

Entre los indigenas de la actual Cuba, la mujer ocupaba también un
lugar significativo por su centralidad en los procesos productivos y
reproductivos y porque regia la herencia, ya que su prole se consideraba
snacida de sangre».

Entre algunos pueblos némades existia el aborto y el infanticidio como
una estrategia frence a las dificultades de la travesia y la escasez de alimentos.

Diversidad, importancia del parentesco y reciprocidad, poligamia, re-
laciones prematrimoniales y matrimonio a prueba, endogamia, mujeres
como objeto de infercambio y centralidad de ellasenla produccidén eco-
némica, son algunos de los rasgos de la$ familias autdctonas que ailn
subyacen en algunas familias en la actualidad. Muchos de ellos se contra-
ponen 2 las normas de la Iglesia que intenta imponer el conquistador.

Con la conquista y la colonizacién ibéricas, las diferentes sociedades y
las tribus dispersas de América empiezan a configurarse como una unidad
histérica bajo la denominacién de Indias Occidentales. En las diversas
organizaciones familiares y aborigenes se hace sentir la influencia de los
conquistadores peninsulares, que no respetaron las diferencias culturales,
sino que intentaron imponer sus propios valores, de tal modo que en el
continente se manifiestan procesos idénticos ligados al efecto de la colo-
nizacién y al dominio de la Iglesia.

LA CONQUISTA Y LA COLONIA. SIGLOS X VI, XVII ¥ XVIIL

El rasgo distintivo de la conformacion de la familia en este periodo es el
mestizaje entre los ibéricos y los indigenas y, luego, los esclavos negros.

£l hecho de que la conquista haya sido una empresa de hombres solos
que se aventuran en estas tierras, ¢s lo que explica la rapidez del mestizaje
entre indios y espafioles, asi comuo las caracteristicas que adquiere la fami-
lia y la estratificacién social.

Los espafioles obtienen a sus mujeres como botin de guerra en las
batallas con indios hostiles; muchas veces las violan. También las reciben

146

La familia en Latinoamérica: memoria, presente y perspectivas

como simbolo de amistad y de paz por parte de los caciques de las tribus.
Estos incorporaban al vencedor a un circuito de relaciones de reciproci-
dad; de tal forma que a través de las alianzas por la entrega de mujeres,
hacian a los hispanos sus parientes que los defendian de otras tribus.

Pero el mestizaje se propagd principalmente valiéndose de la relacidn
de servidumbre entre los indios y el conquistador. En las encomiendas los
indios pagaban su tributo muchas veces con esclavos, hombres o mujeres,
las que se convertian en concubinas del encomendero. Lo mismo ocurria
con las mujeres que solicitaban para su servicio doméstico.

Por otra parte, los indios varones fueron desarraigados de sus comu-
nidades. Fueron separados de sus mujeres y enviados a la guerra o a reali-
zat trabajos forzados en malas condiciones de alimentacién, lo que signi-
ficd una alta mortalidad, quedando muchas mujeres solas en los poblados
a cargo de sus familias. En este contexto, muchas indigenas prefirieron
.unirse 2 los conquistadores para garantizar la sobrevivencia y un mejor trato
para sus hijos; no querian para cllos el trato que recibia el hombre indigena.

El mestizaje fue producto de la violacidn, el concubinato y la poligamia; sélo
excepcionalmente lo fue del matrimonio. Los espafioles tuvieron relacio-
nes ocasionales o hicieron vida familiar con las indigenas, pero pocos se
casaron con ellas. Para ellos la alianza matrimonial se definié desde un co-
mienzo dentro de un sistema estamental diferenciado, donde indios’y espa-
fioles pertenecian a estamentos diferentes. El hijo mestizo era sélo un
hijo ilegitimo. 3_"

En la Espafia del siglo XV1 el matrimonio debia realizarse entre iguales.

‘Fernando de Aragdn e Isabel de Castilla, a partir de 1478, dieron impulso

a la Inquisicién espafiola. La coexistencia de la culeura hebraica, islimica y
cristiana se rompe ante fas leyes raciales, que sospechan de la veracidad de
Ja adhesién a la fe cristiana de los judios conversos, y que imponen un
finico modelo écnico religioso con sus presupuestos culturales. Se genera
asi |a necesidad de demostrar la «limpieza de sangres —ausencia de sangre
judia o mora— de los antepasados y de elegir esposa o esposo entre los
«cristianos viejos» si se quiere temer honra y pertenecer a los grupos
dirigentes del sisterna social.

En este contexto, un matrimonio con una mujer india, aunque noble,
proporcionaba menor prestigio al que se podria lograr con una mujer
espafiola, pues Jos indios eran considerados de estirpe idolatra, recién con-
vertidos. La mayor parte de los espafioles consideraba vergonzoso casarse
con una india, aunque fuera su concubina Y entre los portugueses preva-
lecia el mismo prejuicio.

El conerhinato se vio favorecido también porque era comiin fanto entre
los indigenas como entre los espafioles. Comeo se sefialé previamente,
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entre los autdetonos existia la costumbre del matrimonio a prueba,a la
vez que varias esposas no legitimas se agregaban a la esposa legitima. Por
su parte, espafioles y portugueses tenfan la costumbre de la barragania,
que era una unidn por voluntad de los contrayentes y que a finales de la
Edad Media estaba regulada por disposiciones legales que fijaban Ia posi-
cién de la mujer y de los hijos. Los reyes catdlicos no pudieron abolir la
vieja costumbre. Ademas exa una prictica comin tener una o varias con-
cubinas, viviendo incluso bajo el mismo techo.

El concubinato y €l adulterio estaban muy difundides en la Espafia del
siglo Xv1y los espafioles con frecuencia tenfan hijos ilegitimos con muje-
res que no eran de su misma condicién. Tanto en Espafia como en Portu-
gal existia la costumbre de reconocer al hijo natural, que podia alcanzar altas
jerarquias sociales y eclesidsticas. Estos incluso eran acogidos en la casa de
sus padres, en la cual eran tratados como parientes o sirvientes. Como
ejemplo, en la familia de Ignacio de Loyola se menciona a varios herma-
nos hijos ilegitimos del padre, y el mismo Fernando el Catélico acogid
en las cortes de Espafia a su hija ilegitima, Juana de Aragbn y tuvo un hijo
extramarital. Varios papas de la época tuvieron también hijos ilegitimos.

Por eso en l2 América de la primera época, los mestizos reconocidos
por sus padres fueron jefes de expediciones, fundadores de pueblos,
encomenderos y sacerdotes. Y las hijas contrajeron nupcias cristianas con
soldados v encomenderos, llegando a convertirse incluso en parte de la
nobleza espafiola.

El concubinato se vio también favorecido, come en el caso de Chile,
porque muchos de los espafioles que llegaron pertenecian al pueblo bajo
de Espafia, entre los que no regia el principio de dimpieza de sangres, y
un alto porcentaje eran moros o judios conversos que huian de la Inqui-
sici6n, pero mantenian sus tendencias poligimicas.

En el Nuevo Continente las uniones por amancebamiento o concu-
binato se fueron convirtiendo en una costumbre arraigada. El hecho era
tan fuerte, que los frailes sélo atinaron a demandar que los conquistadores
se acostaran con indias bautizadas. La solicitud de que se casaran chocd
con una resistencia absoluta en México.

También hubo mairinonios en la mezcla de razas. En 1501 la corona
permitié los matrimonios mixtos, pero promaovid solo dos tipos de ellos:
la unidn de espafioles con las hijas de caciques a quienes pertenecia la
sucesién por falta de hijo varén ~asi luego los espafioles serian los caci-
ques—, y la de los encomenderos con sus concubinas, so pena de perder
su derecho a la encomienda. No parecia tolerable que los encargados de
la educacién y de la fe de los indigenas vivieran amancebados, Sin embar-
go, con frecuencia ello fue barlado.
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La desproporcién entre hombres y nuijeres evropeas siguid hasta finales de la
colonia. La legislacién buscéd terminar con el concubinato en América.
En 1501 una ordenanza obligaba a los hombres casados que emigraban a
Ameérica a llevar consigo a sus familias, v otra en 1504 ordenaba a los
espafioles casados que vivian en Ameérica, regresar a buscar a sus esposas.
El concubinato con indigenas no podia ser tolerado por una corona que
se profesaba catélica. Es por ello que Isabel se encargd personalmente de
enviar 100 mujeres espafiolas a México.

Sin embargo, las ordenanzas reales no siemnpre fueron acatadas. Ademas,
la mujer espafiola no se adaptaba bien al trépico ni 2l altiplano. De ahi
que sblo 53 afios después de la conquista nacié un criollo en Potosi, y en
Chile en 1583 sdlo habia 50 mujeres espafiolas por 1100 varones ibéricos.

La llegada de la mujer europea restituye las relaciones familiares entre
los espafioles. Sin embargo, ellas se quedaron en los centros urbanos, mien-
tras los varones hactan la guerra, se iban a las minas o a las explotaciones
agricolas, donde continuaba l2 unidn con mujeres indigenas. El mestizaje
siguid ocurriendo en zonas urbanas v rurales.

Desde el comienzo de la conquista y colonizacién estuvo presente la
discusién ‘europea sobre guiénes eran los indios. Se enfrentaron los con-
quistadores y los evangelizadores. Para los primeros, los autdctonos eran
un recurso al que apelaban por medio de la viclencia. Los segundos, en
cambio, ponian el acento en la dignidad humana de los indios. Finalmen-
te, el papa Paulo 111 en la bula Sublimis Deus proclamé la dignidad humana
de los indios y su capacidad para la conversidn. Pero la controversia con-
tinud. En 1530, Vitoria, en la Universidad de Salamanca, comeo reaccidn
ante el maltrato de los indios, genera una discusién en que finalmente se
reconoce 4l indio como un sujeto similar al europeo. Es asi como Carlos v,
preocupado de las denuncias de abuso contra los indigenas, establece las
Nuevas Leyes de Indias o «égimen de las dos repiiblicas» donde, para
proteger a los indigenas, se sefiala que éstos y Jos espafioles deben vivir
separados. En estas regulaciones fueron considerados como espafioles los
peninsulares, los criollos, y los mestizos legitimos e ilegitimos aceptados
por su padre espaiiol. Y como indios, los indigenas v los mestizos no
reconocidos,

Tras ello estd también el objetivo de que indios y espafioles no se
mezclaran, pero el niimero creciente de mestizos ilegitimos muestra que
estas ordenanzas se burlaron. Las mentes més lacidas de la Corona inge-
nuamente diseflaron un munde dividido en dos: los espafioles y los in-
dios. Siglo y medio bastd para ensefiar gue Ja sociedad colonial americana
posela una dinémica que escapaba a toda previsidn. -

El aumento de la poblacién mestiza de hijos no reconocidos de espa-
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fioles, dejados al cuidado de sus madres indias, produjo un grupo social
diferente, desarraigado del sistema espafiol y del indigena. El problema
representado por los mestizos ilegitimos se resuelve legalmente mediante
su adscripcién al estrato de la madre. En 1618 Felipe 11 ordena que los
hijos de indias casadas residan en el pueblo del padre y los de las solteras,
en el de la madre.

Desde el punto de vista de la estratificacién social, la sociedad hispano-
americana habia sido relativamente abierta durante la época de la con~
quista y fas primeras décadas de la colonia. Sin embargo, 2 pesar del reco-
nocimiento de igualdad de los indios y a partir del «régimen de las dos
repitblicasn, su estructuracién fue haciéndose poco a poco mis estamental.

Cormienzan a surgir medidas de discriminacién para los diversos gru-
pos étnicos. En México, en 1549, se introduce la primera restriccion legal
2 los individuos de sangre mixta: no pueden tener encomiendas. Luego se
restringe su ingreso 2 los cargos piblicos y al sacerdocio, aunque después
se acept6 al sacerdocio a los mestizos legitimos. A estas diferencias en los
oficios se agregd la diferencia en la vestimenta y hasta en las iglesias a las
cuales asistian,

Al orden dual de grupos indios y espafioles establecido por el régimen
de las dos repiblicas, se agrega el grupo de los esclavos negros. La alta
mortalidad experimentada por los indigenas, producto de los malos tratos
y de las enfermedades (se estima en 13,3 millones en 1492 v en 9,7
millones en 1570}, se tradujo en la incorporacion de esclavos negros como
mano de obra agricola y servicio doméstico. Los primeros habian llegado
inmediatamente después de 1492, En 1570 habia aproximadamente 40.000
negros, que aumentaron a 857.000 en 1650 y, al término de la colonia, se
estimaban en mis de dos millones. Aunque la Iglesia defendi el derecho
de los negros a contraer matrimonio y los decretos reales de 1527 y 1541
recomendaban explicitamente el matrimonio entre negros, es decir entre
esclavos, éstos fueron poco frecuentes, porque procedian de diferences
origenes étnicos, con distintas culturas y lenguajes. En cuano al matri-
monio mixto con africanos, Ja corona se opuso como una forma de impedir
que los esclavos obtuvieran de esta mancra su libertad o la libertad de sus
hijos v, en caso de existir concubinato, éste era duramente castigado.

Las restricciones legales también afectaron a los negros, a los mulatos y
a los zambos, tanto libres como esclavos. Se les prohibié entrar a los esta-
blecimientos de ensefianza; sélo se les podia ensefiar la doctrina cristiana.

Sin embargo, contraviniendo estas disposiciones segregacionistas, &l
mestizaje indigena-espafiol, espafiol-negro ¢ indigena-negro continud,
dando origen a un sistema estamental caracterizado como «pigmentocraciar,
basado en el color de 1a piel. La elite era-hispénica blanca, la mayoria eran
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mestizos que conformaron las capas medias, en la base estaban los indige-
nas vy finalmente aquéllos con sangre afticana y los negros.

En todas las colonias espafiolas, la Audiencia recibia peticiones para
que certificasen la dimpieza de sangre» de algiin individuo afectado por
una discriminacién legal debido a su posible origen de sangre mixta. El
mestizaje y Iz ilegitimidad debian ser ocultados.

Mis tarde, en 1776, debido a la frecuencia de juicios por desacuerdo de
los padres en relacién a la eleccién matrimonial de sus hijos, Carlos il dicta
la «Reeal Pragmatica para los hijos de Familia». Con ello refuerza la segre-
gacidén y aumenta el control sobre la igualdad de los contrayentes: los
hijos de espafioles o criollos menores de 25 afios requerian la aprobacién
de sus padres para contraer matrimonio, y éstos podian negaxse si el novio
o la novia «injuriaba el honor de la familias, particularmente si era sospe-
choso de ser portador de sangre negra.

Pero durante todo este periodo sélo contadas familias de origen hispi-
nico pusieron énfasis en el enlace entre iguales, mientras que los espafio-
ies pobres, que eran casi todos, se mezclaron sin prejuicios.

Otro hecho que marca fa conformacién de la familia en este periodo
es el Concilio de Trento. La ruptura entre la Iglesiz y Lucero en 1517 da
origen a la reforma protestante que repudia el matrimonio como sacra-
mento y vuelve 2 la idea del matrimonio como contrato rescindible, tras-
ladando la competencia de los tribunales eclesidsticos a los civiles. Como
reaccién, en 1563 la Iglesia catdlica, en la sesién XXiv del Concilio de
Trento, refuerza su doctrina sobre la institucién matrimonial € inicia un
fuerte disciplinamiento de la familia para lograr la unién de sexualidad,
ratrimonio y procreacién: insiste en la libertad de decisién de los con-
trayentes v subraya el caricter sacramental del matrimonio como un vin-
culo tinico e irrepetible, es decir, con una sola persona e indisoluble.
Condena como pecados graves el divorcio, la poligamia y el adulterio.

- Niega la disolucién del matrimonio consumado e insiste en fa prohibi-

cién de contraer matrirmonio hasta el cuarto grado de parentesco sangui-
neo y de afinidad. Se efectfia una dura condena a los matrimonios clan-
destinos, estableciendo gue éstos deben efectuarse dentro de una iglesia
con la presencia de un sacerdote y de testigos.

TLa Iglesia en tierras americanas habia intentado desde un comienzo
que se respetaran las normas acerca del matrimonio entre los espafioles y
también entre los indigenas, de tal forma que a los poligamos se les obli-
gaba a reconocer a una sola esposa como legitima y se les dispensaba de
los impedimentos de consanguinidad {Concilio Sinodal de Santa Fe de
Bogots, 1538). Muchas veces lo lograron formalmente, pero en los he-
chos continuaron practicas que contravenian la libertad de eleccidn entre
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los contrayentes, 1a monogamia v las relaciones sexuales sélo en el matri-
momo, La mayor parte de la poblacién adhirié sélo saperficialmente.
Los nuevos decretos demoraron algunos afios en aplicarse en las colo-
nias. Habian transcurrido mis de sesenta afios desde la conquista, durante
los cuales, por falta de clérigos, se habian ido configurando normas y cos-
tumnbres apartadas de las de la Iglesia. Es por ello que durante el siglo XVII,
v en algunos paises hasta bien entrado el siglo XVIII, pricticamente la mitad
de los bautizados eran hijos ilegitimos que procedian tanto de familias
pobres como de famihias de la elite. Muchos fueron criados en la familia o
s6lo con la madre, pero también muchos eran abandonados por temor a la
pérdida del honor, siendo acogidos los nifios en otros hogares y las nifias en
los conventos. Ante el aumento del abandono y el escandale gue significé
para algunos clérigos que convivieran en el mismo hogar los hijos legiti-
mos con los ilegitimos, se crearon las Casas de Huérfanos (Chile, 1783).
Durante Iz Colonia, las familias fueron més bien nucleares y pequefias,
puesto que muchos nifios morian prematuramente por falta de asepsia en
el parto, por desconocimiento de normas de higiene y de alimentacién
adecuadas, y por fz frecuencia de infecciones y accidentes. Cuando sobre-
vivian eran considerados «un regalo de Dioss. Sin embargo, no eran fre-
cuentes las manifestaciones de afecto hacia ellos y el nacimiento en con-
diciones de ilegitimidad les hacia la vida muy dificil. Muy pocos nifios
iban a la escuela y vivian la adolescencia; el resto comenzaba a trabajar
tempranamente, particularmente las nifias, que crecian como sirvientas.
La autoridad recaia en el padre, cuyos derechos estaban fundamenta-
dos en el orden civil y religioso. La vida era corta y el matrimonio no
duraba mis de 15 afios en promedio, considerindose el maridoe como
legitimo superior que podia castigar 2 su mujer los compertamientos
indebidos. La mujer era responsable de la alimentacidén vy el cuidado, y
vivia una vida practicamente de sirvienta. Esto dio pie a la existencia de
violencia v de juicios de «divorcion eclesidstico, en muchos hogares v en
todos los sectores sociales. Las causas de divorcio eran presentadas mds
bien por las mujeres, que se quejaban del adulterio y del abuso de sus
esposos. Los reclamos de los hombres hacia sus mujeres se centrzban,
ademas del adulterio, en el incumplimiento de los deberes domésticos.
En sintesis, en esta época se observa una gran diversidad en las estruc-
turas familiares, desde la rigurosa monogarnia, idehdad y respeto preco-
nizados por la moral cristiana, a una despreocupada promiscuidad de la
poblacién. Ni la Iglesia ni las disposiciones de la Corona lograron detener
el amancebamiento. : '
Pero desde fines del siglo XVII comienza un proceso de persecucién
creciente a los transgresores que se resistian al matrimonio v lentzmente,
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hacia finales del siglo XVIi, se fue generalizando el matrimonio canénico.
Elio contribuye a que disminuya la ilegitimidad, los nifios abandonados y
las madres solas a cargo de sus hijos. El modelo de familia de Trento se
constituye en el modelo para la homogeneizacién cultural. La «familia
decente» se asocia a la idea de «familia bien constituidar.

INDEPENDENCIA Y ORGANIZACION REPUBLICANA. SIGLO XIX

La lucha por la independencia es dirigida por grupos de criollos que
detentan la riqueza y el prestigio, y Ia victoria militar les permite alcanzar
el poder politico de que carecian, Con ello, las familias criollas consolidan
su ascendiente social y su papel modelador. Los indigenas fueron ignora-
dos. Estas luchas de la independencia influyen en la cohesién interna de
las familias criollas, que mantenian estrechos vinculos con la Iglesia. Pox
otra parte, la Iglesia se fortalecié y mantuvo su influencia: el aparato ad-
ministrativo colonial file desmantelado v la estructura parroquial articuld
los espacios locales,

En el inicio de la reptblica, la familia no fue tema de debate, subsis-
tiendo el modelo catdlico. Acogiendo la idea de la importancia del afecto
y de una satisfactoria unién conyugal, se acepté en forma incipiente la
participacion de los hijos en Ia toma de decisiones sobre su matrimonio,
aunque los hijos de familias prominentes siguieron enfrentando la [rre-
si6n de sus padres. En este perfodo aparece el noviazgo, como ritual que
permitia el acercamiento entre los enamorados y que se desarrolla en
espacios controlados.

Se afirmé el poder patriarcal del hombre en la casa, que decidia las
acciones de jévenes y adultos. Las mujeres eran subordinadas y depen-
dientes. Su papel se vio influido por la devocién mariana, que se incrementa
desde 1854 con el Dogma de Ia Inmaculada Concepcién. La abnegacién
y el sacrificio de Maria eran el modelo para la madre ideal. Tanto Ia Iglesia
como los politicos y los pedagogos se unieron para resaltar las virtudes de
una buena mujex: discreta, respetuosa, callada, casta, obediente, mesurada.
Su Iugar era la casa y velar por el hogar y la formacién de buenos ciuda-
danos. Aunque en las familias aristocriticas la crianza estaba entregada ala
servidumbre, las elites asignaron a la familia el rol de educar a los ciudada-
nos en las virtudes pablicas y privadas que el Estado requeria. La familia
fue concebida como una pequefia repdblica gobernada por las mujeres.
De este modo, aunque no se les dio derecho a voto, participaban en la
vida ciudadana a través de la formacién de los nuevos ciudadanos. La
sociedad descansd en la figura de fa madre. Desde entonces la maternidad
configura el rol de [a mujer, cuyo trabajo fuera del hogar es percibido
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como un peligro para el desarrollo de sus hijos. Es un tiempo en que
incluso los manuales laicos de los liberales repiten la concepcién de gé-
nero y de familia de los devocionarios catdlicos.

Hasta fines del siglo XIX, a Iglesia era Ia Ginica que validaba la familia.
Pero en la segunda mitad del siglo, cuando llegaron los liberales al poder,
consideraron que la familia era responsabilidad del Estado. Es la &poca en
que, por influencia de los inmigrantes, se dictan los Cédigos Civiles, lue-
go las leyes de matrimonio civil y prontamente, en varios paises, la ley de
divorcio con disolucién de vinculo. La Iglesia se vio despojada de su
autoridad como responsable de unir a los contrayentes y de su tutela
sobre la vida familiar.

Los Cédigos Civiles consagraron la desigualdad de las mujeres, const-
derindolas juridicamente incapaces, dejando en el marido la patria potes-
tad y la administracién de los bienes. En relacién al divorcio, se dijo que el
matrimonio catélico indisoluble atentaba contra la libertad religiosa y el
matrimonio de los no catdlicos, como también que el divorcio vincular
pondria a la mujer a salvo del despotismo de sus padres y los malos tratos
de sus maridos.

Sin embargo, 2 pesar de la existencia de matrimonio civil y religioso,
muchos siguieron sin casarse vy al finalizar el siglo los hijos ilegitimos
continuaron alcanzando casi a la mitad de los nifios en muchos paises. La
poblacién fue renuente 2 acudir al Registro Civil. En México por ejem-
plo, en 1920, la mitad se casaba «por el civil» y un tercio acudia sbloala
Iglesia. Ms tarde, cuando se obliga a realizar el matrimonio civil antes
que el religioso, comienza un progresivo aumento de las uniones legales.
Y una disminucién de la convivencia. A fines del siglo XIX habia cambia-
do el régimen legal de la familia, pero sin mutaciones notables en la
prictica. Las famnilias pobres seguian viviendo con gran dificultad, al mar-
gen de las disposiciones legales, y muchos nifios vivian en fa calle por la
ausencia de legislaciones que obligaran a una paternidad responsable.

Fn el altimo tercio del siglo, los nuevos Estados incentivan su econo-
mia. Los capitales y la inmigracién extranjera dan impulso a la actividad
industrial, basada en la explotacién de materias primas. Ingleses, alemanes,
italianos, japoneses, yngoeslavos, forman familia en estas tierras, aunque
sin producir cambios de mentalidad en relacidn a las formas familiares.

En sintesis, en esta época no hay debate sobze la familia. Se impone el
modelo candnice, aunque continGa una enorMme mMasa que en su com-
portamiento no adhiere a €L
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EL SIGLO XX

En los albores del siglo XX, la familia era una unidad econbmica en que
todos los miembros eran recursos para el trabajo agricola o en talleres de
artesania, también las mujeres y los nifios. La infancia terminaba antes de

. los 17 afios, edad en que comenzaba el trabajo, lo que ocurria mas tem-

. pranamente en el campo, cerca de los 12 afios. Pocos nifios asistian a la
escuela. En esta época surge una nueva perspectiva: los hijos se transfor-
man en el eje del hogar y son considerados el futuro de la sociedad. Se da
importancia a la lactancia,  l2 crianza infantil y al comportamiento moral
de los padres, que es identificado como asunto de interés plblico. Se
valora el rol de la madre y surge interés por su educacion. Se le inculca el
amor por sus hijos.

- Es un tiempo en que se desarrollan politicas estatales de salud enfoca-

‘das en la medicina preventiva, la pediatria y la ginecologia, lo que da
-origen a un aumento en el tamaiio de las familias, puesto que aumenta la
natalidad y disminuye la mortalidad de los nifios y también de los mayo-
res. La familia excensa de tres generaciones y varios miembros comienza a
ser una realidad frecuente.

Las politicas educacionales dan origen a las escuelas del Estado. Por
los avances de la psicologia surge una mayor conciencia de lz infancia
como etapa con caracteristicas particulares y, poco a poco, se va pasando
+del trato autoritario al afectivo con los nifios.
~ Flaumento de la escolaridad, la ampliacién de los servicios pablicos y
la extensién de las actividades fabriles y comerciales contribuyen al an-

- ‘mento de las clases medias, que empiezan a conquistar el poder politico.
Es un tiempo en que los gobiernos consideran que no se ve bien tanto
¢huacharajer v concubinato en paises que aspiran a ser desarrollados.
Iglesia v Estado coinciden en consolidar un modelo que incluye virgini-
dad prematrimonial, al menos para las mujeres, uniones matrimoniales
estables y preocupacién por los hijos.

Desde mediados de siglo se produce en la regién un acelerado proceso
de modernizacidn, cuyos referentes son los paises econdmicamente mas
desarrollados, particularmente Estados Unidos. Este proceso se caracteri-
za por la instalacidn progresiva de la democracia y la importancia asigna-
da a lo econdmico, por la secularizacidn, la globalizacién y el relativismo
cultural. Por su parte, la Segunda Guerra Mundial tiene profundas reper-
cusiones en las sociedades iberoamericanas. La interrupcion de las impor-
taciones obliga a acentuar la industrializacién, La industrializacién rom-
pe la unidad del mundo del trabajo con la vida doméstica; hay un paso
brusco del sistema de produccién familiar, que comprometia a todos sus

s
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miembros, 2 uno no familiar, con un debilitamiento de los vinculos co-
munales v de parentesco. Se refuerza al hombre como proveedor v la
mujer queda confinada en el hogar como duefia de casa y madre.

El proceso de industrializacidn, que va acompafiado de un fuerte apo-
yo estatal a través de programas de educacidn, selud, vivienda y previsién
social, intensifica la migracién campesina a la ciudad. Los migrantes bus-
can empleo, a la vez que el accesc a mejores condiciones de salud v educa-
cidn para sus hijos. Sin embargo, muchos se convierten en obreros mal
alojados en los barrios periféricos de las ciudades, dende con frecuencia
son acogidos por familiares que los antecedieron. Es un tiempo en que, a
diferencia de los pafses europeos, la industrializacién va acompafiada por la
familia extensa, constituida por diversos lazos de parentesco. La concentra-
cién de la poblacidn en las grandes urbes genera los «cintzrones de pobrezar,

Pesde los afios sesenta, el cambio social adquiere rasgos vertiginosos
en la regidn, provecando transformaciones significativas y aceleradas en la
familia, las que se agudizan aGn mis durante los (iltimos veinte afios.

Entre los .cambios del entorno se destacan por su gran repercusion: la
instalacién en el mundo politico de la lucha contra la marginalidad y la
pobreza, v la bsqueda de la ignaldad de oportunidades en el acceso a los
bienes sociales; la incorporacién generalizada de los métodos de control
de la natalidad en el marco de los objetivos de desarrollo econémico y
disminucién de la pobreza; el mejoramiento en las condiciones de salud y
el aumento considerable de las expectativas de vida; la incorporacién al
trabajo remunerado y el cambio de mentalidad de Ias mujeres; y el impac-
to cuitural de los valores y estilos de vida de los paises econdmicamente
mis desarrollados —particularmente Estados Unidos—, como resultado
del aumento en Ja cobertura de los medios masivos de comunicacion. Es
un periodo de cuestionamiento en que se instala con fuerza la idea de
que todo puede ser distinto a lo que es. La realizacidén en esta época del
Concilio Vaticano 1I contribuye 2 este sentir al interior de la Iglesia.

En términos gruesos se puede afirmar que, atn cuando se constata
una gran heterogeneidad en los arreglos familiares ——tanto entre los pai-
ses como al interior de cada uno de elios—, se observan regularidades que
configuran tendencias en aumento que los asimilan a los rasgos de las fami-
lias de los paises desarrollados. En este periodo se producen cambios que
significan un tremendo vuelco en la continuidad histérica de la familia.

1. Se quiebra el sisterma estamental, reconociéndose el igual derecho de las
familias pobres a disfrutar de los bienes sociales. Se enfatiza el acceso 2 la salud,
educacién, vivienda y la igualdad de oportunidades en el ingreso a las
ocupaciones. Mas que al origen, se da importancia a los meéritos. La socie-
dad se vuelve mis abierta, de tal forma que en los sectores de menores
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recursos se observan expectativas de movilidad ascendente para los hijos,
que no estin vedadas y no son siempre irreales.

2. La mujer se levanta y se instala en una posicién de igualdad con el
varén; pasa de la sumisién a la codecisién. La mayor educacién de ja mu-
jer, el aumento de su participacién en el trabajo remunerado
extradoméstico, fa influencia de los medios masivos de comunicacién, las
politicas orientadas a la ignaldad de oportunidades para las mujeres y las
leyes que le otorgan una posicién méas igualitaria en el matrimonio (ley
contra la violencia doméstica, nuevos regimenes conyugales, patria po-
testad compartida, etc.), contribuyen a ello. Muchos varones viven esta
situacién con desconcierto y con sentimientos de pérdida de poder y de
identidad; la incorporacién de ellos al trabajo del hogar y al cuidado de
los nifios, en cambio, ha sido un proceso dificultoso y lento.

3. Bl desajuste en los roles y expectativas conyugales, a lo cual se agre-
gan las crisis econémicas —que afectan principalmente a las familias po-
bres—, la bisqueda del placer v la baja tolerancia a la frustracién, la im-
portancia asignada al desarrollo y la autonomia personal, el exceso de
trabajo y el cansancio derivado de trabajos estresantes, llevan a un aumento
en las séparaciones, nulidades y divorcios en la region, especialmente durante
los primeros afios de matrimonio. Este hecho ocurre adn cuando hoy,
debido a la prolongacién de los estudios, los matrimonios se realizan a eda-
des mds tardias, con mayor madurez. A ello contribuye asimismo que el
matrimonio se conciba como una unidén fundada en el amor, que se
entiende con frecuencia como una emocién que provoca satisfaccidn
personal, mis que cOmO un compromiso en que se acepta al otro con
toda su realidad llena de ambigiiedades. Por otra parte, hoy quienes se
unen en matrimonio pueden alcanzar o superar los cincuenta afios de vida en
comiin antes de la muerte de uno de los conyuges. Es un largo periodo,
_sujeto a muchos cambios, lo que puede dar origen a relaciones mas estre-
chas, pero también 2 més oportunidades de conflictos y de ruptura de la
unién. Ante esta realidad, quienes sufren por serias desavenencias conyu-
gales prefieren terminar su relacién y «ehacer la vida» en soledad o ini-
ciando una nueva unién matrimonial o de convivencia con otra persona.
Ello, en un contexto de mayor aceptacién social de la diversidad, ha dado
pie al aumento de la «monogamia sucesivar o rematrimonio.

4. Por otra parte, muchos jévenes rompen con el modelo de familia atradi-
cional» que finalmente habia logrado imponerse como aspiracién durante
el siglo XIX vy la primera mitad del siglo XX. Lo tiran por la borda. Son
jévenes que, desechando las pautas culturales transmitidas por sus padres,
privilegian los modelos de otras culturas que les parecen méis modernos y
que les son ofrecidos por los medios masivos de comunicacién, que cobran gran
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peso en la socializacidn de los nifios y jévenes. Influidos por la falta de claridad v
control de sus padres, por la ausencia de reflexién seria ante las decisiones
que enfrentan, por la incapacidad para postergar gratificaciones, asi como
por la secularizacién, el rechazo a las normas, la reivindicacién del dere-
cho a decidir sobre su vida, el individualismo, el valor asignado al placer y
el temor al compromiso, actitudes propias de la modernidad avanzada,
desarrollan conductas que disocian sexualidad, matrimonio vy procrea-
cion. Es asi como aumentan las relaciones sexuales prematrimoniales, las que
comienzan hombres y mujeres a edades tempranas, sucediéndose las pa-
rejas, con las cuales no siempre tienen un compromiso emocional. A
diferencia de épocas pasadas, son relaciones consentidas por los jévenes,
que buscan placer o una mayor unién con su pareja. Para muchos resul-
tan gratificantes, sin embargo configuran también situaciones que afectan
su salud fisica {(enfermedades de transmisién sexual, embarazos a corta
edad) y mental {dolor por el abandono, por ser usada).

-Aumentan también las uniones consensuales. Este fendmeno, que ha es-
tado muy presente a lo largo de la historia en la regién, sigue ocurriendo
en los sectores mas pobres, motivado por falta de recursos econdmicos
para casarse, por la llegada de un hijo o, simplemente, porque es un mo-
delo validado socialmente. Pero hoy emerge con fuerza entre jovenes de
sectores medios y altos como un perfodo de prueba antes de iniciar la
vida conyugal, y también como un rechazo a la intromisién de la sociedad
en la vida privada. Lo que revela rasgos culturales propios de modernidad
avanzada, como son el rechazo al compromiso, el individualismo v el dere-
cho de ¢ada uno 2 construir la vida «a su maneras. Suelen ser, sin embar-
go, uniones menos satisfactorias y menos estables que el matrimonio.

Como resultado de ello, aumentan las madres solteras, los hijos nacidos
JSuéra del matrimonio y las familias monoparentales. Las madres y padres solte-
ros jovenes enfrentan severas dificultades en su proceso de desarrollo y
muchos nifids crecen sin la figura paterna debido a la fragilidad de los vincu-
los de la pareja; se ven expuestos a2 una mayor vulnerabilidad en la saris-
faccidn de sus necesidades bisicas, en el desarrollo de su identidad sexual,
en su rendimiento escolar, en el aprendizaje de la importancia de la auto-
ridad y los limites. La necesidad de protegerlos da origen a las leyes que
consagran la ignaldad de derechos de los hijos matrimoniales y no matri-
moniales en relacién a sus padres. )

5. Disminuyen los nifios y aumentan los adultos mayores. La regién enveje-
ce. En 1950, por el mejoramiento en las condiciones de salud, las mujeres
en la regidn tenian en promedio 6 hijos y alcanzaban 2 7 en varios paises,
Hoy, como resultado de la incorporacién de los métodos de control de 1a
natalidad, se vuelve a la familia de pocos hijos; su ntimero se ha reducido
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dristicamente, llegando en algunos pajses como Chile apenas 2
dos. Influyen en esta opcién el trabajo de la madre fuera del hogar ~—por
necesidad econémica o como una forma de realizacién personal—y el
deseo de dar mejores condiciones de vida a los hijos.

A la vez aumentan los adultos mayores, lo que significa un gran apoyo
para el desarrollo de la vida familiar. Son las abuelas quienes se hacen
cargo preferentemente de sus nietos cuando la madre sale a tr.:.ibajar v, en
conjunto con su cényuge, son las que acogen y apoyan a sus hijos cuan‘do
enfrentan problemas econdmicos o de vivienda. Sin embargo, en la vejez
muchos viven solos, careciendo de los cuidados necesarios por parte de
su:; familiares. Por el énfasis en la independencia y en la familia nuclear,
por la estrechez de la vivienda y la dificultad para cuidarlos cuando. am.bos
conyuges trabajan, se los deja vivir solos o son encomendados a insttu-
ciones especiatizadas.

ALGUNAS CONCLUSIONES Y REFLEXIONES
Importancia de la familia

El desarrollo de la historia de la familia en Iberoamérica evidencia e}
importante papel que ella ha jugado en la regién. Los vilnculos fam{iiares,
amplios o reducidos, han conformado el entramado social de los PalSCS-dC
la regién. La familia ha actuado como un ndcleo protector y de acc_;g:mda
que parece explicar que, a pesar de las desestabilizadoras convulsiones
sociales, los individuos logren sobrevivir y vivir, que se amen, crezcan,
estudien v rian. Hasta la aparicidén del Estado benefa.ctor, las redes de
parentesco eran el {inico recurso en tiempos de crisis, papel que hoy

_retoma la familia en los paises en que el Estado se ha replegado entregan-

do los servicios al mercado. En un mundo de fragilidad econbdrmica, el
sistena de parentesco siempre ha tenido y continia teniendo una fun-

cién de salvaguardia colectiva. Las tensiones que hoy experimenta la fa-

milia se asocian principalmente a la brecha entre las altas expectativas que

“las personas colocan en ella, como responsable de su bienestar, y la difi-

cultad de ella para satisfacerlas. .

Hasta hoy la familia constituye el niicleo de relaciones més mgortante
para cada individua. Los jévenes esperan llegar a ser felices a traves de la
formacién de una familia. De ahi el dicho que se aplica a toda la regidn: «No
hay pobre mis pobre que el que no tiene familia». Ello explicaria en parte
la incertidumbre y el temor que surge frente a los cambios en Ja familia,

Que se experimente 2 la familia como soporte con el cual se puede
contar en la vida, como un lugar donde se es aceptado y acogido, es una
buena noticia para la Iglesia. Si el mensaje cristiano es centralmente el
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amor a Dios y a las otras personas, y dado que en la sociedad moderna la
famnilia es la institucién social donde se espera que Seurra el amor, parece
muy importante que en la famikia se experimente el amor incondicional.
Si ello no ocurre al interior del hogar, dificilmente se aceptari el amor
incondicional del Padre y se considerari a los no familiares como herma-
nos. Se afirma que quienes han experimentado ser amados seran mds
capaces de amar a otros.

El matrimonio

En el transcurso de los cinco siglos de historia del continente, la Iglesia ha
promovido un modelo de familia que se va estableciendo poco a poco v
que se funda en el sacramento del matrimonio, basado en el consenti-
miento libre y caracterizado por la monogamia, la fidelidad, la indisohubi-
lidad y Ia igual dignidad de quienes lo contraen. Sin embargo, la historia
revela que, si bien siempre ha habido familia, caracterizada por sus estre-
chos lazos de parentesco, los matrimonios han sido menos frecuentes. El
modelo de famnilia matrimonial de los conquistadores se torna real espe-
clalmente entre los grupos dominantes; los grupos carentes de poder as-
piran a €l, pero tienen dificultad para concretarlo.

Aunque la conquista de América significé una oportunidad finica de
construir un mundo fraterno, con igual dignidad de todas las razas, pro-
yecto en el cual la Iglesia se comprometid, la realidad es que en la regién
los conquistadores terminaron creando una sociedad estamental,
antievangglica, caracterizada por la discriminacién, los prejuicios, el abuso
y la pobreza de los dominados, lo que dio origen a relaciones de pareja
ocasionales, a concubinato, a relaciones sucesivas, y significd colocar obstdculos al
matrironio entre estamentos diferentes. Este tipo de relaciones se transfor—
mb en costumbre que se ha extendido a lo largo de toda nuestra historia.

Estas formas de relacién se fundaron también en las relaciones entre los
géneros que prevalecieron: un modelo marcado por la dominacién, vio-
lencia, infidelidad y abandono masculino, y la sumisién y responsabilidad
familiar de la mujer. S6lo en las filtimas décadas se observa una relacién
de mayor igualdad y respeto entre hombres y mujeres; en este cambio, la
educacidn y el trabajo remunerado de la mujer han jugado un importan-
te papel. Esto es una buena noticia, aungue afin queda camino por reco~
rrer, particufarmente en lo que atafie a un mayor compromiso del varén
en las tareas del hogar.

A pesar de su situacidn desmedrada, las mujeres han cumplido un
papel central en la familia. Merecen una mencién especial las mujeres jefas
de hogar. A lo largo de toda la historiz —como producto de las relaciones
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ocasionales, de lz inestabilidad de las relaciones de convivencia, asi como
del abandono y de la separacién—, un grupo importante de familias ha
estado encabezado por una mujer sola que, con dificultad, ha tenido que
velar por sus hijos. Esta situacién estd hoy en aumento. En los sectores
pobres, con frecuencia sus estrategias de sobrevivencia han sido las unio-
nes consensuales y sucesivas, o la conformacién de familias extendidas.
Pero muchas se las han arreglado para ganarse el sustento realizando ofi-
cios domésticos, artesanales o manufactureros. Hoy en Iberoamérica el
trabajo de las mujeres pobres ha permitido que sus hogares salgan de la
pobreza. Las familias monoparentales de escasos recursos son las familias
mis pobres y vulnerables entre los pobres. Requieren una particuiar pre-
ocupacion de la Iglesia.

En relacién a la validez del sacramento, a lo largo de Iz historia fue una
costumbre que los matrimonios fueran concertados por los padres, adole-
ciendo, en muchos casos, de vicios de consentimiento. Por otra parte, ia
imposicién del matrimonio catdlico como modelo se tradujo en que
muchos se casaron para ser aceptados socialmente, pero sin disposicién a
vivir realmente el sacramento. Estas dos situaciones han cambiado fuerte-
mente;.sin embargo, alin se realizan matrimonios por presidn de los pa-
dres, especialmente en los sectores mis pobres v muchos jévenes conti-
nian casindose «por la Iglesia» porque se ve bien, porque hay que hacer-
lo, pero con muy baja comprensién del sacramento. Parece necesario con~
tinuar trabajando en una pedagogia del sacramento dirigida a los jovenes,
como también a los matrimonios ya formados.

Otras 4reas que merecen atencibén en el proceso de formacién de los

jbvenes para la vida conyugal son: por una parte, el concepto de aror con-

yugal, no como satisfaccién personal, sino como aceptacién total del otro y
donacitn plena de sf mismo; por otro lado, Iz resolucién de conflictos (muchos
matrimonios se rompen porque no han sabido enfrentar sus dificultades).

Laos hijos

La ilegitimidad, condicidn que hace a los nifios y jévenes mis vulnerables,
ha sido un rasgo caracteristico en la regidn desde la conquista, como
resultado de las relaciones ocasionales o de convivencia. Son nifios que
requieren mayor apoyo. Es una realidad que va en aumento.

Por otra parte, son buenas noticias que Ia preocupacién por los hijos
haya ido cobrando progresivamente mayor importancia y, del énfasis uni-
fateral en la autoridad, se haya dado paso a relaciones mds cercanas y afectivas
de los padres hacia sus hijos, como también que hoy los padres varones estén
involucrandose poco a poco mds activamente en la paternidad.
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Las generaciones mayores

Las generaciones mayores constituyen una verdadera realidad nueva. Los
adultos mayores, particularmente los abuelos, han sido una importante
ayuda para la vida familiar. Son muchos. Merecen ser incluidos en la
preocupacién de la Iglesia por la vida familiar, especialmente en lo que
atafie a a compaiifa y los cuidados que ellos requieren cuando no son
autovalentes.

TRES COMENTARIOS FINALES

La exclusién y la discriminacién que ha afectado a gran parte de la pobla-
cién desde la conquistz, y que aiin se mantiene, con todos sus efectos sobre
Ia familia, es un llamado urgente para fortalecer la formacidn en las familias
de la misién del cristiano: luchar contra la pobreza y construir un mundo
nuevo, una sociedad més justa, en que efectivamente nos veamos unos a
otros como hermanos, con la misma dignidad y derecho sobre los bienes.
~ Lahistoria de nuestro continente nos invoca a tener una mirada com-
pasiva sobre la realidad de nuestras familias. Ellas conforman una realidad
plural con una historia muy accidentada que se remonta 2 sus mismos
origenes. Se requiere una mirada evangélica desde los que quieren tener
una buena familia, pero tienen dificultades para levantarla. Ello se aplica
particularmente a las familias pobres, que tienen enormes dificultades
para constituirse y que resultan mis frigiles a consecuencia de su misma
pobreza, pero también 2 las de otros sectores sociales. Todos aquellos que
quieren luchar por hacer una buena familia, con buenas relaciones con-
yugales, carifio y preocupacioén por los hijos, contribuyen a la sociedad y,
aunque no estén casados, tienen que ser alentados, acogidos y promovi-
dos por la Iglesia. Hoy se ve mucho dolor en las familias que no han
podido cumplir con el ideal de la familia catdlica. Muchas veces se sien-
ten rechazados por una Iglesia extremadamente exigente. Por ello, mis
que muirar a las familias desde el Derecho Canénico, habria que contem-
plarlas con el corazoén conmovido de Jests, desde lo que son o podrian
llegar a ser, invitdndolas a dar pasos desde ahi.

Hoy las familias estin viviendo un proceso complejo, de profindas
adaptaciones. La Iglesia tiene el enorme desafio de acompariar de cerca
de los jovenes y a las parejas constituidas en su proceso de elaborar nuevos
caminos que las conduzcan a ser mis felices.
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Globalizacién y evangelizacién

Jorge Larrain

La globalizacion es un fendmeno complejo que requiere ser abordado con
matices. Aunque se la experimenta en blogue al modo de una amenaza
externa a una identidad o sustrato catdlico ya constituido, el autor postu-
la que entre globalizacién y evangelizacion hay concomitancias, como la
pretension de universalizacidn y la compresion del espacio tiempo. Se
incurre en el error frecuente de confundir cultura e identidad, y evangeli-
zacibn de la cultura con (nculturacion del evangelio. Si se consigue evitar
ese error, enfonces se abre un espacio que permite mivar mds sutilmente
las experiencias histéricas de evangelizacién en nuestro continente, hacer
luz sobre sus virtudes y defectos, y proponerse discriminar entre elemen-
tos positivos y negativos de la globalizacién en la modernidad tardia, con
vistas a una evangelizacién que vo atiende primordialmente a establecer
formas, normas o estructuras institurionales o de poder, sino a la conver-
sidn interior de personas dotadas de una mayor conciencia de su autono-
mia y su libertad.

INTRODUCCION

La seccidn sobre globalizacién del Docusmento de Participacion. Hacia la 1V
Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del Caribe tiene muchos acier-
tos. De partida se afirma la multidimensionalidad de la globalizacién y no
se la reduce a un mero fenémeno econdmico como es tan comin en la
prensa y medios empresariales. En segundo lugar, plantea muy acertada-
mente que «la globalizacién no es un fendémeno rigido e invariable y que
no estd definitivamente determinada», que hay aspectos positivos y nega-
tivos y que sera «aquello que nosotros hagamos de ella». Sefiala los efectos
integrativos positivos pero también las tensiones y asimetrias que ella pro-
duce en la prictica. Constata el surgimiento de reacciones defensivas en
varios lugares que buscan proteger la identidad cultural v los derechos
humanos y plantea que si bien se ha avanzado positivamente en las comu-
nicactones, enriqueciéndose el saber y aumentando el intercambio de
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conocimiento, por otro lado también se «ha transferido una cuota impor-
tante de poder alos duefios de los medios v a los mismos comunicadores».

Quizis el nico lugar donde el texto no estd a la altura es cuando en el
niimero 121 revierte a la tipica posicion defensiva, que aparece también
en otras partes del documento, al hablar de la globalizacién asimétrica de
antivalores que estd produciendo una revolucién en la cultura y alterando
la identidad culrural de todos los pueblos. No hay un intento por distin-
guir entre cultura e identidad y se hace el supuesto, equivocado, que todo
cambio cultural afecta la identdad. Mis afin, reduce los elementos cultu-
rales afectados, 2 los valores de la familia, el matrimonio, la heterosexualidad
v la identidad y misién de la mujer, en una visién sesgada que confunde
lo cultural con los valores tradicionales cristianocs.

Es importante hacer una distincidn entre cultura e identidad. La cul-
tura es algo mas general porque incluye todas las formas simbélicas y la
estructura de significados incorporados en ellas. La identidad es en cam-~
bio algo mas particular, porgue implica un relato que utiliza s6lo algunos
de esos significados presentes en las formas simbdlicas mediante un pro-
ceso de seleccidn y exclusién. La culturs nunca tiene la unidad y estabi-
lidad que tiene una identidad y sus componentes simbdlicos son normal-
mente de origenes muy variados. Las culturas son sistemas relativamente
abiertos compuestos por una gran cantidad de significados y formas sim-
bélicas de variados ozigenes y permieables a nuevas formas simbdlicas y
significados que provienen de otras culturas, especialmente en ka época de
la globalizacién, donde los contactos se han intensificado fuertemente.
Asi por ejemplo, formas musicales, arquitectdnicas, televisivas, literarias y
gastrondmicas de las mis variadas culturas entran hoy con relativa facili-
dad en otras. Lo que no significa necesariamente que afecten: la identidad
colectiva de esas sociedades, aunque es posible que i Ia larga en algin
aspecto puedan hacerlo. La identidad a su vez, aunque sea un discurso,
‘tiene mucha mayor estabilidad en el tiempo que la cultura. Porque no es
cualquier discurso; es un destilado narrativo de modos establecidos y se-
dimentados de vida. De alli que la cultura cambia mas ripido que la
identidad.

Sin embargo, creo que el mayor problema del texto no esta tanto en lo
que acabo de mencionar como en una gran omisién. Se echa de menos
una reflexién més profunda sobre los desafios que la globalizacién pre-
senta a la evangelizacidon, Se deberia haber discutido como las nuevas
condiciones en América Latina determinadas por la globalizacién estin
influyendo en !a receptividad de la gente 2 a evangelizacidn, si se requie-
re o no de un cambio hacia una concepcidn de la evangelizacidn que se
adapte mejor a las nuevas circunstancias. Considerar sdlo el impacte de
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los antivalores que llegan desde afuera como la Gnica novedad que afecta
al cristianismo, es reducir el problema a una causalidad extrinseca vy evitar
analizar los problemas e insuficiencias que ha tenido la propia evangeliza-
¢ién del continente v que el advenimiento de la modernidad vy la
globalizacién crecientemente ponen de manifiesto. Por esta razén, en el
resto de este trabajo me separaré del texto mismo del Documento de Parti-
cipacién para intentar aportar algunas ideas que puedan conducir al 2nalisis
que creo que falta.

Procederé en cuatro etapas. Primero pondré en relacién brevemente
la globalizacién con k inculturacién del evangelio en la historia. En se-
gundo lugar trataré el tema de la primera evangelizacidn en América
Latina. Bn tercer lagar, me haré la pregunta sobre qué es evangelizar y
cusl es la relacién entre evangelizacién y valores. En cuarto hugar, pro-
pondré algunas ideas acerca de cdmo la globalizacién en la modernidad
tardia afecta la evangelizacién.

GLOBALIZACION E INCULTURACION DEL EVANGELIO

Fn la definicién de globalizacién los socidlogos han hecho referencia a
dos fenémenos importantes. Por un lado, Anthony Giddens destaca a

intensificacién de las relaciones sociales universales que unen a distintas

localidades de tal manera que lo que sucede en una localidad estd afecta-
do por sucesos que ocurren muy lejos y viceversarn.! Por su parte, David
Harvey pone el acento en que la globalizacion es el resultado de la com-
presién del espacio-tiempo que se produce por la aceleracién de los ric-

‘mos de vida y de cambio social y por la superacién de las barreras espa-

ciales.?

Se puede ver que entre la iglesia y la globalizacidn existe una cierta
sintonia. Primero porque en una dimensi6n de fe, el hecho de que lo que
sucede en un lugar pueda tener un impacto universal ya ocurrid con la
muerte y resurreccién de Jests en Palestina antes de la era de la
globalizacidn. Este acontecimiento, como hecho teoldgico ﬁmdamenta.l,
tiene un impacto universal no sélo hacia el futuro sino que también hacia
el pasado, cubre toda la historia. A riesgo de caer en un concordismo
simmplista, podria decirse que en este hecho esencial la compresidn espa-
cio-tiempo alcanza su punto méiximo, en el cual tiempo y espacio des-
aparecern.

Segundo, porque en una dimension socioldgica, la vida y las ensetian-

' Anthony Giddens, The Consequences of Modernity, Cambridge: Polity Press, 1990, p. 64.
2 D). Harvey, The Condition of Postmodernity, Oxford, Basil Blackwell, 1989, p. 240.
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zas de Jestis narradas por los evangelios, tienen también efectos que suce-
den en el espacio-tiempo (historia) y que evocan un proceso de
globalizacidn avant la lettre. Los discipulos son enviados a anunciar el reino
de Dios hasta los confines de la tierra cuando Jests les dijo: «Vayan y hagan
discipulos a todos los pueblos, bauticenlos para consagrarlos al Padre y al
Hijo y al Espiritu Santo, ensefidndoles a poner por obrar todo lo que les
he mandado.Y sepan queYo estoy con ustedes todos los dias hasta el final
de los tiempos» (Mt 28, 18-20). '

Podria decirse entonces que en el cristianismo siempre ha existido,
desde ¢l primer momento, una vocacién globalizadora del mensaje de
Jests. Asi como Giddens dice que la modernidad es inherentemente
globalizante por las nuevas relaciones sociales a distancia que es capaz de
promover, el cristianismo es también inherentemente globalizante por su
misién fundamental de expandirse por todo el mundo. Pero, por supues-
to, esta vocacidn globalizadora comienza en épocas en que la globalizacién
propiamente tal (que surge en la modernidad tardia) todavia no existe.

:Como se realiza esta expansidén globalizadora del cristianismo? De-
bemos partir de un principio que Fernando Verdugo ha expresado bien:
«adie puede hablar desde fuera de una cultura, ni siquiera la Iglesia por
mds que sea portadora de un mensaje de salvacién universals.®> En un
comienzo ia fe, empapada de formas culturales judias, se difundié dentro
de Ia cultura grecorromana. En el primer niicleo cristiano hubo ya discu-
siones sobre si la:circuncisién y otras prescripciones legales judias eran
exigibles a los no judios y como se recordari hubo algunas disputas, que
en definitiva favorecieron 2 la posicién mis abierta 2 la universalidad del
cristianismo representada por San Pablo. Habfa que distinguir entre lo
central del mensaje evangélico (expresable y sélo cognoscible a través de
formas culturales especificas) y los elementos culturales judios no esen-
ciales. La evangelizacién, que se hizo desde abajo v sin tener el apoyo del
poder politico, requeria convencer y persuadir a los miembros de fa cul-
tura greco-romana y para esto habia que expresar el nicleo del mensaje
de Jesis desde dentro de esa cultura. No es menor el hecho de que algo
tan fundamental como los evangelios se escribieran en lengua griega y no
en hebreo o arameo. En este caso se podria hablar de una verdadera
meulturacién del evangelio en una cultura distinta.

Con la caidz del imperio romano, la fe es nuevamente desafiada a
inculturarse en el mundo germinico. Pero ahora, desde que Constantino
y Teodosio, dindose cuenta de las ventajas unificadoras y centralizadoras

? Fernando Verdugo, «Iglesia y didlogo en unz sociedad plurals, Servicio IN° 250 (Santiago,
mayo 2002}, p. 13.
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que el cristianismo podia ofrecer 2 una unidad politica, convierten al
cristianismo en la religidn oficial del imperio, la inculturacidn por con-
vencimiento v conversidon va siendo complementada y crecientemente
reemplazada por la imposicién politica. Cada vez mis la identidad reli-
giosa queda definida por la pertenencia a una comunidad politica: Cuius
regio eius et religio. Esto abre I etapa de la Cristiandad, dentro de la cual la
inculturacién del evangelio desde abajo, adeptindose a las categorias de fa
cultura recipiente, pierde preponderancia, mientras el poder del rey, legi-
timado en su autoridad por el cristianismo, pasa a ser determinante en su
expansidm. _

Se podria sostener que la Giltima evangelizacién que todavia tiene im-
portantes elementos de inculturacidn desde abajo es la de Escandinavia,
entre los siglos IX y X. A partir de alli se pierde realmente por un largo
tiempo la capacidad de inculturacién del evangelio, debido a que el cris-
tianismo deja de expandirse. Las cruzadas y luchas contra los moros no
tuvieron fines evangelizadores del Islam, sino mis bien pretendian la re-
cuperacidén de territorios y la erradicacién de los 4rabes de los lugares
Santos y de Espafia.Y este hecho tiene mucha importancia para entender
la manera como los espafioles y portugueses afrontaron la evangelizacién
de sus nuevas conquistas americanas 2 partir de 1492,

LA PRIMERA EVANGELIZACION EN AMERICA LATINA

No puede sorprender entonces que la conquista de América por los espa-
fioles se realice acompafiada de una cristiandad que ha perdido la prictica
de crecer inculturindose desde abajo y mds bien ha destacado la lucha
armada contra otras religiones (precisamente en 1492 Espafia expulsa a
judios y motos de su territorio). Una de las consecuencias de esto, sobre
todo en el siglo XVI, fue la imposicién de la religién del imperio a todos
los habitantes del nuevo mundo. De hecho es el Papa el que concede al
rey espafiol el derecho a las nuevas tierras, autoridad sobre los nuevos
sitbditos v la obligacidn de cristianizarlos. Casi inevitablemente, Ia evan-
gelizacidn se transforma en un factor de legitimacidn de la conquista v,
en muchos casos, de la violenciz que ella implica.

No es ocioso ni mal intencionado preguntacse si en la conquista de
Ameérica la fe cristiana se expande mediante la fuerza, porque en la men-
talidad de la época la empresa religiosa y la politica no podian separarse.
Salta a la vista la diferencia con la inculturacién del evangelio en el mun-
do grecorromano: en América Latina no pareciera tan ficil afirmar que
existié una inculturacidn desde abajo en las culturas locales, sino més bien
lo que terminé pasando fue la destruccién y el sometimiento de las cul-
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turas indigenas. Aunque varios sacerdotes y obispos se transtormaron en
defensores de los indios (Bartolomé de las Casas, Antonio de Montesinos)
y reconocieron la presencia de Dios en esas culturas (Semillas del Verba),
los conquistadores cristianos y muchos eclesidsticos las despreciaron. En
gran medida la Iglesia oficial se situd al lado del poder conquistador y
acepté la desigualdad bésica entre los seres humanos y enere las culturas.

El tema de la inculturacién del evangelio tiene que entenderse en un
primer momento directamente en relacién con las culturas indigenas y
no tanto en relacién con la nueva sintesis cultural que emerge de la con-
quista. Algunos ponen el acento sobre esta tltima, argumentando que
para la nueva sintesis cultural que se crea en Latinoamérica el rol de la
iglesia y de su evangelizacidén ha sido clave, por su presencia orpginica en
toda la regién v pot su capacidad de mediacién. Para ellos la existencia de
la dominacién no es obsticulo para la constitucion de esta nueva sintesis.
Aungue el encuentro entre las dos culturas haya sido asimétrico, termind
por redefinir culturalmente a todos los implicados.* Estoy de acuerdo con
esto, pero el énfasis sobre la nueva sintesis no debe impedirnos mirar
criticamente el tipo de evangelizacidn que existié con respecto a las co-
munidades indigenas y analizar hasta qué punto la buena nueva se predi-
cb a partir de sus propias categorias culturales.

Cuando se destacan las relaciones de mutua pertenencia y la
intencionalidad de comprensién reciproca entre indigenas y espafioles, se
hace en funcién de la nueva sintesis cultural que surge y que necesaria-
mente tiene elementos comunes o compartidos. Pero esto no debe ocul-
tar las consecuencias de una evangelizacién llevada a cabo bajo el amparo
y con la ayuda del poder militar. Aungue haya continuidades «en el plano
del ritual religioso, de la legitimacién ctltica del trabajo y de la dilapida-
cién festiva de los recursos econdmicoss,” esto no le quita el caricter de
«impuestas 2 la nueva religién, no impide el desarraigo forzado de las
creencias anteriores y esto nos plantea preguntas muy importantes sobre
qué es evangelizar.

Es necesario aceptar que la existencia de la dominacién y la fuerza
dificultan una inculturacién desde abajo del evangelio. Independiente-
mente de su rol en la formacidn de la identidad latinoamericana, el cato-
licismo que se formé en este encuentro pareciera tener dos rasgos impor-
tantes. Primero, se trata de un catolicismo de rasgos acentuadamente cliiticos

1P Morandé, Cultur y modernizacion en América Latina, Cuadernos del Instituto de Socio-
logia, Santiago, Universidad Catélica de Chile, 1984, p. 148: «toda sintesis cultural nueva se
produce en un contexto especifice de dominaciéns. .

5 P Morandé, Cultura y medernizacion en América Lating, p. 149,
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v rituales donde destacan las devociones 2 los santos, las procesiones, las
representaciones dramaticas, los bailes, la miisica y el canto, los actos ma-
sivos {como bautismos multitudinarios}, etc. Es lo que se ha denominado
religiosidad barroca. En esto influyé sin duda el Concilio de Trento y las
luchas anti protestantes de la iglesia espafiola. Segundo, frente a la impo-
sicién forzada de un catolicismo basado en una cultura ajena y mis pode-
rosa, surgen entre los indios las reaceiones de simulacién que terminan en
un sincretismo popular soterrado que subsiste hasta hoy. La conversion
personal es reemplazada por el cumplimiento formal de actos externos
de: caricter ciltico, que se funden con antiguas creencias y que permiten

_ sobrevivir a los indios sin arriesgar un castigo. En este cuadro surge la

pregunta acerca de si una verdadera inculturacién del evangelio es posible
en estas condiciones.

Aqui hay que proceder con cuidado porque seria exagerado proponer
una tesis que negara el caricter de verdadera evangelizacién a todo lo que
sucedid en el siglo XVI en América Latina. Es cierto que en los casos
limites, en los que no se respetd para nada la libertad de los indios y se les
forzd a bautizarse bajo apercibimiento de muerte o castigo fisico, que tal
vez fueron numerosos, pero nunca la totalidad, uno podria dudar de que

haya existido una evangelizacién propiamente dicha. Pero hubo también

otras formas intermedias que apelaron a la persuasién mis que a la fuerza,
por mucho que existiera un clima general de presién o intimidacién que
favoreciera la conversién. Por otro lado, el caracter acentuadamente ciltico
del catolicismo que se predicaba, tampoco invalida necesariamente la evan-
gelizacién. Es cierto que el énfasis en el culto externo puede favorecer el
ocultamiento de una falta de convencimiento personal, pero el catolicis-
mo siempre tendri necesariamente una parte ritual y chiltica en la medida
que se dirige a seres humanos que necesitan manifestaciones concretas de
su religiosidad.

Sin embargo, también seria una exageracién proponer la tesis contra-
ria en el sentido de que la evangelizacién que existi6 no tuvo limitacio-
nes o imperfecciones v se adaptd perfectamente al ethos cultural indige-
na, Una cosa es reconocer las caricteristicas sociologicas y religiosas que
tuvo el proceso de evangelizacion en América Latina y otra muy distinta
es darle a ese proceso la categorfa de paradigma o de ethos cultural funda-
mental que deberiamos aceptar y seguir sin problemas en todas sus partes.
Es posible y legitimo preguntarse criticamente tanto sobre el caricter
ciiltico y masivo de la evangelizacién que se llevd 2 cabo, como sobre la
confusién que existié enire los intereses del cristianismo y los del poder
politico. En otras palabras, la evangelizacion que existi6 durante la con-
quista debe ser juzgada no sdlo en funcion de la creacién de un ethos
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cultural distinto, sino también en funcién de las demandas que el mismo
evangelio hace.

EVANGELIZACION Y VALORES

Surge la pregunta sobre si evangelizar tiene que ver con trasmitir valores
¥ si estos valores deben trasmitirse 2 una cultura recipiente. Se hablarfa asi
de la evangelizacidn de la cultura. Toda evangelizacion se realiza desde
una cultara, pero su objetivo directo no es ni traspasar valores a esa cultu-
ra ni controlarla, como ocurri6 en la colonia. Por eso es preferible hablar
de inculturacion del evangelio y no tanto de evangelizacion de la cultura.
Hoy dia va no es tarea del cristianismo el convertirse nuevamente en el
eje integrador de lz identidad cultural chilena i en el soporte de un
determinado sistema politico o legal. La evangelizacién es fundamental-
mente un llamado a las personas y cormnunidades dentro de una cultura
particular para invitarlos a una conversidn del corazédn. Busca que ellos,
manteniendo sa cultura v su identidad cultural, v 2 partir de su libertad,
respondan positivamente a la interpelacion que les hace la persona de Jests.

Pablo VI en Evangelii Nuntiandi dice que la finalidad de la evangeliza~
cidn es un «cambio interior, es tratar de «convertir al mismo dempo la
conclencia personal y colectiva de los hombress. Aun cuando propone la
idea de una evangelizacidn de la cultura, agrega inmediatamente «toman-
do siempre como punto de partida la personar. Para mayor ¢laridad agre-
ga «el Evangelio y, por consiguiente, la evangelizacidn no se identifican
clertamente con la cultura y son independientes con respecto a todas las
culturas».®

Desde la irrupcidn de las ciencias sociales de procedencia norteameri-
cana en los afios 60, la cultura empezd 2 ser entendidd como un conjunto
de valores compartidos. A partir de entonces, fa mayoria de los analisis de
la cultura latinoamericana iban a adquirir una expresién sociolégica o
antropoldgica, pero dejaron de ser concretos e histdricos y fueron seduci-
dos por la abstraccidén de modelos o paradigmas. Habia poce interés en
cuestiones de identidad, pero mucho interés en 1a estructura normativa
de las sociedades latinoamericanas, La motivacién era clara: averiguar si
América Latina estaba por fin abandonando los valoges religiosos y antiguas
tradiciones rurales para adoptar los valores de la libertad, la libre empresa
y el progreso, es decir, si América Latina estaba avanzando en su inevitable
transicidn desde la sociedad tradicional hacia la sociedad moderna.

¢ Paulo vi, Evangelii Nuntiandi, Madeid, Promocién Popular Cristiana, 1984, pp. 24-25, N¥°
18y 20.
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Ese énfasis en los valores, que empobrece y deshistoriza el concepto
de cultura, se ha transferido rambién a la evangelizacidn, comeo si el evan-
gelio fuera un cddigo moral v de lo que se tratara es de inculcar sus
valores a la cultura. Asi como a los autores de las teorias de la moderniza-
cidn les interesaba saber si los valores modernos estaban penetrando la
cultura tradicional latinoamericana, asi también a ciertas concepciones
tecldgicas parece interesarles averiguar si los «valores» cristianos estin ase~
gurados en la sociedad moderna y son compartidos por todos. No es que
la evangelizaci6n no tenga un impacto sobre los valores sociales. Por su-
puesta que lo tiene. Pero, como dice Fernando Castillo, do que ocurre
con los valores (su cambio o reforzamiento) es una consecuencia de la
evangelizacion, pero no es la evangelizacién».” La evangelizacién es mis
bien una invitacidén a individuos ¥ comunidades de una cultura a «una
prictica determinada, que el Nuevo Testamento llama ‘conversién’y ‘se-
guimiento’ de Cristo [...] no es Ia culturz (un sistema), sino que son per-
sonas y grupos (sujetos), quienes se encuentran con el Evangeho y son
interpelados por este encuentro [...] el evangelio tampoco es un sistema
de creencias y de valores, sino la historia de un sujeto... Jesis el Cristos.®

GLOBALIZACION Y EVANGELIZACION
EN LA MODERNIDAD TARDIA

La globalizacién en la modernidad tardia supone desafios nuevos, cualitati-
vamente distintos, que el cristianismo, a pesar de su temprana vocacién

globalizadora, tiene que aprender a enfrentar. El surgimiento de la mo-

dernidad cuestiona las bases mismas de la Cristiandad sostenida en el
poder politico y, por lo tanto, desafia una evangelizacién mis bien nomi-
nal propiciada y mantenida desde el poder del Estado, donde importa mis
la adhesién plblica a ciertos principios y rituales que la conversioén real
del corazdn. La modernidad relativiza ¢l sentido de Ja autoridad con la
introduccién de formas democriticas v las limitaciones al poder de los
monarcas absolutos. Este proceso se ha acelerado y expandido con la
globalizacién en la modernidad tardia. Cada vez hay menos autoridades
determinantes en la vida de las personas, impuestas por la costumbre o la
tradicidn. Hay en cambio autoridades a las que la persona elige obedecer.
Se trata de una situacién en la cual la gente ha perdido la proteccion de
las pequeflas comunidades y tradiciones y se encuentra inmersa en insti-
tuciones grandes e impersonales donde tiene obligatoriamente que esco-

7§ Castillo, eEvangelic, cultura e identdade, Persona y Sodedad, Vol X, 1 (1996), p. 134.
* Ibid., p. 135.
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ger cursos de accidn v estilos de vida alternativos. Ya no se puede tener la
identidad catélica por adsczipcidn o imposicidn, ahora hay que elegirla
como parte de un proyecto identitario personal. En la época de la
globalizacién la identidad personal se construye como un proyecto reflexi-
vo? que implica libertad de eleccidn, incluso con respecto a la religion.

La globalizacién favorece y apoya la construccidn de identidades indi-
viduales como proceso reflexivo, al presentar una gran variedad de formas
simbdlicas y modelos que pueden ser elegidos y utilizades como mate-
riales en ese proceso. La globalizacién favorece la selectividad. En el cam-
po de las religiones tas personas entran en contacto con una muitiplicidad
de ofertas religiosas. El hecho de que ahora el catolicismo cada vez mis
tiene que ser conscientemente elegido mis que erecibido» sin discusidn,
hace que el sujeto tienda a «constituirse en el polo de organizacién de su
propia fe».’® Esto puede tener consecuencias de distinta significacién.
Una consecuencia positiva es que el sujeto conscientemente asume su fe
y frata de vivirla por convencimiento personal, no la asume porque el
medio o las autoridades no le dan alternativa, Una posible consecuencia
de otro orden es que hasta cierto punto puede producirse una privatizacién
de 1a fe v un debilitamiento de los vinculos eclesiales. El sujeto no sélo
elige su fe sino que también tiende a elegir aquellas verdades o conteni-
dos de la fe que le acomodan.

La religién ha perdido su posicién de autoridad exclusiva avalada por
el poder politico y es ahora una autoridad entre otras. Esto afecta profun-
damente al catolicismo. En Europa, un proceso de secularizacin acelera-
da lo hace perder dramdticamente la adhesién de las grandes masas en un
corto espacio de tempo. En América Latina en cambio, si bien también
hay una pérdida de adhesidn, ésta es mis gradual y todavia una mayoria
mantiene su fe aunque de manera no muy reflexiva. Simultineamente y
por esta tnistra razdn, dentro de la Iglesia se sigue dando una cierta nos-
talgia de la situacidn de cristiandad v se desea asegurar desde arriba, espe-
clalmente a través de la autoridad del Estado, una adhesidn puablica a
clertos principios o valores de caricter moral. Esta estrategia, no ha logra-
do alinear al Estado, ni ha resultado en una nueva evangelizacién de las
masas: el lento deterioro de la adhesion al catolicismo mostrada por los
Glidmos censos contindia.

Con la modernidad avanzada y la globalizacidn se va alterando la rela-
cibn entre comunidad y persena. El individuo va ganando espacios de
libertad dentro de la comunidad local v va ampliando sus puntos de refe-

® A Giddens, Modernity and Self-Identity, Cambridge, Polity Press, 1991, p. 32.
¥ ] B. Libanto, «Glcbalizagao & o impacto sobre a fér, p. 5.
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rencia a comunidades mis universales a través de contactos que ya no son
directos o cara a cara, sino que estin mediatizados por medios electrdni-
cos de comunicacién. Uno de los factores mds importantes que explican
la globalizacidn es precisamente la creciente mediatizacién de la cultura

“en l2 modernidad avanzada.'* Consiste en que los medios de comunica-

cidn estin crecientemente moldeando la manera como las formas simbd-
licas son producidas, transmitidas y recibidas en las sociedades modernas,
Los medios de comunicacidn, especialmente los electrdnicos, van po-
niendo en contacto lugares y personas que estaban espacialmente muy
alejados. Esto determina el surgimiento de nuevas relaciones sociales.

~Durante Ja mayor parte de la historia de la humanidad las formas de

intterzccién fueron cara a cara y acontecian dentro de los confines de un
lugar fisicamente compartido por los participantes. Al separar el espacio
de lo local, la mediatizacidn surgida con la modernidad crea relaciones
sociales con otros ausentes, ubicados en lugares alejados de los contextos
locales de interaceidn. De este modo la gente puede ahora interactuar sin
corpartir el mismo espacio o tiempo.

Esto significa que la globalizacidn afecta la construccidn de identida-

-des personales porque pone a individuos, grupos y naciones en contacto
" con una serie de nuevos «otros» en relacidn con los cuales pueden definirse

a-s1 mismos. En relacidn con cada persona el nimero de «otros significa-
tivoss ha crecido sustancialmente y esos otros son conocidos, nno por me-
dio de su presencia fisica, sino que a través de los medios de comunica-
cidn, especialmente las imdgenes televisadas. De esta manera, para la gen-
te de hoy es habitual interactuar con otros sin compartir el mismo espa-
cio o tiempo. En un sentido profundo esto hace normal y comprensible
la posibilidad de encontrarse con Jesils y de seguislo, de constituirlo en
modelo de vida, de la propia identidad. Bs lo que muchos hacen todo el
tiempo cuando siguen a sus héroes musicales, artisticos, deportivos o po-
Iiticos con los cuales, probablemente, nunca compartirin ¢l mismo espa-
cio fisico, pero cuya presencia sienten fuertemente.

La globalizacién facilita un sentido méas universal de la comunidad
religiosa a la que se pertenece, pero también refuerza el especticulo cere-
monial televisado como modo de acceso privilegiado a ese sentimiento
religioso. Puede ampliar la vision, pero también puede debilitar o sustituir
los vinculos con la comunidad local. En cierta medida esto ha pasado con
la fascinacidn medidtica por el Papa y la pompa romana, que parece impactar
mucho mis a ciertos catdlicos que la vida religiosa regular en su comuni-

" ] Thompson, The Media and Modernity, Cambridge, Polity Press, 1995, pp. 12-20 y 225.
248,
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dad local. En América Latina especialmente, donde desde la Congquista se
introdujo un catolicismo muy ciltico y de representaciones dramiticas, la
nueva mediatizacién globalizada que pone a Roma y al Papa con sus
ceremoniales muy cerca, toca esas viejas fibras y tiende a reafirmar la
tentacién de seguir con una linea evangelizadora de masas mediante el
especticulo.

El problema es que este tipo de catolicismo funciona en ciclos breves
y mis o menos distanciados y tiende a no permear toda la vida de las
personas porque no siempre implica una verdadera conversién, De aqui
se desprende el desafio de la nueva evangelizacidn. O se acepta un esque-
ma complaciente que da por sentada la fe de los chilenos por tradicidén o
sustrato catblico, o se vuelve a la idea de inculturacién del evangelio, en la
que la buena nueva, para persvadir, convencer y convertir tiene que
inculturarse desde abajo y va no puede invocar una autoridad privilegia-
da ni una identidad imputada que la garantiza. Ahora tiene que ser cons-
ciente y reflexivamente «elegida» por la gente.

La propia globalizacién puede facilitar esto en la medida que muchos,
especialmente los jévenes, andan buscando un sentido de vida. La
globalizacién ha acelerado el ritmo de cambio en toda clase de relaciones
y eso ha hecho mas dificil para el sujeto hacer sentido de lo que pasa, ver
la continuidad entre pasado v presente y, porJo tanto, formarse una visién
unitaria de si mismo y del mundo. Las dificultades producidas por el
cambio vertiginoso y por la compzesién del espacio-tiempo hacen surgir
sentirmientos nuevos acerca de lo efimero, cadtico y contingente del mundeo,
esa sensacién personal de desintegracidon. La buena nueva, si es correcta-
mente anunciada, tiene asi una oportunidad real de constituirse en una
respuesta, de dar sentido a la blisqueda de tanta gente.

L2 modernidad tardia globalizada presenta grandes desafios a la evan-
gelizacién, especialmente en América Latina. Por un lado, la creciente
mediatizacidn de la cultura puede también ficilmente transformarse en
una mediatizacién del mensaje evangélico. Si bien esto da nuevos medios
de expansitn al cristianismo, al mismo tiempo favorece un mayor indivi-
dualismo en el acceso al mensaje en la medida que este se realice por
medios electrénicos. Simultineamente, los medios electrdénicos como la
televisién favorecen también el sentido del especticulo y tienden a refor-
zar el elemento ciltico o dramiético expresivo del cristianismo que ya en
América Latina estuvo siemipre hiper desarrollado, en desmedro de una
conversién personal.

Por otro lado, 1z globalizacién, al introducir la selectividad y la
reflexividad en la construccién de identidades personales, favorece la ne-
cesidad de una respuesta personal de conversién a.la interpelacion del
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evangelio. Por supuesto, favorece también la posibilidad de una respuesta
negativa. La gente puede elegir. Pero para aumentar las chances de una
respuesta de conversidn, la buena nueva tiene que anunciarse como lo
que es, un mensaje de sabvacién que invita 2 un cambio de vida personal
dentro de una comunidad, no como un conjunto de prohibiciones, prin-
cipios y valores abstractos, no como un conjunto de pricticas puramente
lithrgicas que salvan por una eficacia casi migica. Cierto, ahora hay mas
riesgos de subjetivismo, de manipulacién de las verdades de la feo para
acomodarlas a la visién del sajeto. Pero aun con ese riesgo, creo que es
preferible una fe libremente elegida, mas simple en sus expresiones clticas
externas, quizés con menos reglas, pero centrada en lo esencial del mensaje.
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Sociedad contemporanea y persona

Pedro Morandé

El texto entrega algunas claves para la comprension del «mundo moder-
non, contando con la premisa de un s fundamental de la Iglesia a la
edad moderna formulado por Benedicto XVI. A juicio del autor, el mun-
do moderno se camacteriza por la diferenciacién funcional de sus subsistemas,
cada uno de los cuales pretende autonomia de accién conforme a su logica
interna: economia, politica, comunicaciones sociales, tiencia, etc. Por otra
parte, ningiin sujeto se encuentra en condiciones de disponer y emplear el
conjunto total de la informacién disponible. La Iglesia, sacramento de
unidad, se encuentra ante un gran desafio, no bien comprendido por la
propia teologia. En efecto, ella se encuentra ——contra su propia vota-
cibn— ante la perspectiva de convertirse en otro subsistema social, sepa-
rado incluso de la ética y en igualdad de condiciones respecto de otras
ofertas religiosas. Un modo posible de afrontar este signo de los tiempos
es regresar a la aniropologfa contenida en Gaudium et spes, vale decir,
volver a la persona (en su comprensidn integral previa a su insercién en
subsistemas funcionales), en tanto que cada hombre es el camino de la
Iplesia, y en el encuentro enire personas se realizan la comunidn, la
verdad y la caridad.

En su discurso a la curia el 22 de diciembre de 2003, Benedicto XVI se
refiri6 a los cuarenta afios de Gaudium et spes y especificd, a partir de ella,
tres desafios que fueron determirantes y que continfan vigentes para la
Tglesia: a) la relacién entre fe y razén en el contexto de las ciencias natu-
rales e historicas, b) la relacidn Iglesia-Estado en el contexto de la libertad
religiosa v su correspondiente tolerancia en la vida civil, y ) la relacién
de la fe cristiana con las diversas religiones en el mundo, en virtud de la
libertad religiosa. Interpreta el Vaticano I con una hermenéutica de «efor-
ma» para dar un «si» fundamental a la edad moderna, sefialando que es un
concepto mis preciso que el corrientemente usado de «mundo moderno».

Aceptando la ingquietud del Papa por precisar de mejor manera el
concepto de emundo moderno», quisiera seftalar que tal concepto resulta
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fundamental para entender la actual emergencia y desarrollo de lo que los
sociologos denominan wociedad mundials, y que se designa habitual-
mente con la palabra «globalizaciény. Por una parte, fa fenomenologia, al
introducir el concepto de «nundo» como «mundo de la vidas, cuyo rasgo
fundamental es ser compartido y construido en comiin, abri6 un camino
para que el pensamiento pudiera superar la nocién del sujeto humano
como ssubjectump, fundamento de si mismo y de todo lo ente en cuanto
ente.! La exaltacion idealista del sujeto habia llevado al pensamiento, en
una dialéctica previsible, al extremo contrario de Ia disolucién estructaralista
del sujeto, determinado no sélo en su realidad biolégica, sino también
lingiiistica, psicolégica, social y hasta en su propio pensamiento.? La acep-
tacion de la mundaneidad de la vida humana ha permitido, en conse-
cuencia, una visidon mds realista de la vida psiquica y social, evitando la
oscilacién extrema del pensamiento especulativo entre un racionalismo y
un irracionalismo bastante radicales.

Por otra parte, la sociologia, atentz a describir la modernidad como
proceso de diferenciacién funcional de la sociedad y de incremento de su
complejidad interna, ha sido bastante critica respecto 2 las teorfas que
explicita o implicitamente suponen la posibilidad de un observador om-
nisclente, externo al mundo, sea con lz metafora de la emano invisibles o
de la castucia de la razdn». Niklas Luhmann sefiala, en este sentido, que la
nocibén de sujeto es literalmente «la utopia de la sociedad modernay, es
decir, lo que no se encuentra en ningdn sitio.> Pese a todo el fino esfuer-
zo intelectual de los fildsofos, ha sido, en su opinién, una nocién ineficaz
puesto que la sociedad ha evolucionade en su proceso de diferenciacién
funcional con indiferencia frente a las discusiones sobre el sujeto. Bn todo
caso, desde la complejidad de la sociedad actual es facil comprender que
no existe ningtn sitio desde el cual un observador pudiese observar en
tiempo real el conjunto de toda la informacién disponible y en operacién
en un determinado instante. El mundo se asemeja cada vez més a la Internet,
donde se puede navegar infinitamente sin que exista un punto de obser-
vacién de la red en su conjunto. '

Hechas estas precisiones sobre el concepto de «mundor, quisiera sefia-
lar que existen rasgos comunes y universales de las sociedades actuales,
que devienen aceleradamente una finica sociedad mundial, y otros que

' Cf. M. Heidegger, «La época de la imagen del mundow, en Caminos de bosque, Madrid,
Alianza, 1996.

? CL. D. Innerarity, Dialéctica de la moderidad, Madrid, Rialp, 1990.

? N. Luhmann, «La astucie def sujeto v lz pregunta por el hombres, en Complejidad y
wmodernidad. De la unidad a la diferencia, Madrid, Trotta, 1998.
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son regionales y locales, pero que no pueden contradecir 12 tendencia a la
mundializacién, sino sélo encontrar su nicho ecolégico dentro de ella. La
caracteristica comun de la sociedad mundializada es su organizacién so-
bre la base de la diferenciacién interna de funciones a partir de cédigos
propios y exclusivos de comunicacién. Los principales subsistemas ya di-
ferenciados son: politico (sensible a los votos), juridico (sensible a la ley
positiva), econdmico (sensible a los precios), educacional (sensible a la
acreditacién), clentifico (sensible a la verificacién/falsacién empirica),
medios masivos de comunicacidn {sensible al rating), salud (sensible a las
enfermedades), deportivo (sensible al triunfo), artistico (sensible a la ex-
perimentacion de las formas). Cada uno de estos cHdigos se refiere a la
totalidad del mundo desde su peculiar especificidad. La economia fun-
ciona «como sir todo tuviese un precio y lo gue no lo tiene es sdlo
«entornov, la ciencia «como si» todo fuese susceptible de determinarse
empiricamente, etc. Ello significa que estos subsistemas no aceptan
Jerarquizaciones objetivas externas 2 ellos mismos. El resultado es la existen-
cia de una sociedad «acéntrica» o policontextual.* Aunque los subsistemas
deben interactuar unos con otros, cada uro lo hace sin abandonar su propio
cddigo. Se coordinan mediante la informacién que generan para realizar
contraprestaciones especificas {los precios relativos requieren estabilidad
politica y juridica, la obtencién de votos, financiamiento, etc.).

El problema que representa para el pensamiento esta realidad social
policontextual es que ya no deja representarse como unidad. La Tlustra-~
cién europea continental tendid a pensar esta unidad desde la identifica-
cién del Estado con el Estado de Derecho; la Ttustracién anglosajona, en
cambio, desde el sentido comiin (common law) y las «inclinaciones natura-
les» que Hevaban a la prosperidad de las naciones.® La actuacién ilegal del
Estado acabd con el primer esfuerzo, y la gran depresién del 29 v las
siguientes, con el segundo. La Iglesia, tal vez por su tradicién romana y
juridica, se ha inclinado por la tradicién europea continental y ha pensa-
do a la sociedad, hasta el presente, desde la polis y su posibilidad de en-
contrar en ella el bien comin, revindicando, al mismo tiempo, la teorfa de
las «dos espadas». Sin embargo, parece haber fracasado en la actual contro-
versia por la nueva constitucién europea y Benedicto XV! comienza a
mirar con mas simpatia, segiin ha dicho, al modelo consticucional norte-
americano.® En todo caso, el problema es que mientras la Iglesia contindia

#Ver al respecto N. Lubmann y R. de Georgi, sLa sociedad como sistema socials, en Teoria
de la sociedad, México, U Guadalajara, U. Iberoamericana, Instituto Tecnoldgico y de Estudios
Superiores de Occidente, 1993,

® Bajo la influencia de los moralistas escoceses.

* En el ya mencionado discurso a la curia romana el 22 de diciembre de 2005.
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definiéndose 2 si misrna como sacramento de la unidad de todo el género
hurmane,” ni las instituciones ni los subsisternas funcionates la consideran de
esa manera, en ninguno de los dos modelos occidentales antes nombrados.

Adicionalmente, la presién hacia la creciente diferenciacién funcional
afecta al plano religioso mismo. ;Serd la religién en ei futuro también un
subsisterna diferenciado de la sociedad? No hay ninguna razén para que
la sociedad no permita la formacién de un subsistema zeligioso. Pero ello
supondria resolver el tercero de los puntos destacados por Benedicto XVI,
es decir, la relacidn entre ¢l catolicismo v las restantes religiones del mun-
do, lo que parece estar afin muy distante, pese a los esfuerzos y progresos
alcanzados por el ecumenismo, por una parte, y por el didlogo interreligioso,
por otra. Sin embargo, una dificultad aiin mayor se¢ plantea en la origina-
ria correlacién de la pregunta religiosa v de la pregunta moral, de la
distincién entre salvacidn/condenacidan (0 naturateza/gracia, inmanen-
cia/trascendencia) v la distincidn bien/mal. La diferenciacién de los otros
subsistemas sociales presiona a separar ambas preguntas, de modo que la
pregunta moral pueda ser reespecificada al interior de cada subsistemna
conforme a su propio cddigo (bueno es lo que obtiene votos, altos pre-
cios, lo que dice la ley, lo que obtiene rating, lo empiricamente verificado,
etc.). Esta tendencia se aprecia claramente, por ejemplo, en el debate
bioético actual, y tengo personalmente también Ia sospecha de que ella
estd en el trasfondo de la progresiva desafeccién de los propios catdlicos
respecto del magisterio moral de la Iglesia. Nadie le cuestiona su derecho
para hablar ciertamente de todo, pero no se le reconoce competencia
para resolver los problemas que se presentan en los cddigos de comunica-
cidn de los otros subsistemas sociales. Por otra parte, ¢qué quedara del
concepto de salvacidn si no se lo identificase con la «vida buenay, habida
cuenta de que la distincién entre «este mundo» y el «otro mundo» ya no
parece plausible, por las razones ya indicadas, de ser interpretado con
criterios cosmologicos?

Pareciera que una profunda intuicién del Congilio Vaticaro II, espe-
cialmente de la antropologia cristologica de Gaudium et spes v del magis-
terio pontificio posterior, es «volver a la personas y que puede resumirse
en la expresién «cada hombre es el camino de la Iglesian,® en la unicidad
y totalidad de su ser persona. La diferenciacidén funcional no considera
nunca 2 la persona en su totalidad, sino sélo en cuanto titular de un rol o
de una funcién (médico, educando, consumidor, telespectador, etc.). La
persona sélo puede tener como verdadero interlocutor a otra persona, en

T (Of. Congcilio Vaticano (1, Constitucidn Lumen gentium n.1.
# Juan: Pablo 1, Redemptor hominis n.14.
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- cuya experiencia de encuentro puede suscitarse, por efecto de la gracia,

de las tres virtudes teclogales, la coman participacidn en una communio
personarum en la verdad y en la caridad’ ‘

" "Asocio también esta intuicién con la fecunda renovacién de comuni-
dades y movimientos (mal lamado asoctacionismo catdlico, puesto que el
asociacionismo tiene una dimensién fancional que es justamente lo que
aqui no ocurre). Se superan en este €aso, €n una comiin experiencia

_humana v religiosa, las distinciones de edad, de sexo, de roles y funciones.

Los llamados carismas, en tanto son dones del Espirite a personas especi-
ficas, recuerdan a estas comunidades que el punto de referencia coman es
la persona y no una funcibn.

En este mismo sentido, creo que puede redescubrirse la genialidad
catdlica de la institucién del papado, no como funcién, sino como el
ministerio de una persona escogida para ser el punto de referencia de la
‘comunién eclesial. Es impresionante el testimonio que dio a este respecto
Juan Pabio 1 hasta el fin: su cargo no era una funcidn, sino que era su
persona y parece que asi lo comprendieron también los millones de per-
sonas que desfilaron ante sus restos mortales.

Finalmente, asocio también esta intuicién personalista al papel que
Juan Pablo 1 atribuyd a las culturas y a las asociactones naturales entre '
personas, comenzando por ks familias, que en conjunto fueron calificadas
por &l como da subjetividad de la sociedads,* concepto que, seghn creo,
estd atin por desarrollarse, pero que pone las bases para superar la excesi-
vamente rapida identificacién entre individuo y persona que, en el con-
texto de la organizacién funcional de las comunicaciones de la sociedad,
se reespecifica inmediatamente por la funcién, si el individuo estd inclui-

- do en alguna de ellas, o pasa a integrar la amplia legion de quienes son

considerados genéricamente como «excluidos». Hay que reconocer, como
sefiala ulidn Marias," siguiendo la teadicidn escolistica, que cada indivi-
duo de la especie humana es una persona, pero no todos los actos que
realiza una persona son personales, lo que se aplica muy especialmente a
aquetlos delimitados por funciones sociales.

El contexto histérico-evolutivo de las sociedades latinoamericanas
presenta muchos de los rasgos ya descritos, aungue con variaciones en los
distintos subsistemnas. Para el caso chileno quisiera sefalar, en primer lu-
gar, que en el dtimo medio siglo se ha producido una creciente diferen-
ciacién de los subsisternas funcionales, aunque sea discutible que la auto-

® Cf. Coneilio Vaticano It, Constitucién Gaudium et spes n 24,
 Tuan Pablo 11, Laborem exercens 1. 14; Centesimus annus 1. 13.
" Cf ). Marias, Mapa del mundo persoral, Madrid, Alianza, 1994,
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nomia que han alcanzado sea comparable a la de los paises desarrollados.
Tal vez [o mis visible haya sido la diferencizcién del subsisterna econémi-
co, a partir de l2 monetarizacidén creciente de Ia economia, la autonomia
del Banco Central, la flotacidn de las divisas, el surgimiento del mercado
de capitales, y la apertura al comercio internacional. Resulta ilustrativo
comprobar que en la pasada eleccién presidencial, no obstante haber ha-
bido segunda vuelta con candidatos de filiacién ideoldgics contrapuesta,
1o se haya generado ruido ni en la bolsa ni en el precio de las divisas.
También fue visible, durante el régimen militar, la distincién entre el
subsistema politico y el juridico, con las conductas ilegales de los agentes
del Estado y con la indiferencia o lz impotencia de los Tribunales de
Justicia. La Iglesia jugd un papel muy importante en 12 proteccién de los
perseguidos, pero no pudo evitar que ello sucediera.Y aunque se ha res-
taurado hoy dia el imperio del derecho, fendémenos como el trifico de
influencias, la corrupcidn, el uso de informacidén privilegiada y tantos
otros, muestran que la vida social puede regularse eficazmente también
con medidas extrajuridicas.

También resulta patente la diferenciacién del subsistema de los medios
de comunicacidn que funcionan con la triple valoracién de la novedad,
del disenso y de la entretencién. Un ejemplo emblematico de la autone-
mia del cédigo, como cddigo propio de los medios, es el de 1os canales de
televisidén catdlicos que, no obstante las claras orientaciones recibidas de
sus propietarios, no logran traducicdas u operacionalizarlas a su codigo
propio, permaneciendo como genérica inspiraciém. No sélo los temas
culturales y de valor antropolégico, sino hasta los propios temas religiosos
quedan sometidos al valor de Ia novedad, del disenso v de la entretencidn,
asi como los entienden los propios medios y cuyo punto de referencia
més decisivo es la mantencibén o ampliacidn de las audiencias.

Quisiera mencionar, finalmente, en esta sucinta enumeracién, la auto-
nomia del subsistema educacional que, segin parece, es el que acepta con
mayor benevolencia la participacién de los cristianos en cuanto cristianos
en su interior. Ello es posible porque no obstante su profesionalizacion y
la especificacidn de la religion, en el curriculum, como una materia espe-
cializada y opcional, la educacién de las personas se resiste a ser reducida
inicamente a competencias funcionales, no obstante la avasalladora ten-
dencia en esta direccidn. Algo parece suceder en la sala de clases que es
imprevisible y que enfrenta a profesores y estudiantes a su propia libertad
de encontrarse, de dialogar y de preguntar. Con todo, resulta también
notorio, de las investigaciones empiricas realizadas, que la eleccidén por
parte de los padres de instituciones de educacién catélica para sus hijos se
realiza crecientemente por su prestigio educacional, por el rendimiento
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académico o escolar exhibido y acreditade, y no por su confesidn religio-
sa. Las universidades catdlicas son un buen ejemplo de ello.

Pues bien, todos estos ejemplos muestran que la sociedad chilena co-
mienza a organizarse progresivamente conforme a la tendencia de la so-
ciedad mundial de privilegiar cédigos de comunicacién especializados en
torno a funciones especificas. Al menos en los ambitos mencionados, creo
posible extender la misma conclusién a la mayoria de las sociedades lati-
noamericanas. Sin embargo, no logro descubrir claridad entre los intelec-
tuales catélicos de la regién acerca de las causas que provocan este feno-
meno ¢, incluso, hasta parecieran tener dificultades para percibirlo. Como
sucedié con la intelectualidad europea en su momento, y con el propio
magisterio de la Iglesia, pareciera que existiese una inclinacién natural a
interpretar este proceso de evolucién social como el resultado de algin
tipo de concepcidn ideoldgica. Primero se hizo responsable a la vdeolo-
gla modernistar, después a la disputa entre liberalismo y socialismo, ahora
s¢ habla de nihilismo, pragmatismo, historicismo, cientificismo, materia-
lismo, hedonismo, individualismo, egoismo, etc., entre los «apocalipticos» '
y de clericalismo, tradicionalismo, paternalismo, autoritarismo, etc., entre
los «integradoss , tanto en sus versiones clisicas como en sus respectivos
aneo-ismoss. Cada cual tiene la libertad, evidentemente, de fabricar su
propio meni con las miltiples combinaciones posibles de estas tenden-
cias y hacer discursos radicales o equilibrados con ellas.

Lo que se oculta con interpretaciones de este tipo, al menos a 1os ojos
del sociblogo, es que el proceso de diferenciacién funcional de 1z socie-
dad surge de la exigencia de controlar la complejidad social misma, de la
eficacia para producir y comunicar informacién socialmente relevante
para acotar los riesgos e incrementar las posibilidades de operar
exitosamente con informacién incomplets, constantemente cambiante,
es decir, de altisima contingencia, y de resultados inciertos. Mientras las
culturas orales podian comprender el mundo desde imagenes cosmologicas
que aseguraban la copresencialidad de todo lo existente, y mientras las
culturas escritas pudieron incrementar tal complejidad reconstruyendo la
tensién entre actualidad y posibilidad por medio del registro y del relato
narrativo e histérico, la emergencia de la cultura audiovisual de la comu-
nicacién electrdnica ha abierto la posibilidad de la comunicacién en «tiem-
po realy, es decir, de la simultaneidad de la vida de los miles de millones
de seres humanos actualmente vivos, lo que en términos absolutos signi-
fica mutua indeterminacién, gue fuerza a producir weleccidn de infor-

12 La distincién la acufié Umberto Eco en 1965: Apocalipticos ¢ integrados, Barcelona, Lumen,
1995,
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macidmo» para obtener un mundo razonablemente predecible y estabiliza-
do. Ninghn proceso psiquico de una conciencia individual seria capaz de
comprender y controlar esta variedad o diversidad. Es por ello que la
sociedad ha debido cambiar el patrén de su diferenciacion interna para
generar canales de comunicacién en nimero suficiente y con la especia-
lizacidn necesaria para producir seleccién de informacidn, sin tener que
depender de a calidad de la observacidn de algin observador privilegia-
do en razén de su excepcional inteligencia, de la abundancia de sus fuen-
tes de infbrmacidn, de su posicién particular o de cualquiera otra caracee-
ristica a él atribuible.

La emergente cultura andiovisual no elimina, ciertamente, ni la cultu-
ra oral ni la cultura eserita, sino que las potencia ¥ las redefine en un
nuevo contexto v con una nueva temporalidad. Esto vale para todos los
imbitos de la realidad social ¥ también para el fendmeno religioso. 5i el
problema religioso de las tradiciones orales era la idolatria de la naturaleza
v del cosmos, como panteismo, y si el problema religioso de las tradicio-
nes escritas era la 1dolatria de la ley v del poder politico que la sustentaba,
pareciera que el problema religtoso de la cultura audiovisual, como ya se
percibe, es la idolatria del esoterismo espiritual, cuya carne para hacerse
visible no lz obtiene ya de los seres humanos sino de las «maquinas inte-
ligentes» y de los aparatos tecnoldgicos que hacen posible la comunica-
cién simultinea: computadores, teléfonos méviles con capacidad fotogra-
fica, DVD, i-pods, satélites para observar el posicionamiento terrestre, etc.
Resulta bastante fascinante poder alcanzar con la ayuda de todos estos
aparatos, €l lugar tradicionalmente reservade para Dios: el de quien ob-
serva sin ser observado.

Benedicto XVI ha sefialado, como ya se indicd, que el Concilio Vatica-
no i representa un «i fundamental a la edad modernar y que en sus
textos ha quedado clara ba linea general de la relacién y del diilogo entre
fe v ciencia, el que, sin embargo, habria que especificar en cada contexto
particular de la vida social. En su Giltima conferencia como cardenal, en
Subiaco, ! habia dicho que no obstante las absolutizaciones a las que pudo
conducir £l pensamiento ilustrado, tanto la ciencia como la Tustracién
son hijos del cristianismo y por ello, los desafios que plantean a la Iglesia
representan una suerte de interrogacion interior. Por su parte, Juan Pablo
I en Fides et ratio exhorta a un desarrollo sélido del pensamzento cristia-
no, en su doble vertiente metafisica v sapiencial, tanto para dialogar con la
clenciz como también para ayudarla 2 no sucumbir ante una ideologia.

¥ Conferencia pronunciada €l 1 de abril de 2005, publicada por 1a Revista Humanitas, 3%, bajo
el titulo «Una confusa ideologia de la libertads, Santiago, 2005.
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cientificista o ante un escepticismo radical frente a las posibilidades hu-
manas de conocer la verdad.

Tl criterio general pareciera estar muy claro. Como cientifico social,
sin embargo, me Haman la atencidn las numerosas insuficiencias en la
llamada Doctrina Social de la Iglesia, en la que todavia se presenta una
visién jerarquizada de la sociedad a pastir de lo que Kant llamaba la «vo-
luntad legislativar de la razén humana, aunque se la declare subordinada a
la ley moral natural. Es decir, pone en el centro de la sociedad ¢l orden
politico de un Estado respetnoso de los derechos humanos fundamenta-
les, preocupado por la realizacidn de un orden justo que procure ¢l bien
comiin de todos, pero no logra, sin embargo, mantener con coherencia el
mismo enfoque cuando se desplaza al dmbito de la familia y de las socie-
dades intermedias, o al 4mbito de la economia de empresas y del merca-
do. Por decir asi, se privilegia el punto de referencia institucional de la
vida social, sin que quede claro, en cambio, el rol que juega la experiencia
cotidiana de las personas, el conocimiento cientifico, la tecnologia ni, en
general, la produccién y gestién de la informacién en la vida social. En
cierto seatido, podria decirse que se sigue observando el fendmeno social
a la sombra de la teorfa de das dos espadas»: mientras ¢l Estado debe
ocuparse del orden justo de la sociedad civil, la Iglesia debe ocuparse de la
dispensacién sacramental de ta gracia y del testimonio v del sexvicio de la
caridad.**

Una posicién de este tipo goza, en general, de bastante simpatia, conla
excepcion, tal vez, de los estados laicistas que quieren reivindicar para si
un rol modelador de la sociedad y Ja representacién de su unidad, en la
tradicién abierta por la Revolucién francesa. En el contexto de la emer-
gencia de la sociedad mundial y de la especializacién de las funciones
sociales, tal pretensién es insostenible e inconducente. También se escu-
chan criticas de quienes ni siquiera aceptan este dualismo entre Estado e
Iglesia o entre politica y religién y quisieran ver impuesta la ley religiosa
como ley de la sociedad civil. El desafio que no se percibe, sin embargo, es
que para muchos de los restantes subsistemas de funciones esta contrapo-
sicién, que suele expresarse con la distincidén entre piblico y privado, les
es enteramente indiferente. ;Qué puede significar para el sistemna de la
ciencia esta distincién? Nada, excepto en lo que podriamos Hamar sus
externalidadess, es decir, su entorno. ;Qué puede significar también esta
distincidn para los medios de comunicacién de masas? Igualmente nada,
excepto alguna irritacidén de su entorne.

" Ver al respecto Benedicto Xv1, Deus carifas est, 25 de diciernbre de 2005, especialmente,
los nn:. 28-29 de la segunda parte.
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La emergencia de una sociedad mundial acéntrica o policontextual
represents un desafio para la teologia misma, puesto que aunque la Iglesia
sea depositaria de la plenitud de la revelacién en la persona de Jesucristo
resucitado y disponga de la autoridad de la tradicién, como seres huma-
nos, los tedlogos no pueden pensar sino desde la mundaneidad del mun-
do, y aungue sea legitimo imaginar ¢l mundo observado desde fuera del
mundo, ese gjercicio de observacidn y comunicacidn se realiza en el mundo
vy bajo las determinaciones sociales que afectan a cualquier ejercicio de
pensamiento v de comunicacién. Con mayor razén, representa también
un desafio para la pastoral de la Iglesia, si a través de ella, como es 6gico
suponer, se quiere revertir o cambiar situaciones sociales especificas, ejer-
cer influencias en los liderazgos sociales, y aspirar que en todos estos
ambitos su accidn sea eficaz. En el contexto de la sociedad actual,
complejamente diferenciada, ello supone un igualmente complejo dis-
cernimiento del dmbito funcional particular desde el cual la sociedad
reespecifica las comunicaciones propias de dicho 4mbito, siendo ya com-
pletamente insuficiente una referencia general 2 la normatividad
institucional respectiva, menos atn la apelacién genérica a ciertos princi-
pios édcos fundamentales. Como el propio Documento de Participacién.
Hacia la v Conferencia lo testimonia, pareciera creer realizado su trabajo
con la enumeracién de ducesr y wombrasy de los fendmenos sociales y
culturales a los que se refiere, procurando un delicado ejercicio de ecua-
nimidad, para evitar que se le imputen posiciones preconcebidas, y cuyo
resultado pareciera ser un perfecto «suma ceror. Con ello, no logra trans-
mitir una hipdtesis de sentido, un hilo conductor de la interpretacién de
la realidad que pueda, con posterioridad a la reflexién en comin, condu-
cir, a su vez, a la formulacidén de hipétesis concretas de trabajo.

La emergencia de una sociedad mundial, funcionalmente organizada
en sus comunicaciones y que aspira a coordinarse en «tiempo reale, no
representa una realidad que la Iglesia pueda cambiar a voluntad, puesto
que es el feuto de la evolucién social misma. El desafio teolégico pastoral
de siempre ha sido, més bien, para la Iglesia, encontrar a la persona en
todos los espacios y tiempos de la convivencialidad social en donde es
posible que comparezca como persona, puestc que solo la libertad que
rodee 2 su acto de fe tiene la capacidad de abrirla a la comprensién del
Misterio presente v a fa accion salvifica de su gracia.
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Samuel Yafez

¢ Qué posibilidades y desaflos se abren hoy a quien desea contribuir a la
constriccion de un pals y de un continente mds humano? Aventurar una
respuesta a esta pregunta supone previamente auscultar el latido del
mundo, para luego hacer un ejercicio de seleccién de prioridades, de acuer-
do a lo recogido en el primer motmento. En estas lineas, se aventuran
algunas ideas en este sentido, con el deseo de aportar al didlogo v la
accidn, La primera parte estd dedicada a recoger elementos de la situacidn
actual. La segunda parte presenta tareas y desafios, destacando entre
ellos la democracia y la justicia.

La nocidn de «modernidad» nos permite comprender el horizonte mis
general de los procesos que vivimos actualmente en América Latina. La
modernidad es un fenémeno histérico de raiz europea, con antecedentes
en la Grecia antigua y la Edad Media, algunas de cuyas bases ideolégicas
ya pueden encontrarse en el Renacimiento y que ha ido desplegindose
mundialmente de manera sostenida, al menos desde el siglo XvIi e inclu-
so antes. Se trata de un fendémeno complejo que abarca lus diversas di-
mensiones de la vida y la cultura.

¢Qué ha sido v es la modernidad? Sen dos los rasgos definitorios. Por
un lado, es un proyecto de autonomia. El filbsofo Kant va lo sostenia en
1784, cuando diagnosticaba lo que estaba ocurriendo en Buropa:la deci-
sién de atreverse a pensar por uno mismo, emancipindose de toda tutela
ajena. Se extendia por el Viejo Continente la voluntad de construccidn
politica, econdmica, religiosa v cultural de la libertad. El mismo Kant ya
veia la tensidén que se producia entre la libertad de pensar y decir v la
libertad de hacer, es decir, entre libertad individual y proyecto colectivo.
La modernidad, en segundo término, también es y ha sido un proyecto de
control. Otro fildsofo, Descartes, en 1637, ya softaba con el progreso inde-
finido del dominio del hombre sobre la naturalera, de 1a mano del avance
de un saber cientifico que se aplica para satisfacer las muchas necesidades
de Ia vida. El pensador francés hablaba de extender los afios de vida, de
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superar enfermedades, de vencer Ja muerte; también de posibles e indeseadas
aplicaciones bélicas. Ambos aspectos del proyecto moderno, autonomia y
control, fundaban su posibilidad en el ejescicio y la guia de la razdn hu-
mana, metddicamente calculadora, con finalidad prictica y de naturaleza
moral.

Este proyecto moderno fue consolidindose histéricamente en los més
variados sectores culturales: democracia politica, capitalismo productor,
ideclogia liberal. El dominio se extendié a diversas esferas:la produccién,
los cuerpos, las mentes, la sociedad. El proyecto sigue su curso actualmen-
te, diversificindose segin los continentes y las culturas, pasando por eta-
pas distinguibles. Hoy tenemos, no modernidad, sino modernidades, v en
distintas etapas de desarrollo. Es un complejo proceso en marcha, un te-
rritorio de Iucha moldeable en su destino y donde, por tanto, hay mucho
que hacer.

DO0s EASES TEMPORALES

Al hacer una lectura general de este proceso que lleva ya tres siglos, suelen
reconocerse dos grandes fases historicas de la modernidad. Esta tesis se
ajusta sobre todo a los paises desarrollados del norte, pero también ayuda
a dar cuenta en algo de lo vivido en nuestro continente, sobre todo por la
influencia recibida v la catmosfera» general que se respira.

Ortega decia que la modernidad es «fucuriciény, una época tensionada
hacia la construccién del porvenir, una edad utdpica. Un socidlogo,
Bauman, justamente distingue dos estadios en la modernidad por las ca-
racteristicas que en cada uno de ellos tendria Ja imaginacién como facul-
tad de futuro. En la primera fase, la fantasia serfa «sedentaria» y «finalistar.
En efecto, agui la utopia tiene que ver primaria y principalmente con el
Estado-nacién, la gran construccién politica de esta fase. Es verdad que
Tos proyectos internacionales también aparecen, pero bajo el modelo de
un gran Estado-nacién y sobre la base de las utopias nacionales. Es el
caricter «sedentario» del proyecto, Por otro lado, el cardcter «finalista» se
muestra en que la utopia aspira a una meta historica que se alcanzard
mediante la puesta en prictica de un disefio general. Buen gjemplo de
esto lo constituyen los sueflos marxista y positivista.

En la segunda fase temporal de la modernidad nos encontrariamos, en
cambio, con otras determinaciones de la imaginacién utdpica. Lo «soli-
don se vuelve mas eliquidos. La imaginacién ya no estd sujeta al territorio
nacional, sino mas bien descomprometida con él. Cunden expresiones
como multiculturalismo, plurilingiiismo, hibridez, mestizaje. El afin ge-
neral de disefio del porvenir también ha decaido. La imaginacién se ha
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privatizado, se habla de una falta de compromiso social. Ni «sedentarismo»
ni «finalismo». En vez de ello, «nomadismo» y «lo que vaya saliendo».
Estos cambios han llevado a algunos a hablar de posmodernidad. No
parece, sin embargo, que el proyecto de autonomia y control esté agotado,
ni tampoco que pueda revertirse. Hay voces criticas, algunas muy licidas.
Pero la modernidad sigue navegando, y seguiri haciéndolo, y ahora se
encuentra en un momento de diversificacién (modernidades) y de revi-
sién y reorientacidn (posmodernismo.

GLOBALIZACION

;Por qué ha ocurrido este paso de una fase a otra? El proceso es muy
reciente. Indudablemente, la dindmica misma de la modernidad ha senta-
do las bases del cambio, ¥ ya en la primera fase es posible encontrar
gérmenes de la segunda. El concepto de globalizacidn, sin embargo, es lo
que permite una mejor comprensién. Lo que ha sucedido es que la mo-
dernidad ha alcanzado su fase de globalizacién.

La globalizacién consiste en una intensificacién de las relaciones so-
ciales universales que unen a distintas localidades de tal manera que lo
que sucede en una localidad estd afectado por sucesos que ocurren muy
lejos, y viceversa (Giddens). Son muchos, y ya manidos, los ejemplos que
pueden darse del advenimiento de este hecho: la llamada «crisis asidtican,

el nuevo fiitbol global, etc. La modernidad es de por si «globalizante», sélo

que ahora ha acontecido una plasmacién histérica de proporciones. El
factor fundamental que la explica es 1a mediatizacion, es decir, el ingreso de
los medios electrénicos y computacionales en las actividades y procesos.
Se ha producido, como consecuencia, una ampliacién de los efectos de las
acciones, liberdndose los limites espacio-temporales usuales anteriormente;
¥ una extensibn e intensificacién de las interconexiones, con un incre-
mento admirable de la fluidez. Las posibilidades abiertas por la mediatiza-
¢ibn son muy interesantes: en educacidn, en promocion humana, en co-
municacibn, para la evangelizacién, para la democratizacidn.

El establecimiento creciente de la globalizacién a nivel mundial estd
produciendo un determinado ethos global, que integra elementos objeti-
vos (procesos sociales, politicos, econdmicos, culturales, religiosos) ¢ in-
gredientes subjetivos (lo que experimentan los individuos expuestos al
proceso). Se trata de rasgos ya presentes en la primera fase de la moderni-
dad, pero ahora transformados v, en algunos casos, radicatizados. A conti-
nuacién, indico algunos de estos caraceeres, tal vez los mas negativos, pero
que, por 1o mismo, es bueno tener en cuenta para identificar los desaffos
que se presentan.
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Desfase entre el poder del capital y el poder politico

Un primer rasgo del ethos global en su momento actual es el desfase exis-
tente entre el poder del capital y el poder politico. La modernidad na-
ciente buscé equilibrar el capitalismo floreciente con la consolidacion de
la democracia politica; para ello, ide el Estado-nacidn. Hoy, la influencia
del Estado-nacién ha decrecido, sin que exista un sustituto relevante. Este
supremo poder del capital 2 nivel mundial, tipicamente actual, se ve agra-
vado por el hecho de que se trata de un capital independizado, de manera
creciente, del mundo del trabajo y la produccidn. Esto ha sido posible por
las posibilidades de flujo de capital abiertas por Ia mediatizacién. El capi-
tal se moviliza digitalmente y obtienen ganancias millonarias en un mun-
do con regulaciones enanas, sobre todo en paises menos desarroliados.
Como ha dicho Attali, jamis el mundo habia estado tan dominado porla
ley del dinero. Este predominio hegeménico del capital ha radicalizado la
mercantilizacién de la vida cotidiana y de otras esferas humanas (politicas,
religiosas, afectivas, etc.). El mercado cobra mis importancia como ins-
tancia de socializacién que la institucidén politica. Y esta «socializacidn»
del mercado es engafiosa, pues fomenta mds bien una atomizacidn social.
Se producen entonces fendmenos como la weclusiény en las relaciones
interpersonales, olvidando los aspectos y desafios sociales, o bien reaccio-
nes comunitaristas que, en los hechos, también terminan desentendién-
dose del destino comiln global. También aparecen nuevas vias de sociali-
zacidn, ya no ligadas al Estado-nacidn, tales como el género, la etnia, los
proyectos voluntarios, [a prepcupacidn ecoldgica, que representan una
esperanza de futuro, siempre y cuando logren alcanzar niveles de
politizacidn e institucionalizacién suficientes.

Radicalizacidn de la experiencia de inseguridad

Un segundo rasgo lo encontramos en la radicalizacién de la experiencia
de inseguridad. Se trata &ste de un caricter subjetivo (las personas se sien-
ten mis inseguras). ;Por qué esta creciente sensacién? Es un fendémeno
con bases objetivas. El mismo desarrollo histdrico de la modernidad en
los paises del norte, por una parte, ha llevado a esta situacién. Desde sus
comienzos, la critica de las tradiciones formé parte sustancial del proceso.
Con ¢l paso del tiempo, esta critica se radicalizé hasta poner en jaque
también la propia tradicién moderna, dejando a la vida humana y la cul-
tura sin un suelo firme: por ¢jemplo, desmantelamiento de Ja razén filo-
sofica y cientifica, sospecha radical sobre la autonomia y la responsabili-
dad humanas. Por otra parte, el riesgo, inherente a la modernidad v que
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aparece en un primer momento como «aventura» en la elaboracién del
futuro, se trastoca Gltimamente en ¢riesgo manufacturados, es decir, en
riesgo asociado a lo que hemos hecho con nuestras propias manos: calen-
tamiento global, alimentos transgénicos, manipulacién genética, violencia
social, inseguridad laboral, etc. Lo significativo de este «riesgo manufactu-
rado» es que no sabemos con certeza qué puede pasar. Estamos en una
situacién de «clausura de lo conocidor (Villoro). El porvenir es experi-
mentado como desconacido y, para enfrentarlo, se carece de puntos de
referencia firmes.

La racionalidad de control de la naturaleza y los procesos, ccupada en

el calculo de los medios, ha contribuido no poco al desarraig> humano

(Heidegger). El proyecto moderno de autonomia y control ha inostrado
en el siglo XX sus limites y carencias, dejindonos en una situacion acele-
rada de movimiento. «Nuestro mundo esti constantemente en movimiento.
Hoy en dia, el mundo no tiene ningén tipo de estabilidad: se la pasa
girando, haciendo fintas, deslizindoses (Virilio). Estos, sin duda, son otros
elementos que permiten comprender aquelia honda sensacién de insegu-
ridad. El modelo de «futuro mejors, asegurado por el discurso ideolégico
totalizante, estd en crisis: ;no vendra una crisis inesperada?, jquién predice
los movimientos del mercado?, stendré trabajo?, ;habri agua? Esto tam-
bién permite entender que, en la vida de muchas personas, el futuro esté
dejando cada vez mis su lugar al presente. Hay un paso de la dlibreta de
ahorro» a la «tatjeta de créditos: el futuro se hipoteca en beneficio del
presente. La nocidn de «wacrificio» pierde validez, por tanto. En este con-
texto, la inseguridad Heva a la focalizacién en el instante. La felicidad no
consistiria tanto en una «vida buenas {Aristoteles), sino en «momentos
felices». Lo atractivo serfan los «nuevos comienzos» mis que la ¢perma-
nencia». El paradigma de felicidad humana ya no serfa la agricultura (cul-
tivo de la tierra una y otra vez, en permanente renovacion), sino la mine-
ria (utilizacién y abandono).

E!l individualismo de autorrealizacion

Un tercer rasgo del ethos global se encuentra en el fenémeno del indivi-
dualismo de autorrealizacién. Crecientemente, es posible encontrar per-
sonas, sobre todo en los medios profesionales, aunque no exclusivamente,
cuyo sentido vital fuhdamental consiste en un proyecto individualista de
éxito. Desde sus comienzos, la modernidad destacd el valor del individuo
y afirmé sus legitimos derechos. Al hacer esto, recogia una tradicidn. que
venta desde la antigna Grecia, el Judaismo y el Cristianismo. Pero el pro-
ceso de des-socializacién contemporineo, la crisis de las utopias colecti~
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vas v el predominio del principio de la utilidad, estin generando un indi-
vidualismo «despadrado». Numerosos rasgos lo caracterizan: indiferencia
por ¢l bien comiin, predominio del principio de seduccién por sobre el
principio de conviccién (sigo fo que me atrae y entusiasma), actitud hu-
moristica global ante la vida, brena dosis de narcisismo (Lipovetsky). En
el plano moral, aparece la preferencia por las «normas del bienestar» antes
que por las obligaciones supremas del ideal. Hay un bésico emotivismo
&tico, la accidén moral se troca en show recreativo y marketing, que alienta
los derechos subjetivos y olvida el caricter social de la persona. Este indi-
vidualismo desbocado alimenta la soledad. La mayor cercania e interco-
nexién, propias de la globalizacidn, no significan necesariamente mas
compaiifa y comunicacidn.

Crecimiento sostenido de la exclusidn y la desigualdad

Un cuarto y Gltimo rasgo del ethos global, no menos significativo, sino mds
influyente por el niimero de personas que resultan afectadas, lo constituye
el crecimiento sostenido de la exclusién v la designaldad a nivel mundial.
Hay aqui un problema estructural del modelo de desarrollo. Parece ser
que el crecimiento que se alcanza se logra a costa de grupos mayoritarios
de excluidos que quedan en el camino. Este hecho no constituiria una
consecuencia externa no deseada, sino una condicidn inherente al mode-
lo mismo. En este sentido, el modelo no pasa el test moral de Ja universali-
zacién propuesto por Kant. En efecto, ¢qué pasaria, por ejemplo, si todas las
famnilias chinas e hindiles ravieran un automévil? La consecuencia predecible
es que el planeta se volverfa inhabitable, a causa del calentamiento global.
Son muchas las cifras que pueden darse de esta situacién de exclusién y
desigualdad en que vivimos: el 43,9% de América Latina vive bajo la linea
de pobreza (225 millones de personas); 135 millones subsisten con menos
de Us$ 2 diarios; 1a diferencia en el ingreso per capita entre los paises mis
ricos y mas pobres del continente se dobld entre 1978 y 2001, etc.

AMERICA LATINA ¥ CHILE

El horizonte general de la situacidn actual de Ameérica Latina es precisa-
mente el de lz2 modernidad y globalizacién. Y el desafio histdrico que
enfrenta el continente es la construccién de una via latinoamericana ha-
cia la modernidad.

;Cbémo hemos vivido el proyecto de autonomia en estas tierras? La
autontomia no ha tenido ficil desarrolio. Ha primado, mis bien, una tradi-
cidn centralista, establecida en el periodo colonial, caracterizada por un
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poder politico concentrado no desafiado por instancias locales en cada
pais. Incluso, por ejemplo, con el arribo de la independencia en Chile, los
nacientes poderes locales habrian sido vencidos porla teadencia centrali-
zadora (Salazar). La misma homogeneidad catSlica en el periodo colonial,
sin contrapese de otros credos ni movimientos, sumada al centralismo
econdmico, serian todos elementos que habrian aportado a la constitu-
¢ién de una sociedad y cultura que no favorecieron la autonomia. Es
verdad que desde el siglo XIX se establecen repiiblicas democraticas, pero
se trata, en buena medida, de una democracia formada «desde arribas, que
de alglin modo reproduce lz estructura anterior.

Durante los siglos XIX y XX se asiste a intentos de modernizacién en los
paises del continente, cuya finalidad es institucionalizar la autontomia en
las diversas esferas de la vida: politica, econdmica, social, cultural Y pueds
reconocerse, como en el Viejo Continente, un primer momento de mo-
dernizacién, de caracter central y protegido, y una segunda fase, mas abierta
y competitiva. La actual situacién de modernidad de América Latina esta-
ria determinada por tres elementos centrales: los problemas pendientes y
heredados, el atague neoliberal de los noventa y el impacte del ethos de
globalizacién caracterizado mas arriba. En este contexto, es posible reco-
nocer cuatro rasgos fundamentales de nuestra presente circunstancia.

En primer lugar, la ya mencionada profundizacién de la exclusiény la
desigualdad. Este punto ya fue comentado mis arriba. S6lo agreguemos
que el 10% mis acomodado de la regidn percibe el 48% de los ingresos,
mientras que el 10% mas empobrecido recibe solo el 1,6%. En Chile, el
ingreso del 5% mds rico es 14 veces mayor que el ingreso del 5% mis pohre.

En segundo término, en los dltimos afios ha ocurride un proceso de
despolitizacién de la vida civil, disminuyendo la identificacion de las per-
sonas con las instituciones democriticas. Los Estados han disminuido sa
c%apacidad de otorgar sentido simbdlico, y dicho espacio social esta siendo
ocupado por diversos grupos: afroamericanos, negros, indigenas, mujeres,
homosexuales, ccologistas. Hay algo positivo aqui, en la medida que sec-
tores tradicionalmente marginados expresan su voz. Esto también puede
ser una via de nueva construccién de espacios ciudadanos. Pero no hay

_ que subestimar el peligro de la despolitizacién, dado el poder del capital y

el déficit de institucionalizacion y democracia existente en el continente.
*+ Asociado al anterior, es posible identificar un tercer rasgo, producto
sobre todo del impacto neoliberal, ligado en Chile al autoritarismo poli-
tico v al tradicionalismo religioso. En efecto, esa mezcla de dictadura,
franquismon y Chicago, signific6 una reafirmacién del centralismo auto-
fitario vy un debilitarniento del Estado de Derecho, de las instituciones
colectivas de contrapeso v de la cultura democritica. El miedo y la humi-
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lfacidn se asociaron entonces a atavismos de épocas pretéritas, como la
mentalidad de inquilinaje, el despotismo, nepotismo, y la costumbre cen-
teraria de sumision. El ideario moderno de autonomia, igualdad y tole-
rancia experimentd un retroceso histdrico. Se hizo mas firme, en cambio,
el predominio oligirquico en la sociedad chilena, la concentracién del
poder real en esas pocas manos de siempre, Pienso que el problema de
Chile estd justamente aqui: el desafio sigue siendo dar con la clave que
permita abrir las alamedas.

Por ltimo, un cuarto rasgo, que puede entenderse como consecuen-
cia de los dos anteriores (despolitizacién y oligarquizacién), esti en el
paso gue se ha ido dande, y que sigue aconteciendo, desde un proyecto de
autonomia colectiva, tan propio de los sesenta, a la «europeas, hacia un
proyecto de autonomia individual, a la «norteamericanas. Las causas que
explican esta transformacién son principalmente el impacto del
neoliberalismo y la influencia det ethos global. En lo pelitico, esto ha signi-
ficado la aparicién de tendencias jibarizadoras del Estado y de su rol
regulador. En lo cultural y social, ha operado un proceso desarticulador
de los sujetos colectivos, unido a una creciente mercantilizacién de las
relaciones humanas. Asi, el ciudadano se convierte en consumidor
(Moulian), y lo popular deja paso 2 la popularidad.

LAS TAREAS EN EL HORIZONTE GLOBAL

Como venimos de ver, el horizonte de la actualidad es el de la moderm-
dad en etapa de globalizacién. Es posible destacar algunos rasgos caracte-
risticos de la época: desfase entre el poder del capital y el poder ético-
politico, radicalizacion de la experiencia de inseguridad, aumento del in-
dividualismo como sentido de vida, crecimiento sostenido de la exclu-
sién y la desigualdad. Estos rasgos se encuentran también en América
Latina y Chile, en versiones mestizas y criollas. ;Qué desafios y tareas
tundamentales es posible delinear para nuestro porvenir inmediato y
mediato? Pues la situacién no es algo natural, como un destino ineluctable
mane ado por poderes —técnicos, cientificos, econdmicos, politicos, mili-
tares—, sino un ambito de lucha donde no estd todo decidido. Lo efectivo
social y cultural es fruto de la praxis e implica siempre reflexion v libertad.

Fortalecer lo que podria llamarse ¢l polo ético-politico, para equilibrar el
poder hegemoénico del capital y de la mentalidad cultural mercantilista,
parece constituir una tarea prioritaria. Ei dinero reina fuera de quicio,
sutfeando ganancias y plasmando mentalidades, relaciones, valores y cir-
cunstancias. No se trata, por supuesto, de oponerse al dinero, sino mas
bien a esas mentalidades, estructuras y pricticas idolatricas.
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DEMOCRACIA

En esta tarea de fortalecimiento del polo ético-politico, ocupa un lugar
significativo la promocidén de la democracia. Una dernocracia entendida no
sélo como procedimiento de decisién, sino mis radicalmente como or-
den social, como espacio pitblico de respeto y libertad.Y como modo de
vida. Algunos tedricos europeos han hablado, considerando sobre todo la
situacidn del llamado «primer mundo», de fa necesidad de avanzar hacia
una «democracia radicals.! Con esta expresién, se apunta a que las verda-
des, los valores y las pricticas inherentes a la democracia penetren mis
profundamente en todos los intersticios sociales y culturales, en la esfera
pablica y privada. Esto significaria la promocién de valores y actitudes de
respeto, libertad, participacién y responsabilidad, junto con el esfuerzo de
imaginar novedosas formas y medios concretos de realizacién de estos
valores. La democracia no es un subsistema, sino un sobresistema llamado
a coordinar los restantes subsistemas sociales. Esto significa desplazar el
reinado de facto de la economia v la tecnocracia.

Los desafios de la tarea democratizadora en América Latina son varia-
dos: falta institucionalizacién politica y juridica, hay transformaciones
culturales necesarias (caudillismo, pasividad), las redes de participacion y
organizacidn son precarias en poder, las carencias hacen que muchos es-
tén sumidos en el slo afin de sobrevivencia, hay grupos corruptos en
algunos paises con gran poder disolvente y desequilibrios sociales
insostenibles, falta formacién ciudadana y politica.

Las tareas de una promocién de la democracia entendida como modo
de vida pueden implicar a todos en sus propios ambientes cotidianos.
Desde la educacién de los nifios en el hogar y la escuela, hasta los esfuer-
zos internacionales. En el nivel global, resulta especialmente necesario lo
que pueda hacerse en el establecimiento de redes y alianzas ciudadanas y

estatales, para el fortalecimiento de marcos juridicos y poderes politicos
transnacionales.

JusTiCcia

Otra tarea, en la linea del fortalecimiento del polo ético-politico, es la
promocidn de la justicia. En esta era del reinado del dinero, hablar de justicia
parece ser extemporianeo. Pero sigue siendo una urgencia prioritaria.
¢Como dar pasos hacia una mayor integracién del trabajo en los benefi-
cios del capital? La situacién chilena es un buen botén de muestra del

' f. A Cortina, Etica aplicada. y demecracia radical, Madrid, Tecnos, 2001,
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desequilibrio: las empresas de menor tamafio aportan mis del 62% del
empleo, pero sus ventas sto corresponden al 15% del total* Establecer
regulaciones razonables al mercado financiero y a las inversiones, asi como
asegurar condiciones para una adecuada competencia, capaz de moderar
las utilidades escandalosas obtenidas a costa de trabajadores y usuarios de
servicios, son exigencias que se imponen. El relativo desarrollo de la res-
ponsabilidad social empresarial, de profundizarse, puede llegar a consti-
tuir un avance, siempre y cuando precisamente ese caricter wocialy de la
empresa adquiera relevancia suficiente como criterio orientador en la
prictica interna y externa de ellas. Hay que asegurar la proteccidn de las
personas més débiles socialmente, estableciendo garantias basicas minimas
acordes con la dignidad personal. Dada la fuerza de tendencias
individualistas, resulta muy relevante atender, no sélo a los derechos indi-
viduales, sino también a los derechos colectivos. Esto, porque los nexos
sociales fuertes, radicados en iradiciones, si no ceden a la tendencia
comunitarista de encierro, son resortes indispensables y necesarios para
los procesos de socializacién. El retroceso en los niveles de socializacidn
justamente, asi como el estilo de vida actual, estd produciendo mucha
soledad. Es exigencia de justicia por tanto acompaiiar al ser humano, tan-
to como promover la reduccién de la deuda externa de los paises mds
pobres y atender a multitudes de personas transeilintes y rigrantes.
Analisis socioldgicos indican que el procese de modernizacibn actual
esth produciendo una transformacion social en dos dimensiones intima-
mente relacionadas. Por un lado, creciente autonomizacidn de los
subsisternas sociales, que tienden a funcionar como monadas refractarias
de criterios venidos de otros subsistemas. Por otra parte, extension de la
mentalidad mercantil, que coloniza los mundos de vida, produciendo alie-
nacién.? En el fondo, lo que se aprecia aqui es la pérdida tedrica y efec-
tiva de la nocién y realidad de la persona, capaz de hacerse responsable por
¢l destino propio, individual y social. Esto es posible, entre otras razones,
por una naturalizaciéa del conocimiento (leyes del mercado y de la so-
ciedad que se conciben como dadas sin mis, procesos que se piensa que
funcionan. con independencia de decisiones ¢ intenciones). Se ve claro,
por tanto, que la promocién de una mayor justicia en la situacidn actual
esti asociada a una promocién de la democracia, es decir, de ciudadanos
responsables en un orden social de respeto.Y que un elemento no menor

2 Cf, 8. Molina, «La integracion de las EMT y sus trabajadoress, Mensaje, 548 (2006), pp.
34-37.

* Cf. P Salvat, sModernizaciones, vinculo social y debate éticos, Jornada Nacional de Area
Social de la Conferencia Episcopal de Chile, 2005,
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de esta promocién lo constituye la elaboracién de una nueva idea de la
racionalidad, capaz de desenmascarar los esquemas del pretendido cono-
cimiento «naturaly de la tecnociencia y de ofrecer comprensiones de lo
real que no olviden el elemento de la libertad. En este sentido, el falibilismo
implicito en las decisiones democriticas constituye un valor, no un defec-
to, pues entrega la responsabilidad de un constante perfeccionamiento
social a las personas, y no la deja en manos de leyes pretendidamente
«naturaless.

VIDA CRISTIANA

" El cristianismo, y en particular el cristianismo catélico, también puede y

debe aportar en este esfuerzo del tiempo entre nosotros. Benedicto XVi
ha sefialado recientemente que la Iglesia no «puede ni debe quedarse al
margen de la lucha por la justicia. Debe insertarse en ella a través de la
argumentacién racional y debe despertar las fuerzas espirituales, sin las
cuales la justicia, que siempre exige tamnbién renuncias, no puede afirmar-
se ni prosperar. La sociedad justa no puede ser obra de la Iglesia, sino de la
politica. No obstante, le interesa sobremanera trabajar pox la justicia es-

 forzandose por abrir la inteligencia y la voluntad a las exigencias del

bien».* En efecto, pertenece a la tarea esencial de la Iglesia el servicio del
amor,® y, por otra parte, la secularidad es un rasgo propio de la Communi-
dad creyente en el Dios-hombre. Compete a los laicos, en esta tarea cris-
tiana, «el deber inmediato de actuar en favor de un orden justo en la
sociedad [...] respetando su legitima autonomia y cooperando con los
otros ciudadanos segin las respectivas competencias y bajo su propia res-
ponsabilidad».®

La tradicién catélica en Chile y América Latina es importante y signi-
ficativa. Por ello, compete a ella un especial aporte en el esfuerzo de
humanizacién del presente, en el sentido de que su responsabilidad es
mayor. En su propio pozo se hallan criterios orientadores para las tareas

-de la democracia y la justicia.

Por una parte, esti la idea de la persona humana «como un set nteli-
gente y libre, capaz de creacién y responsable por sus actos, con dignidad

! Benedicto XVI, Dens caritas est, n. 28. El texto es significativo, pues, al unfsono, afirma, por
una parte, la separacién entre Iglesia y poder politico, y, por otra, el elemento secular y piblico
del mensaje evangélico.

S Idem, n. 25: «La naturaleza intima de la Iglesia se expresa en una triple tarea: anuncio de la
Palabra de Dios (kerygma-martyria), celebracién de los Sacramentos {leiturgia) y sexvicio de la
caridad (digkonia)».

& [dem, n. 29.
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inalienable de Ja que brota una exigencia radical de respeto individual v
colectivo. [...] Esta comprensién de la persona humana es una genuina
creacidn cristiana. Proviene de tres grandes temas teoldgicos: la filiacién
divina de cada hombre y cada mujer, Ia Encarnacién del Verbo, v la res-
ponsabilidad personal en el juicio de Dios».” La afirmacién del principio
de la libertad estd a la base de Ja idea democritica como orden social ¥
ethos cultural. El Magisterio de Juan Pablo I insistié en la relacién esen-
cial existente entre libertad y verdad. Asi es. Hay verdades pricticas que el
sistema democritico vehicula. No se trata de la totalidad de la verdad,
pero si de esas exigencias minirnas de respeto y autogobierno que brotan
de la idea cristiana de la persona como realidad relativamente absoluta, Sélo
Dios es absolutamente absoluto.® Es decir, la libertad humana dice relacidn
intrinseca a la verdad, v la verdad no se impone sino por la fuerza de Ia
misma verdad, apelando a la libertad,

Por otro lade, en la tradicién catdlica también se encuentra el princi-
pio de la fraternidad, esto es, la concepci6n de la persona como «constitui-
da por los demds [...] La realizacién de la persona con otros consiste pues
en pasar de las vinculaciones sociales constitutivas de las que recibe el ser,
no a una independencia autarquica, sino a lazos elegidos que establecen
un nuevo tipo de interdependencia, libremente asumida. A esa interde-
pendencia kbre de personas libres la llamamos amor o amistad en sus
formas mds profundas de implicacién personal, justicia en sus formas im-
personales de realizacién social, bisqueda del bien comiin si lx pensamos
como tarea de la accidn colectiva, solidaridad cuando sigue los impulsos
de la compasién y la simpatia por ¢l otro, y la lamaremos propiamente
fraternidad el dia en que seamos por fin capaces de reconocernos unos a
otros en el mismo Padre».’ El cristiano catélico apela, por tanto, a su
propia tradicién para encontrar fuentes que lo alienten a trabajar por la
democracia y la justicia. Estos impulsos anidan, en tltimo término, en un
Evangelio de la vida. Aunque no se trata de encerrarse en una via propia,
sino de ponerse a colaborar con otros.

La historia de las relaciones entre la modernidad europea y la tradi-
cidn catblica ha sido conflictiva. Bl impacto de las guerras de religidny de
la mentalidad de cristiandad, €] proyecto de levantamiento de un polo
racional que, en sus versiones més extremas, se expresd como opuesto a la
fe e incluso negador de toda trascendencia, junto a otros factores, contri-
buyeron a la mutua desconfianza. De 1o que se trata hoy, en cambio, en

" CE.R. Gonzilez, «Variables en el discernimiento histdricon. En www.centromanuellarrain.cl,
¥ Cf. X. Zubiri, EI hombre y Dios, Madrid, Alianza, 1998,
? R. Gonzdlez, «Variables en el discernimienta histdricos, op. cif,
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nuestra realidad latinoamericana, es de modernizasnos de una maners
mis o menos humana, hacia un porvenir también mis o menos pleno.?

Pienso que [a vida cristiana tiene hoy urgentes desafios: ante todo, dar
testimonio efectivo; compartir su fierza espiritual y nticleo de amor que
da sentido a la vida cotidiana en toda circunstancia; anunciar la compaiiia
divina en la soledad y la humillacién que experimentan muchos; insistir
en el valor de la vida humana y en las exigencias que ello COmports;
combatir la mentalidad individualista y exitista; exarninarse nuevamente 2
st misma desde el punto de vista de la libertad y la fraternidad: impulsar
un renovado ejercicio de la racionalidad humana, capaz de articular 16gi-
cas diversas y orientarlas en beneficio de la persona; contribuir a una
sociedad més justa y democritica.

" Cf. E. Silva, cAuscultar Jos signos del tiempo presente y de la situacién latinoamericana.
Esboro de algunos fendmenos a considerar para una interpretacién teoldgica del presentes,
En Teologia y Fida, vol. Xvi, 4 (2005), pp. 582-614.,
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El catolicismo
ante la individualizacion

Jorge Costadoat sj

El Docusento de Participacién. Hacia la vV Conferencia Episcopal Lati-
noamericana y del Caribe promueve el discipulado en vista a una wmi-
sibn. Los tempos la requieren. Cambia la rveligiosidad y se remece la
pertenencia de los catolicos a su Iglesia. En este articulo se analiza y
comenta en perspectiva pastoral, el informe del PNUD para Chile del
2002. El fenémeno de la invidualizacion en marcha representa una
amenaza y una oportunidad para la fe catdlica latinoamericana y, a su
vez, el catolicismo, en el contexto actual, puede significar un obstdculo
pero sobre todo una contribucién a ln integracion social y cultural de
América Latina.

Los cambios en la religiosidad v 1z erosidn del vinculo de los catdlicos
con los pastores de su Iglesia son un hecho en América Latina. De ello
informa, con preocupaciodn, el Documento de Participacion. Hacia la v Con-
Serencia Episcopal Latinoamericana y del Caribe. La empresa misionera a la
que los obispos latinoamericanos inviean para los proximos afios, exige
un conocimiento de estos fenémenos, como condicidn insustituible del
exito de la evangelizacién que se pretende.

El presente articulo recoge el aporte del Programa de las Naciones
» Unidas para el Desarrollo! en el apartado en que se refiere a los cambios
en la religiosidad en Chile.Y, en base 2 este informe y con la intencidn de
contribuir al trabajo de la préxima Conferencia de los obispos de Améri-
ca Latina, ofrece una reflexién teoldgica y pastoral.

Ante todo, conviene tener presente dos cosas. El informe del PNUD
2002 es respetuoso de las pertenencias religiosas, valora su contribucién a
la cultura v, en lo que respecta a la Iglesia Catdlica, su diagndstico debe
considerarse importante para la inculturacién del Evangelio. Esto, empe-

* El informe eva e} ttulo Desarrollo Humana en Chile 2002, Nosotros los chilenos: un desaffo
cultural, publicado en Santizge de Chile e} 2002, En adelante PRNUD.
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ro, con una cautela: la experiencia religiosa es irreductible a una defini-
cién de la cultura que se pone al servicio del «desarrollo humano». No
podemos pasar por alto que a religiosidad debiera contribuir a 1a convi-
vencia social, pero su valor excede cualquier funcionatidad empirica.
Del informe del PNUD podrian tratarse varios puntos. Aqui nos deten-
dremos en el de la individualizacién y en ¢dmo la enfrenta la Iglesia
Catdlica en via a la v Conferencia Episcopal Latinoamericana y del Caribe.

DESCRIPCION DEL FENOMENO

El informe del PNUD 2002 sefiala que los profundos cambios culturales se
traducen en un fenémeno de individualizacién de los chilenos. Esta sig-
nifica que «cada persona debe definir por si misma las elecciones, valores
v relaciones que hacen su proyecto de vida. Es el resultado de la valora-
cidn social de la autonomia personal, de la pércdida de autoridad de las
tradiciones y del aumento de alternativas en los modos de vida».? En
principio, Ia individualizacion es vista como un bien vy una oportunidad.
«Constituye un gran aliciente para la expansidn de la libertad, la toleran-
cia y los derechos civicos».® Pero si ella no es sostenida por la colectividad
puede ser «fuente de agobio, soledad y frustracidns,* de lo que puede
seguirse un debilitamiento de la sociedad entera.

A comienzos del siglo XX, el proceso de individualizacién se ha pro-
fundizado, complicando la adquisicién de la identidad personal: «Las iden-
tidades de clase, religiosas o politicas, aqueblas que a mediados del siglo XX
permitian a los individuos definir el contenido central de su proyecto
vital, han pasado a ser elementos mis bien secundarios. Y ningiin otro
referente parece ocupar hoy su lugar».?

La individualizacién es un proceso complejo que puede acabar bien si
logra integrar las demandas de socializacién con las de autenticidad per-
sonal, pero puede terminar mal s1 ella desemboca en una exacerbacidn de
un Yo consistente en una afirmacidn de si «carente de referentes colecti~
vos fuertes y en oposicidn al entorno de sistemas y opiniones al que se
atribuye el origen del Yo inauténtico».®

En este sentido, la individualizacidn constituye un desafio al catolicis-
mo. El PNUD postula la siguiente hipotesis: «la experiencia religiosa esta

I pNUD, p. 189,
* PNUD, p. 189.
* PNUD, p. 189,
S PNUD, p. 190.
© PNUD p. 202.

204

El catolicismo ante la individualizacién

cambiando bajo el impacto de los cambios culturales generales del pais
... en general, o hace en la misma direccién en que avanzan los otros
procesos: hacia la privatizacién de la construccién de sentido».” La pric-
tica religiosa catdlica tiende a desinstitucionalizarse. No nos parece, sin
embargo, que la individualizacién conduzca de suyo a la desinstituciona-
lizacidn. Preferimos ver en ella una oportunidad que se ofrece a las iglesias
de acoger Jas demandas més auténticas de la subjetividad de unas personas
que suclen extraviarse en su solitaria basqueda del sentido de sus vidas.

Del mismo modo como la individualizacién afecta de diversa manera
a los distintos sectores sociodemogrificos, al hablar de catolicismo, carac-
terizado por el reconocimiento de la sucesidn apostélica y su expresidn
sacramental, hay que considerar varias v a veces muy diversas experien-
cias religiosas. La religiosidad popular, las generaciones catblicas renova-
das por el ConcilioVaticano I3, la piedad tradicional de los barrios altos de
Santiago, las comunidades de base inspiradas por Medellin y Pueblz, los
movimientos laicales v el creciente ndmero de los «catdlicos a su mane-
rax, son afectados por la individualizacién de modos distintos.

Del catolicismo, en consecuencia, y de la mutacién general de la reli-
giosidad de la que no puede escapar, no tenemos sino una idea general.
En cada caso se requeriria un estudio especial. Con todo, no se puede
desconocer que la individualizacién en curso afecta a Occidente en su
conjunto y que la Iglesia Catdlica debe reconocer este fendmeno si quie-
re anunciar ¢l Evangelio como una auténtica «buena noticias para los
hombres v mujeres de hoy. La «metamorfosis de lo sagrador que afecta a
la religiosidad occidental es tan grande —seghn Juan Martin Velasco—
como la que tuvo hugar en el llamado «iempo ejes, en torno al siglo vI
2.C.y durante un milenio, en China, India, Persia, Grecia e Israel, y que se
caracterizd por el paso de la conciencia religiosa cdsmica a la reflexiva y
de la conciencia colectiva a Ia de la identidad personal individual ®

LA INDIVIDUALIZACION COMOQ AMENAZA
Y COMO OPORTUNIDAD
Como amenaza

Este despliegue de la autonomia individual de los fieles en la medida que
desemboca en una desinstitucionalizacién de la experiencia catdlica de

T PNUD, p. 239,

* CLI. M. Velasco, eMetamorfosis de lo sagradon y futuro del cristianismo, Santander, Sal Terzae,
1998, p. 10ss.
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Dios, representa un menoscabo de la autoridad de la jerarquia eclesidstica.
A los pastores de la Iglesia Catélica no puede darles lo mismo que los
catélicos comen de la tradicién religiosa y de sus enseftanzas lo que les
sirve y dejen de lado lo que no. No extrafiard que algunos catdlicos,
sacerdotes o laicos, vean en la individualizacién un «pecador de indivi-
dualismo. Bn su caso, la inclinacién natural serd condenar el fendmeno v
Ja cultura que lo propicia. Pero tampoco extrafiard que muchos fieles
vean en esta v otras condenaciones parecidas, la mera defensa de un poder
que se resiste a ser compartido con los que reclaman una experiencia mis
libre y mis personal de Dios. El informe del PNUD detecta la emergencia
de una mirada critica de los fieles sobre las iglesias. Aun en el caso que la
demanda de una experiencia subjetiva de Dios tenga mucho de indivi-
dualismo, aun cuando la jerarquia eclesidstica no condene el fendmeno, el
catolicismo no es inmune a la fuga persistente de adeptos, al descontento
de algunos catélicos con el modo de ejercer la autoridad de ciertos pasto-
res, a la prescindencia de las normas de la moral sexual y familiar de
hombres y mujeres, 2 la obtencién de la identidad personal en el mercado
y mediante el consumo, y a la pérdida del séntido trascendente de la
Iglesia especialmente entre los jovenes.

En un mundo vapuleado por cambios ripidos y profundos que crean
mucha inseguridad, es probable que la Iglesia Catdlica conserve (no sin
oscilaciones) un alto nivel de confianza entre otras instituciones. Pero no
cualquier modo de asegurarse en la vorigine sirve. La religiosidad puede
facilitar fugas hacia el pasado y el futuro, u ofrecer un refugio presentista.
Es decir, falsas seguridades. Si el «libre examen» Juterano ha pasado a ser
un ingrediente cultural que muchos catélicos hoy no tienen aate si, sino
dentro de si, la Iglesia Catdlica ofrecerd verdadera seguridad a las biisque-
das personales de Dios en la medida que integre positivamente este dato
en su esfuerzo evangelizador. Al efecto ella debiera discernir en la meta-~
muorfosis «liberals de la religiosidad contemporanea la accién del Creador,
para corregirla y encauzarla en la direccién que el mismo Creador quiere
darle. Por el contrario, el catolicismo como principio de identificacién
meramente contracultural no parece tener futuro. Podria tenerlo, pero
como by pass del dogma de la Encarnacidn, si obliga a los sujetos a cargar
con una escisidn irreconciliable entre fe y culura.

Como oportunidad

La individualizacién o subjetivacidn es una amenaza, pero también una
oportunidad para el cristianismo y para el catolicismo en particular. Atin
tnis, al discernir en este fendmeno aqueltla libertad personal que por un
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titnlo particular el cristianismo ha introducido en la historia de la cultura
universal, la individualizacién representz una apelacién «cristiana» 2 las
iglesias cristianas. Al menos en este sentido la modernidad golpea las puertas
de las iglesias como quien llama 2 su propia casa. Por el contrario, la
importancia de la libertad para el cristianismo es tan grande gue una
condena indistinta de la individualizacién que hoy la enarbola significaria
para las iglesias una especie de suicidio. Precisamente porque se trata de
un proceso que merece discernirse en su valor, dado que no asegura que
los individuos consigan su realizacién por si solos y menos mediante Ja
exacerbacién de un Yo contestatario de la tradicion coman, se ofrece a las
iglesias una posibilidad extraordinaria de mediar con sus tradiciones y
comunitariamente una experiencia religiosa que de otro modo podria
seguir cualquier curso privado posible.

Por cierto, lo que hoy se entiende por libertad no coincide exacta-
mente con la libertad cristiana. La matriz de la libertad los cristianos la

‘heredan de la fe en el Dios de Abraham, [saac y Jacob. El mismo Dios que

ha liberado a Israel de Egipto es quien ha creado libremente el mundo y
ha dotado al hombre y a la mujer de libertad creadora, Un Dios trascen-

. dente v liberador, es el Dios que establece una Alianza de copertenencia

con su pueblo, de acuerdo a la cual Israel, su elegido, debe responder de
sus actos ante Dios mediante la observancia de unos mandamientos gue
actualizan su bondad.

Esta libertad, inseparable de la misericordia de Dios, los cristianos con~

_fiesan que ha hecho irrupcién en la historia en Jesucristo, la

autocomunicacién libre mas plena de Dios mismo ¥ condicién de posi-
bilidad tltima de la respuesta libre del hombre al Dios que o ama. La
salvacién cristiana recibe muchos nombres. Uno de ellos es el de diber-

tad» ¥ de «liberacibény. «Para la libertad nos libertd Cristos, sostiene San

Pablo (Gal 5, 1ss). Cristo comunica su libertad. «Donde estd el Espiritu
del Sefior, alli estd la libertad» (2 Cor 3,17).La libertad cristiana tiene una
estructura cristolégica, a saber, pascual y trinitaria. Como hijos en el Hijo,
fos cristiznos vienen del Padre y vuelven al Padre, por el camino del amor
crucificado abierto por Cristo, el hombre verdadero, pero no sin su liber-
tad y creatividad que el Espiritn Santo del resucitado infunde en sus co-
razones para conducirlos a la verdad completa {cf. Jn 16,13).

En virtud de su fe los cristianos saben que Dios «quiere que todos los
hormbres se salven’y lleguen al conocimiento pleno de la verdad» (3 Tim
2, 4), que Cristo ha revelado que la verdad de Dios es amor (cf.1In4,8)

-y que el Espiritu impulsa interiormente 2 los seres hurnanos sin exclusion

a practicar esta verdad mediante el didlogo y la cooperacidon. Nada debie-
ra ser més contrario at cristianismo que la pretension de poseer exciusiva-
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mente la verdad, porque los testigos 2uténticos de la verdad la buscan en
libertad en una historia que se hace con otros hombres v la historia no ha
terminado. Dios 2(n no es «odo en todos» (1 Cor-15, 28).

En lo inmediato, el reclamo de libertad de la individualizacién de la
experiencia religiosa es una oportunidad para que la Iglesia de Cristo,
testigo de la verdad a lo largo de los siglos, acoja «los gozos y las esperan-
zas, las tristezas y las angustias de los hombies de nuestro tiempo, sobre
todo de los pobres y de cuantos sufren...» (G 1). Al deseo de protagonismo
de los hombres y mujeres de hoy es inherente el desamparo, la enferme-
dad, la soledad, el fracaso laboral y matrimonial, la ruptura de familias vde
naciones, la vergiienza de la marginacién, como también el anhelo de un
mundo mids justo y fraterno. Las enormes transformaciones culturales
atizadas por el desarrollo tecnolégico v la globalizacién, estimulan en las
personas biisquedas de respuestas nuevas a problemas nuevos. La mentali-
dad y la sensibilidad han cambiado. La oportunidad de que se trata exige

_de las iglesias una apertura a los sujetos concretos de este cambio de
época, para lo cual serd necesario hacerlos participar activa y creativamente
cen ¢l discernimiento de la liturgia, la moral y el gobierno de sus iglesias
que mejor represente la nueva humanidad que el Espiritu de Cristo est
gestando en ellos.

Dicho en forma sintética: las iglesias se encuentran ante la oportuni-
dad paradéjica de reconocer que sus fieles son «personas». Si la libertad
en la cultura occidental tiene una poderosa raigambre judeocristiana,
Occidente debe a la tradicién cristiana el concepto de «persona» como
uno de sus mejores aportes. En virtud de su origen cristolégico y
trinitario, es «personar humana un sujeto distinto que, en libertad
verdad, se estructura «a partir de otros» y «para los otros». Del espacio
que los fieles catélicos tengan en su Iglesia como «personas» dependera,
nos parece, la inculturacién del Evangelio de la libertad y el futuro de la
misma Iglesia,

EL CATOLICISMQ COMO OBSTACULO Y COMO CONTRIBUCION
Como obstdculo

El informe del PNUD analiza «los cambios de las identidades y pertenen-
cias religiosas» en la perspectiva del aporte que la religiosidad
institucionalizada puede hacer a la elaboracién del Nosotros colectivo
nacional, De la privatizacién de la religiosidad, de la atomizacién de la
sociedad en general, no se espera nada bueno. «Las formas asociales de la
individualizacién pueden verse reforzadas por una tendencia privatista de
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la religi6n, y hacer atin mas dificil la construccién de imaginarios colec-
tivoss.” Por el contrario, de la mediacién religiosa comunitaria de la sub-
Jetividad personal con todas sus expectativas y contradicciones ideolégi-
cas y emocionales, depende el aporte que la Iglesia puede hacer al pafs en
su conjunto.

Una mala mediacién eclesial de la experiencia religiosa, ademas de
bloquear el despliegue de la individualidad de los fieles, puede constituir
derechamente un estorbo a la convivencia nacional. Evidentemente que
no se trata de un «todo o nadar. No existe la institucién perfecta. En el
extremo de las posibilidades, la Iglesia y la sociedad no pueden sino mirar
a las sectas con desconfianza. La pretensién de posesién de una verdad
que se mmpone absolutamente  la libertad de las personas, representa un
peligro pequefio o grande para la entera sociedad, dependiendo del po-
der de la agrupacién y de su voluntad politica. Entre este extremo a veces
posible y la imposible perfeccién de la institucionalidad eclesial, el PNUD
detecta una molestia con la Iglesia Catélica por «el ejercicio de las in-
fluencias tradicionales en los circulos de podem!® que los catélicos no
podemos pasar por alto.

Como contribucién

Desembocamos aqui en un punto clave. Legitimamente el informe del
PNUD reclama por mis democracia. El deseo de protagonismo que unos
mismos sujetos tienen por el doble titulo de ser cristianos y de ser ¢iuda-
danos en una sociedad abierta, exige hoy que la Iglesia Catélica reconoz-
ca que la democracia constituye un valor cultaral por sf misma, y no un
mero medio entre otros medios de organizacién politica. Necesitamos
una democracia que permita a todos, también a las minotias religiosas o
filosdficas, entrar en el debate de los minimos culturales y juridicos que
garantizan la convivencia en justicia y paz. S6lo la democracia salvaguarda
¢l pluralismo. El tema es complejo, pero mis vale apostar a la posibilidad
de un entendimiento entre los que pertenecemos a diversas tradiciones
religiosas y humanistas, que entregar la configuracién ética de la demo-
cracia at libre juego de fuerzas en el mercado de las creencias.
Nuevamente vemos en esto una oportunidad para ia Iglesia Catdlica.
También la democtacia debe sus mejores valores, al menos remotamente,
al cristianismo. La libertad, la igualdad y la fraternidad son valores centra-
les del Evangelio. La opci6n preferencial de Dios por los pobres procla-

FPNUD, p.241.
¥ pUD, p. 240.
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mada por los obispos latinoamericanos engarza con la sensibilidad social
de la democracia contemporinea. El concepto cristiane de «personan,
mencionado mis arriba, puede dotar a la democracia de un principio de
respeto trascendente por el ser humano individual y de articulacién de la
convivencia a través del didlogo v la bilsqueda de la comunidn.

Los indices de adhesién 2 la demaocracia en Chile son preccupantes.
Los distintos credos no debieran desentenderse de este dato, La Iglesia
Catdlica puede hacer un aporte decisivo a la cultura democratica, si no a
1a democracia directamente. Lo hard s ella misma llega a ser mias demo-
crifica.'* No es cuestién de importar acriticamente un modelo politico.
La Iglesia no carece de fuentes propias para inventar los mecanismos de
acogida de la individualizacién que de hecho ocurre en los fieles catéli-
cos y dar a ellos mayor participacién en lo que atafie a su experiencia
religiosa y en la organizacidn de su propia Iglesia.

Al término del Vaticano 11 el papa Pablo VI, navegando entre los que
acusaban una‘inclinacién antropocéntrica del Concilio y los que no veian
en la fe cristiana méis que una alienacidn, afirmaba; «que no se ltame
nunca iniitil una religién como la catdlica, la cual, en su forma mas cons-
ciente v eficaz, como es Ia conciliar, se declarz toda en favor y en servicio
del hombre» (diciembre de 1965). Al tenor de estas palabras, creo que los
catélicos debiéramos colaborar hasta instalar la democracia en la idea del
Nosotros colectivo, como condicidn de posibilidad de una sociedad en la
que podamos vivir en justicia y paz, creyentes y no creyentes, judios y
cristianos, pentecostales y catdlicos.

" Cf. G. Pietrs, Bl catelicismo desafado por la democracia, Santander, Sal Terrae, 1999, p. 203,
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Eduardo Silva s

La Conferencia de Aparecida busca identificar la voz de Dios en la voz del
tiempo, es decir, reconocer los signos de salvacién en América Latina, Es éste
un quehacer destacado por el Concilio Vaticano Il y por su recepcion en las
Conferencias del Episcopado Latinoamericano. En este texto, el autor des-
taca rasgos principales de este tiempo, situados en el lugar del continente.
La situacion actual de América Lating se inscribe en los procesos de desa-
rrollo de la modernidad, hoy afectada importantemente por la llamada
globalizacion. Bl capitalismo y el individualismo constituirian dos ecaba-
llos deshocados» en este horizonte. Pero ya no es el tiempo de un enfrenta-
miento frontal entre las tradiciones modernas y catdlicas. El mismo hecho de
la globalizacién invitarla a un didlogo y aporte mubuo entre estas dos
tradiciones en el continente, de cara o la construccion de un futuro mds
humano. Esta tarea conjunta serd posible en la medida que se acepte la
pluralidad de estas tradiciones, y que ellas aporten lo mejor de si mismas sin
exclusiones.

Retomando la perspectiva de Juan Pablo IT que nos invita a abrir los ojos
sobre el mundo v la Iglesia ‘al inicio del tercer milenio’, el Documentio de
Participacion. Hacia la v Conferencia del Episcopado Latinoamericano y del Ca-
ribe (DP), al afirmar que «Ja voz del tiempo es voz de Dios» y que «El nos
habla a través de los acontecimientos y de las situaciones por las cuales
atravesamos en nuestro peregrinars,! no hace sino continuar una tradi-
cidn continental preciosa inspirada en el Concilio Vaticano 1t: «Sobre todo
a partir de Medellin, con clarz conciencia de misién, abierta lealmente al
didlogo, la Iglesia escruta los signos de los tiempos y estd generosamente
dispuesta a evangelizar, para contribuir a la construccidén de una nueva
sociedad, més justa y fraterna, clamorosa exigencia de nuestros pueblos».?

' pP, Introduccidn.
2 Documento de Puebla, citado en Dp, 30.
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Si el desafic que tiene la v Conferencia es escrutar los signos de los
tiempos en América Lating, nuestra reflexién abordard justamente las tres
cuestiones implicadas en esta tarea: los signos, el tiempo, el lugar. En el
primer acapite, de caricter introductorio, nos ocupamos de esta teologia
de los signos, vale decir de la validez y pertinencia de este camino pro-
puesto por el Concilio, de este método teoldgico y magisterial que se
ocupa de acontecimientos, de fendmenos histéricos que interpreta como
signios de la presencia de Dios en el continente. En los dos acipites restan-
tes nos ocupameos del contenido de esta teologia, que se nos dice es teo-
logia del tiempo y teologia desde un lugar, Al tratarse de signos de los
tiempos, se nos pide que prestemos atencidn a nuestro presente y sormos
remitidos al horizonte moderno con sus desarroflos y despliegues con-
temporineocs. Al tratarse de signos de un lugar, que ocurren en Ameérica
Latina, se nos vincula a una determinada situacidn, 2 un contexto, al con-
tinente. El desafio de nuestros obispos latinoamericanos rio es menor si lo
que la tradicién conciliar les pide es que nos ensefien a ser discipulos v
misioneros de Jesucristo desde una interpretacién del tiempo presente y
de la realidad del continente. Es la mirada que permite que nuestros pue-
blos tengan vida en EL

UNA TEOLOGIA DE LOS SIGNOS DE LOS TIEMPOS EN AMERICA
LATINA: EL CAMINO DE APARECIDA

Interpretar teologicamente la realidad, descubrir la significacién teologica
de los acontecimientos, discernir los signos de los tiempos, interpretar la
praxis a 12 luz del Evangelio, son distintos modos de decir que la realidad,
toda realidad, cualquier realidad humana, es pertadora de sentido divino,
tiene sentido en el camino del hombre v la mujer hacia Dios. Es tarea de
la teclogia desentrafiar ese sentido, que es uno de los sentidos y no el
Tinico, que la realidad tiene. La significacién teoldgica, creyente, cristiana,
espiritual, religiosa de la realidad, nio acaba con la significacién econémi-
ca, politica, psicoanalitica, estética, histbrica v ética de la reatidad. Mas
atin, todos esos sentidos, esas significaciones son relevantes y pertinentes a
la lectura teolbgica. «Si Dios es el Creador del Universo vy el Sefior de Ia
Historia, nada de lo humano puede sernos ajeno», todos los territorios
por donde el hombre transita «son portadores de sentido en el camino de
la humanidad hacia Dios».?

* R. Gonzalez, «Variables en el discernimiento histdricon, Jter, 33 {2004), pp. 77-
105. En lo que sigue tomamos con libertad los aportes de este fildsofo jesuita latino-
americano.
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Los distintos sentidos y significaciones que la realidad tiene, captados
por las distintas aproximaciones a lo real, son condicién de posibilidad
para el quehacer teoldgico, pero no condicién suficiente para su tarea. La
teologia no puede prescindir de los datos e interpretaciones que ofrecen
otras disciplinas en su aproximacién a lo real (en una especie de deduc-
cién que habla sélo desde la revelacién), pero tampoco puede reducir su
mirada a los datos ¢ interpretaciones que le suministran las otras discipli-
nas (en una especie de induccién o dependencia de analisis que simple-
mente sanciona). «Ni aplicacidn de principios previamente determinados
a una situacién histérica concreta. Ni la disolucién liberal de la teclogla
en la supuesta univocidad de los datos que sobre el presente pueden apor-
tar otras ciencias. Ni la via ‘deductiva’ del realismo sobrenaturalista ahistdrico
ni el procedimiento ‘inductivo’ del realismo liberal. Lo primero rernuncia
a captar el presente en su positividad; Jo segundo esfuma la positividad
teologican.* Una teologia auténtica debe evitar, «por una parte la preten-
sién de querer construir un sistema de la pura doctrina cristiana fuera de
toda situacién histdrica, por otra parte fa simple reduccién del mensaje
cristiano a una situacién cultural dada»

La teologia propone entonces una circularidad hermenéutica entre el
mensaje cristiano y la situacién actual, que aspira a terminar con toda
yuxtaposicién entre estos mismos polos que parecen constituiria, pues fa
accidn de Dios se verifica en determinados signos discernibles en la his-
toria, y la interprecacién de esos signos nos permite reconocer a Dios
actuando en ellos. Si bien no toda accién humana es accién de Dios en
Jesucristo, ésta no ocurre sin mediaciones humanas. «El relato de los actos
mesiénicos de Jests y de la misién mesiinica del Pueblo de Dios» recono-
ce una «pluratidad de origenes»® en actos que a menudo son provocados,
demandados por terceros, sean ellos enfermos o fariseos, gentiles o judios.
La mujer cananea, que con sus gritos y ruegos por la salud de su hijalogra
vencer las resistencias de Jests, nos muestra que en su accién milagrosa la
fe y los deseos de la mujer han tenido participacidn (Mt 15, 21-28), La
accién salvadora de Dios por medio de Jesis y en el obrar mesisnico de la
Iglesia no se atenfia con este reconocimiento que tiene su eje y su medida

* J- Noer, «La contemporaneidad de la teologia. El ejemnplo de Paul Tillichs,
Teologia y Vida,Vol, XVII {1976), pp. 96-97.

® J- Richard, «La théologie comme herméneutique chez Claude Geffié et Paul
Tillichs, Interpreter, Paris, Du Cerf, 1992, p-77. En esta circularidad entre mensaje v
situacidn, reconocemos el método teoldgico de la correlacién v la definicion de la
teologia como ‘una empresa hermenéutica de punta a cabo’.

§ . Hinerman, «Communio: ;un nuevo paradigma?s, en Stromata, 62 (2006), pp.
167-181.
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en el amor. Reconocemos el paso de Dios en nuestras historias y acciones
de amor y de entrega, personales, familiares, comunitarias, colectivas, na-
cional, globales. Discernimos en esas acciones la accién de Dios, y dado
que ‘sélo €l amor es digno de fe’, seremos salvados por ellas. Lo que
resucitard de nosotros en Cristo, es el amor y sus obras.

D'e una manera analoga y por ello diversa, determinades signos, en vez
de ser testimonio de Dios, son obsticulos a su accidn, y al parecernos
intolerables v contrarios al plan de Dios, por dtentar a la vida plena de los
hombres, paradojalmente nos lo sefialan. Mueven entonces nuestra con~
ciencia y nuestra accion para combatirlos, pues si no se denuncian y desen-
mascaran como tales, nos seducen v alejan de lo que Dios quiere y alienta
en nosotros. «La toma de conciencia en el siglo XX de la intangibilidad de
fa dignidad humana resulta esencialmente de la experiencia de este siglo
de los ‘campos de concentracién®,” y por ello tanto la teologia europea
como la latinoamericana se han visto compelidos por una pregunta fun-
damental: ;cémo se puede hacer teologia ‘después de Auschwitz’?; scomo
hablar de Diios ‘desde Ayacucho’?® Por ser significativos teologicamente los
acontecimientos de Ja historia deben ser considerados por el Pueblo de
Dios; por ser ambiguos, polivalentes —voz de Dios, de los hombres y del
demonio— invitan 2 un discernimiento y exigen una interpretacidn.

Pero si toda la realidad nos aleja o acerca a Dios, 3qué aspectos de ella
son hoy més relevantes, qué acontecimientos merecen ser discernidos,
qué fendmenos son los mas determinantes? Los signos que tenemos que
muirar, las voces que tenemos que atender, los aspectos de la realidad que
merecen puestra atencidn de creyentes y tedlogos, son los que resultan
mis significativos para la vida plena del hombre, porque la favorecen o la
dificultan. ‘Signos de los tiempos’ fue fa categoria con la que ¢l Concilio
se apropia de esta «idea fundamental de la época moderna de que la
esencia del hombre se muestra histéricamenten,® v que acontece en el
tiempo, progresa, se desarrolla. Paulo vI lo dijo magistralmente: «el verda-

* «Comenzando por los campos de concentracidn de la guerra de los boers, si-
guiendo con los de los nazis, el Gulag, los campos de exterminio de Kmer Rojo ea
Cambovya, los campos de trabajo de China, las prisiones de Sadam Hussein y los
campos de los estadounidenses en Abu Graib y Guantiname, etc.» (Hiinerman, op.
cit., p. 180).

% 7. B. Metz sostiene que después de ese horror «odo hablar acerca de Dios
~—-desligado de la situacidn— pareciera vacio y ciegor (Metz, Un hablar de Dios,
sensible a2 Ia teadicear, en Mertz, El clamer de la terra, Navarra,Verbo Divine, 1996). En
términos anilogos, G. Gutiérrez se pregunta jcémo se puede hablar de Dios desde el
seinimiento del inocente?

# Hiinerman, op. ¢it., p. 181,
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dero desarrollo... es el paso, para cada uno y para tedos, de condiciones de
vida menos humanas, a condiciones mis humanas». Vale la pena recordar
el texto completo: «dMenos humanas: ks carencias materiales de los que
estan privados del munimun vital v las carencias morales de los que estin
muiilados por el egoismo. Menos humanas: las estructuras opresoras, que
provienen del abuso del tener y del abuso del poder, de las explotaciones
de los trabajadores o de la injusticia de las transacciones. Mas humanas: el
remontarse de la miseria a la posesion de lo necesario, la victoria sobre las
calamidades sociales, la ampliacién de los conoecimientos, la adquisicién
de la cultura. Ms humanas también: el aumento en la consideracién de la
dignidad de los demis, la orientacion hacia el espiritu de los valores su-
premos v de Dios, que de ello es la faente y el fin. Mas humanas, por fin,
v especialmente, la fe, don de Dios acogido por la buena voluntad de los
hommbres, v 1a unidad de la caridad de Cristo, que nos llama a todos a
participar como hijos, en la vida del Dios vivo Padre de todos los hom-
bres».'® Lo mis significativo para Dios es aquello que es mis significativo
para el hombre. Al hablar de desarrollo, el Papa asume que lo miés signifi-
cativo acontece en el tiempo, sucede histéricamente, dice relacién no con
una naturaleza fija e invariable, sino con la ibertad humana.

Hay aqui una novedad que nos aporta el horizonte de la modernidad.
La atencién a los cambios sociales, a las nuevas formas que modelan la *
vida piblica, es ella misma consecuencia del quiebre del Ancien Régime,
del fin del orden feudal. Lo propic de les nuevos tiempos es que ael
hombre moderno descubre su responsabilidad y al mismo tiempo la po- -
sibilidad de dar forma a las relaciones sociales».'! Frente a este paso la Iglesia -
tiene dos alternativas: puede seguir suponiendo una sociedad jerirquica y
seguir aspirando a suna crisfianitas en la que el orden pablico y el eclesids-
tico coinciden o se declara partidaria de la libertad religiosa, de una
—cierta— separacién de Iglesia y Estado, de la distincién de los aspectos
civil y religioso del matrimonio, etc. [...] St se distancia respecto de tales
desarrollos, entonces representa las antiguas formas y no advierte la res-
ponsabilidad social que ella y su misidén implicans.’? Correlativa a esta
disyuntiva histérico-politica, esti la alternativa de pensar la realidad en
términos de naturaleza (la sub-stanéia, como la metifora de los antiguos) o
de libertad (el sub-jectum, como la metifora de los modernos). «Con la
modernidad aparece, tanto en filosofia como en la teologia, un cambio de
paradigma, en tanto la iibertad lega a ser la palabra conductora y el punto

¥ Paulo Vi, Populorum progressic 20-21.
! Hiinerman, op. dt., p. 179.
12 Idem.

213



El porvenir de los catdlicos latinoamericanos

de partida para la comprensitén de la realidads.'? INo se trata de abandonar
una conceptualizacioén por otra, pues «estd claro que el lenguaje de la fe
necesita y debe usar los dos tipos de discurso sobre Dios»,' sino de saber
integrar inteligentemente el nuevo. Pues si la teclogia v la iglesia se dis-
tancia de estas novedades, de estos desarrollos y cambios, «e desliga del
discurso contemporineo corriente»," v al prescindir del horizonte que le
surministra la modernidad, se vuelve incapaz de modificarlo.

Estos signos de los tiempos —no nos cansamos de repetirlo— no
son simplemente, para la mirada creyente, fendmenos humanos, trans-
formaciones culturales, desafios seculares que es bueno que ella com-
prenda, para adaptar mejor el Evangelio que tiene que anunciar a estos
nuevos tiempos. Al discernir, por ejemplo, que nuestro nuevo contexto
es democritico, estd lieno de exclusiones y de cambios religiosos y
eclesiales,'® estos rasgos —como otros que configuran nuestro presen-
te— no son un polo externo al mensaje cristiano, un afuera que con-
viene tener en cuenta, un punto de referencia anterior al anuncio del
Evangelio v a los datos de 1a fe. Esta exterioridad entre mensaje cristia-
no y situacién contemporinea no es teoldgicamente sostenible. El sen-
tido teolbgice de la realidad no se agota en los otros sentidos, pero
requiere de ellos para ser descubierto. Elegir algunos signos, auscultarlos,
interpretarlos premunidos de algunas hipbtesis y opciones es comenzar
a hacer teologia. Pues no sdlo debemos elegir qué signos, sino también
cémo los miramos.

La hermenéutica nos ha permitido salir del objetivismo -—pues sabe-
mos gracias 2 Ja modernidad que el sujeto construye la realidad—, pero
nos evita caer en el relativismo, pues nos ensefia que se trata de un en-
cuentro entre lo mirado v el que mira.”” De una «fusién de horizontes o
del encuentro entre «el mundo del texto v el mundo del lectom, en las

¥ P. Hiinerman, «La accion de Dios en la historia. Teologia como interpretatio
temporise, en. Nuevas pobrezas e identidades emergentes. Signos de los tiempos en América
Lating, Cordoba, UC de Cordoba, 2006, p. 52.

“ Hiinerman, «La accién de Dios en la historia...», op. cit., p. 51.

* Hilnerman, « Communio: jun nuevo pacadigma?, op. cit., p. 179.

* Ia democracia como desafio y con ella el problema de la Hbertad: la exclusién
como contradiceidn a la fraternidad y a la virtud incluyente def evangelio; las trans-
formaciones actuales en la experiencia religiosa: v las transformaciones vividas por el
propio catolicismo en el continente, son los signos de los tiempos que los equipos del
CTML han elegido parz su reflexion teolbgica.

" B, Silva, «L.a actualizacion del texto en el acto de lectura: ni un sentido dnico ni
infinitos sentidos», en P. Mena {compilador), La fenomenologia por decir. Homenaje a
Ritoeur, Santiago, UAH, 2006.

216

Catolicismo moderno y modernidad catélica

palabras respectivas de las filosofias de Gadamer y Ricoeur. Por ello, ade-
mas de los signos debemos elegir las perspectivas y los lugares mis ade-
cuados para mirar. Importan las disciplinas, las mediaciones analiticas que
nos permitan analizarlos v desentrafier sus maltiples sentidos (fas fiosdfi-
cas, las socioecondmicas, las antropolégico-culturales, etc.), y también
conviene elegic un buen lugar. ;Desde dénde mirar? La mirada nunca es
neutra, siempre ocurre desde algin lupar, desde alguna situacidn. Mis
bien desde varias situaciones. Las situaciones predeterminan la mirada.
No se da realmente un proceso lineal, sucesivo, como lo insinuaba el
clisico método del «ver, juzgar v actuars. Se ve desde pre-juicios, juicios
previos, y esos juicios estin determinados por nuestras pricticas. Siempre
miramos desde nuestros juicios, prejuicios, creencias, y stempre juzgamos
desde una determinada practica, desde determinados compromisos. Por
ello, si bien los signos de los tiempos que aqui auscultamos e interpreta-
mos requieren de un ulterior trabajo teoldgico, ya han sido elegidos y
leidos desde una precomprensidn tecldgica. Nuestros juicios los hacemos
desde el don de la fe en la comunidad eclesial. Nuestra prictica quisiera
ubicarnos desde un compromiso y cercania con los més pobres y
desfavorecidos.'®

Proponemos una mirada sobre e} presente de América Latina y su situa-
cion actual. Presente y situacién aluden respectivamente a nuestro tiempo
v a nuestro lugar. Presente, como categoria temporal, alude al momento
histérico, y nos remite inequivocamente a la actual fase de desarrollo de
la modernidad. Sifuacidn, como categoria espacial, nos vincula al sitio, al
suelo, a nuestro continente y contexto latinoamericano, a sus peculiarida-
des culturales y particularmente a las tradiciones seculares y religiosas que
tiene arraigo entre nosotros. Si el presente alude a la época moderna
como nuestro horizonte, Ia situacién refiere al continente como nuestro

'8 Preocupaciones teoldgicas han orientado la eleccién de los fendmenos que nos
parecen mas significativos; preocupaciones eclesiales afines al esfuerzo del Concilio
motivan este intento de didlogo con las cuestiones mis acuciantes de nuestro tiempo
y situacidn; pero para ¢l andlisis de estos fendmenos hemos recurrido a los aportes
gue nos suministran las ciencias sociales, la sociologia, la fenomenologia de la religién
v las reflexiones que nos ofrecen la filosofia politica y la ética. Sin embargo, comple-
mentario a este nivel en el que hemos insinuado algunas hipdtesis y esbozade algunos
fendmenos, quedan pendientes un par de tareas fundamentales: una reflexién explici-
tamente filosofica sobre estas cuestiones (que agui apenas se ha comenzado al dejarse
inspirar por los aportes de Paul Ricoeur y Charles Taylor); un volver a retomar desde
la teologia estos niveles epistemolégicos v filosbficos, para poder realizar una inter-
pretacidn explicitamente teoidgica sobre nuestro presente histdrico concreto.
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suelo.’? Si el horizonte moderno se ha desplegado como superacion y
criticz de la cosmovisién antiguo medieval en I que el cristianismo ha
sido elemento estructurante, el suelo latinoamericano tiene en cambio en
el cristianismo una de sus vigas maestras, una de las hebras fundamentales
en la constitucién del continente. Un discernimiento atento de la multi-
plicidad de fendmenos v factores de este presente y de esta sitnacién nos
sefiala que la peculiar trayectoria latinoamericana a la modernidad pudie-
ra hacerse superando el vigjo incordio entre cristianismo y modernidad.
Nuestra hipdtesis es que el cristianismeo se enriquece si acoge alguno de
los tesoros que la modernidad le ofrece, y que nuestzo trinsito a la mo-
dernidad se beneficia si acoge los aportes del catolicismo.®® Mis atn, la
posibilidad de un nuevo pacto entre ‘un catolicismo moderno y una moderni-
dad catdlica’, se vuelve urgencia v necesidad imprescindible al considerar
los efectos que, en el actual proceso de globalizacién, estin teniendo el
capitalismo y el individualismo en el seno de estas txadiciones y en la vida
del continente.”

¥ Horizonte v suelo, el momento de distancia (retirada) y el momento de perte-
nencia (arraigo) indican la estructura paradojal de la Lebenswelf (mundo de la vida) tal
como la concibe la fenomenologia hermenéutica. Desde esas claves, Ricoeur puede
articular el momento de subversion propio de la vtopia con el momento de integra-
cién propio de la ideologia (cf. Michael Foessel, «La legibilidad del mundo. La vehe-
mencia fenomenoidgica de Paul Ricoeurs, en P. Mena (compilador), ap. cit., pp. 145~
156). El debate continental, que a menudo opone sin mediar la instalacion de los
procesos de Ja modernidad y la identidad cultural latinoamericana, se veria enrique-
cido al leerse desde estas claves ricoenrianas.

* Con otras palabras, ya Puebla indica un desafio anilogo: «De tal modo, tradicidn y
progreso, que antes parecian antagoaicos en América Lating, restindose fuerzas mutua-
mente, hoy se conjugan buscando una nueva sintesis que adna las posibitidades del
porvenir con las energias provenientes de nuestras raices comunes» (citado por DP 30).
La ripida y equivoca idensificacion de fa tradicidn con el catolicismo y del progreso
con ta modernidad, se supera si, como lo proponemos, tanto «as posibilidades del
porvenir como «a energia de nuestras raicess son patrimonio de ambas, pues tanto al
cristianismo como a la modernidad le pertenecen el momento de distancia (utopia)
v el de pertenencia (ideojogia).

I Ademis de los aportes recibidos en el CTML, estas reflexiones son deudoras del
Programa de Investigacion en «Filosofia ética y politica» que desarrollamios académi-
cos de la UAH y de los seminarios internos de la Facultad deTeologia de la PuC. Con
todo, las ponencias y discusiones sostenidas en el Equipo Jesuita Latincamericano de
Reflexion Filosofica han sido decisivas en la confeccidn de estas lineas.
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EL TIEMPO PRESENTE: LA TRAYECTORIA LATINOAMERICANA
A LA MODERNIDAD EN TIEMPOS DE GLOBALIZACION

Modernidad y catolicismo: dos tradiciones en conflicto y en transformacion

Se ha vuelto un lugar comiin contraponer a conservadores y liberales,
sitnando de un lado las posturas religiosas, confesionales, tradicionales y
del otro las seculares, laicas, progresistas. Si bien se trata de etiquetas faciles
y estereotipos que suministran identidad a un pensamiento progresista
que se siente en lucha contra un pensarmiento catdlico que se opone a sus
renovadas banderas de emancipacién,® son reflejo a su vez de un largo
incordio desde que la cosmovisidn moderno burguesa vino a remplazar a
la cosmovisién antiguo medieval. Revolucion francesa, Tlustracién, Inde-
pendencia® parecen ser grandes hitos de una lucha entre las fuerzas
Libertarias que enarbolan la Razdn y las resistencias conservadoras que se
nutren de la Revelacidn. Frente a ellos, nuestras escaramuzas criollas entre
una agenda liberal progresista v la defensa de los valores morales, no son
mis que una repeticion, en términos psicoanaliticos, del trauma que da
origen a la modernidad.

Creemos que estin dadas las condiciones para salir de esta lastimosa -
repeticién, de modo que catolicismo y modernidad, en vez de estar obli-
gados a enfrentarse irremediablemente, se fecunden mutuamente, al pun- -
to que podemos esperar que el catolicismo asuma valores gestados en la
época moderna y que aspiramos a que la modernidad sea renovada conlo

" mejor del catolicismo. Hablar sin mas de un ‘catolicismo moderno y de”

una modernidad catdlica’, es exponerse a una serie de equivocos y malas
interpretaciones que pueden confundir a unos y a otros. Pero bien com-
prendidas, estas expresiones podrian llegar a ser orientadoras en medio de
un mar de incertidumbres y de excesos de seguridad que acosan tantoala

barca de Pedro como al ideario moderno. Nuestra insistencia en vincular

2 Cf. E. Silva, «Cat6licos: mias alla de liberales v conservadozes», en Mensaje, 583
(2003), pp. 28-33. El comienzo de la cuarta parte del DP alude a que los hombres de
hoy son atraidos «por los grupos que se laman progresistas o, en reaccién a ellos, por
tendencias exclusivamente conservadorass (DP 94).

# El juicio sobre los grupos independentistas mexicanos, es extensible a toda América
Latina:«Los intelectuales liberales asurnieron el ideario iHustrado; la tolerancia religio-
sa, los derechos individuales, 1a libertad intelectyal... La libertad y &l progreso son los
temas obligados, asi como la fe en la razdn para organizar la nueva sociedad
sociopolitica... Los liberales promulgan [...] Leves [...] destinadas a acabar con los
fueros y con el poder de la Iglesias (Maria Teresa de 1z Garza, Politica de la memoria,
Una mirada sobre Ouidente desde el margen, México, Universidad Iberoamericana,
Anthropos, 2002, pp, 57-58).
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catolicismo v modernidad no es casual mi inocente, pues tenemos en
cuenta, por un lado, la persistencia de una mentalidad precritica al inte-
rior de vastos sectores del catolicismo v, por otro, la difusién en los flti-
mos aftos de las aporias y crisis de la modernidad en el equivocamente
llamade posmodernismo.* Curiosamente, en algunos ambitos eclesiales
los defensores de lo primero, apuestan con mis ingenuidad que hucidez a
los cantos de sirena de los profetas de lo segundo, en una clara alianza que
no tiene otro objeto que denostar a una modernidad herida, haciendo
lefia del arbol que les parece ya caldo. No deja de sorprender que en ¢l
Documento de Santo Domingo se alabe «la apertura a la trascendencia
propia de la posmodernidadr, con mis ganas de que asi sea que con rea-
lismo de lo que ella es.*® Una critica indiferenciada 2 la modernidad que
pretenda contraponerla sin més con Ja cultura cristiana, ademis de falsa
demoniza peligrosamente la historia v se aleja del reconocimiento de la
creacién como obra de Dios. La «ruptura entre Evangelio y cultura» que
segin Pablo VI es «el drama de nuestro tiempo», invita a la Iglesia a mirar
acon preocupacion la fractura existente entre los valores evangélicos y las
culturas modernas»,? pero nunca a sentenciar la incompatibilidad entre
el cristianismo y una cultura determinada ®

La tradicién republicana y liberal —y con ello especificamos lo que
nos parece un aporte irrenunciable de la época moderna~~ ha sido fun-
damental en estos siglos de construccidén de nuestras identidades nacio-
nales. Sabemos que este proceso ha sido llevado a cabo a veces en contra,
otras veces recibiendo el rechazo de la Iglesia Catdlica, Sabemos también
que ¢l catolicismo ha contribuido también a fraguar la identidad del con-
tinente, y que perrnanece come un signo identitario clave de lo que
significa ser latinoamericanos. No son pocos los que han sostenido que la
modernidad consiste justamente en acabar con las culturas tradicionales,

2 Cf.]. Noem, op. dt., p. 96.

¥ Voces que parecen entusiasmarse con el permiso concedido por Kart Barth
cuando afirma que podemos permitirnos ser mis rominticos que los romanticos.
Recordando este permiso, Jean Greisch sugiere mis biea que «en una coyuntura
intelectual donde la palabra «posmodernar estd en todas los labios, ha llegado guizis
la hora de proclamar alto y fuerte que podemos ser mis modernos que los moder-
nosl» (J. Greisch, Le Buisson ardent et les Lumigres de la raison, III, Paris, Cerf, 2002, p. 9).

% Juan Pablo 11, Discurso inaugural de Santo Domingo.

¥ Los textos de Santo Domingo evitan, aunque rozan tal sentencia: «La ausencia
de esos valores cristianos fundamentales en la cultura de Ja modernidad no solamente
ha ofuscado ia dimensién de lo trascendente, abocando a2 muchas personas hacia ¢l
indiferentismo religioso —también en América Latina—, sino que, a la vez, es causa
determinante del desencanto social en que se ha gestado la crisis de la culturas (Idem).
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transitando linealmente de la barbarie a la civilizacién, al modo como
pensaron esto Comte y el positivismo. Igualmente sabemos que debido a
ello, 0 a otras razones, no pocos catdlicos sostiehen que es ‘la adveniente
cultura urbano-industrial, moderna y secularizada’ la mayor amenaza que
pende sobre nuestro continente, justamente porque corroe el sustrato
catdlico que da identidad a nuestros pueblos.®

En mi opinién, este largo debate, que en el continente ha tomado la
forma de una querella entre modernidad e identidad cultural,” se ve
superado por la nueva situacidn que impone el fendmeno de la
globalizacién v los intentos de construccidn de sociedades sin atributos. Tal
como la caida de la teoria de la dependencia obliga a buscar nuevos de-
rroteros 2 un. discurso social como el de la teclogia de la liberacién, que se
quedd sin mediaciones analiticas, las propuestas de nueva evangelizacién
y de inculturacién de la fe pueden ser estériles si no son capaces de
discriminar entre el proyecto moderno v el actual proceso en curso. Nuestra
apuesta es que el conflicto entre tradicidn moderna y tradicidn catblica,
puede transformarse en alianza v mutua fecundacién, dadas las nnevas
condiciones que nos imponen algunos fendémenos presentes en el proce-
so de la globalizacién, Como siempre ha sucedido en la Iglesia,a laluz de
adversarios mayores, es probable que los enemigos de hoy sean los aliados
del mafiana.

Un lector atento podria observar que estamos simplemente reempla-
zando el conflicto subrayado por Puebla entre 1a adveniente cultura ur-
bano industrial y el susirato religioso de nuestros pueblos’, por el conflic-
to entre el ethos individualista del capitalismo tardio en los procesos de
globalizacién en curso y el ethes catdlico de la trayectoria latinoamericana
a la modernidad tardia. Si fuera simplemente un desplazamiento, ya seria
un aporte precisar cudles son realmente los polos en conflicto, pero cree~
mos que en este desplazamiento lo que se propone —o esti por venir para
el catdlico latinoamericano— es una verdadera asuncién-superacién
(ausgeben dirla Hegel) de algunos logros y riquezas que nos ofrece la
modernidad desde los aportes propios del catolicismo, purificindose

% Puebla afirma que el advenimiento de la civilizacién urbano-industrial acarrea
también problemas en el plano ideoldgico y Hega a amenazar las mismas raices de
nuestra cultura, ya que dicha civilizacién nos llega, de hecho, en su real proceso
histdrico, impregnada de racionalismo e inspirada en dos ideologias dominantes: el
liberalismo y el colectivismo. En ambos anida Iz tendencia no $6lo 2 una legitima v
deseable secularizacidn sino también al ‘secularismo’ (418).

* Al respecto, viase el decisivo trabajo de Pedro Morandé, Cultura y modernizacidn
en América Latina (Santiago, Cuadetnos del Instituto de Sociologia, Universidad Ca-
tolica de Chile, 1984).
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mutuamente de sus respectivos fundamentalismos, sin el rechazo simple
de una en nombre del otro.

Lo que desplaza a los polos en conflicto y los lleva a una nueva articu-
lacién que puede no solo ser fecunda para ambos smo tarnbién buena
nueva para los latinoamericanos, es la toma de conciencia creciente que
tanto el catolicismo como la modernidad son realidades plurales. No se
trata por tanto de modelos o nociones univocas condenadas a enfrentarse,
sino mas bien de realidades complejas, heterogéneas, diversificadas, que
abren sendos abanicos llenos de posibles articulaciones entre ellas. Plura-
les no solo porque, por ejemplo, en el horizonte de 12 modernidad co-
existen tradiciones muy diversas, como pueden serio el republicanismo, el
marxismo o el positivismo cientifico, sino porque la modernidad es eila
misma un fenémeno histérico, una épeca que 2 sa vez ha pasado por
diversas etapas, y que no pocos han declarado ya casi concluida, sea por-
que llegé el fin de la historia, sea porque comenzd la posmodernidad o
porque arnanece una nueva época.’ Algo anilogo al proceso de pluraliza-
cién del fendmeno religioso v del catolicismo en particular: no sélo po-
demos decir que coexisten catolicismos diversos, sino que como fendbme-
no histdrico, se puede afirmar, como lo hace Juan Pablo 1t, que el Conci-
lio Vaticano Ii «marca una época nueva en la vida de la Iglesian.” Como
de las tradiciones religiosas y de la pluralizacién del catolicismo hablare-
mos en la tercera parte, nos ocupamos ahora de la época moderna.

La modernidad se dice de muchas maneras, y se habla de «mdltiples
modernidades», de «modernidades entramadas» o de «distintas fases de la
modernidads. Las teorias mis recientes han preferido denominar lo que
}a moda parisina lamé posmodernidad, con los conceptos de «moderni-
dad tardiar (Anthony Giddens) o «modernidad reflexivar (Ulrich Beck),
que refieren a una segunda modernidad o 2 «una ‘segunda fase de moder-
nizacién de la sociedad moderna’, un proceso de radicalizacidén que ter-
mina por producir un nuevo tipo de capitalismo, de trabajo, de sociedad,
de subjetividad, de orden global, etc.».* Si en Jos paises desarroliados del
notte se da esta diferencia entre dos modernidades, la segunda transfor-
mando instituciones muy centrales de la primera, en los paises donde no

M Tal parece ser la inclinacidn del DB, que nos dice que avivimos en rriedio de los
dolores de parto de una nueva épocar (94), que en Jas ditimas décadas del siglo que
pasd se han hecho presentes «los signos del crepisculo de una era de la humanidad
que concluye y del amanecer de una nueva épocas, que sel paso al tercer milenio es
el simbolo de un cambio de época cuya transicién adn perdurar (95).

3t Juan Pablo i, Tertio Millennio Adveniente, n.18, citado por ¢l DP 94, nota 54.

% Jorge Larrain, ¢América Latina moderna?, Santiago, Lom, 2005, p. 15.
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existe la primera modernidad (parte de Africa v Asia) o existe a medias
{América Latina) se puede afirmar «que hay posibles trayectorias no eu-
ropeas a la segunda modernidad».® Se puede por tanto preguntar por las
peculiaridades, los aspectos caracteristicos y especificos, de la trayectoria
latinoamericana a la modernidad. Al hacerlo es posible observar las dife-
rencias, por ejemplo en Chile, entre «la etapa de modernizacion centrali-
zada y protegida» que llega a su fin en los afios setenta y los procesos de
modernizacién (neo) liberales de la globalizacién actual. El interés de lo
dicho estd en subrayar que la modernidad «no puede entenderse como
un proceso unilineal, preestablecido o cuasi natural cuyos objetivos son
indiscutibles y claros. Toda modernizacidn es un campo interpretativo v,
en esa misma medida, un campo de lucha... no se trata de un proceso
neutral que ocurre a pesar de los seres humanos y sus convicciones».> No
se trata del despliegue implacable de un modelo Ginico sino de una cons-
truccidn social multiforme fruto de todas las tradiciones y peculiaridades
culturates de cada lugar. «Esta visién... permiite resituar la larga discusidn...
acerca de si América Latina es moderna o no, o acerca de si puede llegar
aserlo o de sl es bueno que lo sea».®

El proceso de globalizacién y sus dos caballos desbocados:
capitalismo e individualismo

En esta trayectoria latinoamericana a la modernidad, la instalacién del
ethos de la globalizacién impacta tanto a las culeuras tradicionales, como al
propio ideario moderno. No es menor, respecto de ese ideario, la distin-
cién que hemos recordado entre los actuales procesos de modernizacién
v los que culminaron en los afios setenta, al punto que ha sido posible
sostener, por ejemplo, que la trayectoria chilena hacia la modernidad pa-
rece consistir en un proceso de «modernizacidn sin modernidad».*®
Reconocemos —como lo hace el DP— que la globalizacién es un
fenémeno complejo que posee aspectos positivos («la comunicacidén mun-
dial en forma instantinea, el enrigquecimiento del saber, el intercambio de
conocimientos, de procedimientos tecnoldgicos y de bienes, su regula-
cién mediante tratados...»*’} v negativos, que no conviene demonizar,

* Larrain, op. dit., p. 16.
¥ Larrain, op. cit,, p. 26.
* Larrain, op. dt., p. 25.
% Enzo Solari y Samuel Yafiez, «Bl caso chileno: modernizacién sin modernidads,

en Revista de Derecho, 10 (2003), Universidad Catélica del MNorte, pp. 201-219.
7 pp 113,
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pues como toda cultura gestada por el hombre «a globalizacidn sers aquello
que nosotros hagamos de ella».*® Sin embargo, suscribimos la afirmacién
de Juan Pablo It de que aunque «la Iglesia. .. reconoce los valores positi-
vos que la globalizacién comporta, mira con inquietud los aspectos deri-
vados de ella,” y queremos subrayar dos fendémenos presentes en los
procesos de globalizacién, que si bien no hay que confundir con ella
misma, nos parecen muy centrales. Quisiéramos destacar estos dos fend-
menos utilizando una metifora que, més alld de sus simplificaciones, nos
permite visualizar mejor lo que estd sucediendo. En lugar del fantasma
que antafio recortia Europa, hoy dia dos caballos corren desbocados® a
nivel planetario: el capital globalizado v el individualismo de la
autorreafizacién. Dos fendmenos globales provocados por Occidente v
que afectan a todo el planeta. El primero de caricter econdmico politico,
a la vez que concentra la riqueza y excluye de sus beneficios a pueblos
enteros, contribuye a acrecentar la injusticia y la inequidad; el segundo de
caricter antropolégico cultural, al tiempo que erosiona los vinculos vy
pone en crisis las pertenencias, parece dificultar la creencia y confianza en
los otros y en el Otro. Dos signos a nivel planetario que la preocupacién
por el servicio de la fe y la promocién de la justicia no podrfa ignorar.*!

Reespecto del primer corcel, el proceso de globalizacién ha facilitado
que el capital, fundamentalmente el financiero, viaje sin control de un
lugar a otro del orbe.*? La inexistencia de una institucionalidad politica 2

*® pp 114,

* Juan Pablo 11, Beclesia in America, n.20, citado por DY 114.

* La imagen de un mundo desbocadz es también utilizada por Ulrich Beck, ¢Vivir
nuestra propia vida en un mundo desbocado: individuacién, globalizacién y politi-
can, Will Huiton y Anthony Giddens (eds.}, En el limite. La vida en el capitalismo global,
Barcelona, Tusquets, 2000, pp. 233-245.

* Es posible relacionar estos dos caballos desbocados con los dos criterios de la
verdad, que segiin el DP duchan por imponerse como prioritarios en una nueva
época» (104). El primero surge de la persona, se lo relaciona con la emotividad, que
emerge como criterio de verdad y de moralidad de los actos, y en palabras de Juan
Pablo 1I se lo denomina individualismo (Juan Pablo It, Centesimus Anmus, n. 35, citado
por DP 104). El segundo que acepta «como, criterio de verdad y de moralidad la
evaluacion de los resultados de las intervenciones del hombre, en relacién a las expec-
tativas que las patrocinane, no es dific relacionazlo con el funcionalismeo, utilitarismo
y maximizacion presente en el despliegue del apitalismo tardio (DP 105).

* «En este fin de siglo, el capitalismo conoce en efecto una expansién que no tiene
mas fin que ella misma (vale decir sus propios mecanismos de valorizacién)» v se
transforma en una lucha y competencia entre los mas poderosos. «Bn este contexto,
los problemas de las tres cuartas partes de la humanidad pasan a ser secundarios, El
capitalismo es préspero... sin embargo en su éxito aparente, muestra sus propios
limitesr (Jean Marie Vincent, «Capital et technosciences, Futur anterieur, 1990).
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nivel planetario permite esta libertad. Algo similar 2 lo ocurrido con el
capital hace mis de 150 afios: su aparicién fue igual de desbocada hasta
que lentamente la institucionalidad al interior de las naciones fue capaz
de domesticarlo v someterlo. Un claro ejemplo son las socialdemaocracias
europeas que ¢oml normas, restricciones, leyes, fueron capaces de proteger
los derechos v deberes de aquellos que deseaban vivir juntos 2l amparo de
un Estado que velaba por todos los ciudadanos, particularmente por los
mas débiles. La creacidén del Estado, del Estado de Derecho, es en defini-
tiva el sometimiento de lo econdmico a lo politico. La crisis actual del
Estado ha sido insistentemente diagnosticada y sus esfuerzos por adaptar-
se 2 la nueva situacidn hacen parte de esa crisis.” Hoy las naciones, aptas
para controlar los capitales nacionales, son impotentes para controlar este
nuevo capitalismo de nivel global. La tarea por tanto del presente, quizis
por los préximos cincuenta afios, es crear las estructuras politicas a nivel
planetario que permitan domesticar este capital globalizado que transita,
sin ley ni Dios, hundiendo o fortaleciendo a su paso las vulnerables eco-
nomias nacionales. ™

Reespecto del segundo caballo desbocado, el del individualismo de la
autorrealizacién, ha sido objeto de atencidén de muchos autores. Cercano
al proceso de autonomia que permite a cada uno elegir por si mismo (ser
individuos libres es una conguista que encrgullece a la modernidad), nos
referimos mas bien a la atomizacidn social, 2 lo que se ha denominado Ia
ageneracidn del yo» o la preeminencia del «narcisisnos.” Un proceso
que se estima irreversible y que significaria que, en nombre de la libertad

-

1 4Bl Estado se somete poco a poco a los procesos y a los movimientos errdticos
del capital transnacional... asi, se transforma progresivaments en un instrumento de la
mundializacién y de la erosidn de las pricticas politicas nacionales». Frente 2 esta
situacidn, una reaccidn equivocada seria pretender una vuelta 2l Estado-providencia,
ran imposible corno lo serfa también una economia nacional auténoma. 51 es posible
en cambio impedir que el Estado y sus aparatos sean meras cadenas de retransmisién
del capitalismo internacional, y posibilitar que ura agrupacion de Bstados puedan
generar algunas 6gicas sociales diversas a las 18gicas econdimicas del actual capitalis-
mo tardio. cLuchar eficazmente alrededor del Estade nacional exige superar les dpti-
cas estrechamente nacionales y organizar convergencias transnacionales para revertir
las politicas ¥ propiciar otras.¥a no pueden haber politicas nacionales positivas que
no sean politicas que apunten a lo transnacional» (J. M. Vincent, «Au deld de I'Etat
nations, Fufur anterienr, 1995).

“ Cf. Rall Gongzilez 5], en XX Encuentro del Equipo Jesuita Latinoamericano
de Reeflexién Filosdfica, San Salvador, julio 2005.

% Cf. Ch. Taylor, Etica de la autenticidad, Barcelona, Paidds, 1994, pp. 39-40; ver
también del mismo autor «LJatomismes, en La liberté des modernes, Paris, PUF, 1997,
pp.223-254.
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individual, crecientemente todos los sujetos del planeta irén construyen-
do su propia identidad z partir de si mismos. Cualquiera sea el futuro de
las tradiciones, de los colectivos, de las comunidades --incluidas por cier-
to las religiones, las iglesias, las confesiones— ellas ya no tendrian nunca
més fieles incondicionales, sino simpatizantes evaluadores.* La relacion
de esas tradiciones con sus adeptos o afilados ya no podra ser de coaccidén
sino de seduccidn. La condicidén de posibilidad de la pertenencia estaria
en una pertenencia libre y en conciencia. Este proceso de individuacién
—que tiene su origen en el cristianismo— toma su actual orientacidn
para escapar a las guerras de religién y es claramente una conquista atri-
buible al liberalismo politico. Este concentra el uso legitimo de la fuerza
y la coaccién en una sola comunidad particular (el Estado-nacién) y solo
reconoce derechos 2 los individuos que, mediante una abstraccidn, estima
como iguales, pues sus diferencias quedan relegadas a la esfera privada.
Pero hoy el liberalismo politico se ve amenazado por el liberalismo eco-
némico, que no reconoce sujetos sino sélo poder de compra y, dada la
globalizacién, contribuye a disolver el cuadro de los Estados nactonales.
Frente a esta sistemAtica ruptura de lazos sociales se comprende la reac-
cién comunitarista, que estima que el orden Yiberal individualista no sirve
para determinar el bien comir y los rasgos de una vida buena,y que sélo
su superacién permite recuperar y generar tejidos sociales, identidades
colectivas, pertenencias y vinculos comunitarios.”” Se comprenden tam.-
bién los deseos de un resurgimiento de lo comunitario y de una
revatoracién de la familia y la nacién, en la propia tradicidn Iiberal, que
intentan apoyar la modernizacién y el mercado, pero se declaran en «contra
de un orden individualista~-mercantilista que socava los valores, certidum-
bres v suefios en los que se funda la vida en comiing.® Se comprenden asi
los esfuerzos por ponerle riendas adecuadas a este caballo desbocado, pues
individuos sin sociedad, personas sin comunidad, son realidades parciales,
incompletas, con las que dificlmente se puede fundar una vida en comnn.

El desafio de nivel planetario para construir estructuras politicas y
juridicas que enmarquen el capitalismo desbocado no exime de las tareas
politicas y culturales a nivel de los estados {de modo que éstos sigan

¥ Segiin Pedro Giell, de una scredibilidad por fusién o adhesidns se pasa 2 uma
acredibilidad por evaluacién (cf. J. Noemi, Esperaniza en busca de (nteligencia. Atisbos
teoldgicos, Santiago, Ediciones Universidad Catélica, 2005, p. 117}, Volveremos sobre
este punto mas adelante.

¥ Cf. S. Micco y E. Saffirio, «Comunitarios: ni liberales ni conservadoress, en
Politica & Esplritu. Revista de pensamiento humanista cristiano, Santiago, 2005, pp. 33-37.

“* Eugenio Tironi con la colaboracién de Tornis Arizela y Francesca Faverio, El suefio
chileno. Comunidad, familia y nacién en el Bicentenario, Agnilar, Santiago, 2005, p. 26.
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siendo fuentes de reconocimiento y de justicia para sus ciudadanos) y en
su interior, de modo de reconocer, también juridicamente, las tradiciones
culturales que los forman. Estas tiltimas, a la vez que son el remedio al
individualismo, son la fuente de lo que puede ser una ciudadania
multicultural de nivel supranacional.

Mss altd de las virtudes o defectos que pueden tener estas metaforas,
completernos lo dicho sobre el ethos de la globalizacién.*® Son las tecno-
logias de la comunicacién y la informitica las que prestan el soporte
tecnoldgico al mercado financiero internacional.” Un uso especulative
del capital financiero que puede provocar crecimiento econdmico des-
truyendo los puestos de trabajo. «Asi, la globalizacién, entendida comeo la
supremacia del capitalismo financiero planetario, informacional,
desregulado y competitivo, se realiza con una desigual capacidad para
articular, por una parte, a los segmentos dinimicos de la sociedad
internacionalmente integrados, al mismo tiempo que, por la otra, margi-
na y desconecta a guienes son nacionalmente excluidos y carecen de
poder de generar ingresos habilitantes para formar parte de la sociedad

# «Una teorfa de Iz justicia distribusiva adecuada deberia tener en cuenta las injus=
ticias provenientes de los fendmenos transnacionales —vale decir mundiales—, y
considerar una estructura politica, con el fin de asegurar la justicia econdmica, que
superaria con creces los limites de los Estados-nacionales actuales. Pero tales estructu-
ras politicas tenderian primero a apropiarse de las prerrogativas y jurisdicciones que
corresponderian, segin la dimensién culural de la teoria de W. Kymlicka, a
reagrupamientos politicos més limitados, Estos dos aspectos de su teoria parecen
entonces tender hacia un federalismo complejo que repartidla competencias entre las
instancias supranacionales, las subnacionales v los Estados-nacionales. La articulacion
de este tipo de federalismo representa en la actualidad una de las tareas mis urgentes
de la filosofia politicar (Daniel Weinstock, recension a la trad. francesa del libro de
Will Kymlicka, Les théories de la justice [Montréal, Boréal, 1999, en Politique et Sociétés,
Vol. 20, 1. 1,2001).

01 a5 descripciones que aqui hacemos han sido tomadas del wrabajo de D. Garcia,
P. Mena, E. Silva, «Ethos nacional y mundo globalizadon, investigacién en curso por
publicar. Descripciones que a su vez refieren a los trabajos de Manuel Castells, <Pano-
rama de la era de la informacidn en América Latina: ;Es sostenible la globalizacion?y,
en Fernando Calderén (coordinador), ¢ Es sostenible la globalizacién en América Latina?,
Vol. 11, México, FCE, 2003; Zygmunt Bauman, La globalizacidn. Consecuencias humanas,
México, FCE, 1999; Franz Hinkelammert, EI nihilisnro ai desnudo, Los tiempos de I
pglobalizacién, Santiago, Lom, 2001; Piesre Bourdieu, Contrafuegos, Reflexiones para ser-
vir a la resistencia contra la invasién necliberal, Barcelona, Anagrama, 199%; Martin
Hopenhayn, Ni apocalipticos i integrados. Aventuras de la modernidad en América Latina,
Santiago, FCE, 1994,

5! Manuel Castells, op.cif., p.19.
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global».% Un proceso que escapa a la accién deliberada ¥ potencialmente
racional de los estados y comunidades politicamente organizadas. Esta
pérdida de poder por parte de las comunidades histérico-nacionales hace
que, por un lado, esos procesos (particularmente los financieros, pero tam-
bién los mediiticos y tecnoldgicos) adquieran un caricter de anonimato,
invisibilidad, automatizacién y desregulacién que los hace aparecer como
cuasi naturales. Por otro lado, al debilitarse los Estados v al sufrir la trans-
formacién de la que hemos sido testigos, de Estados nacional-populares a
Estados liberales, éstos dejan de ser uno de los grandes proveedores de
reconocimiento para las personas. La naturalizacién de los procesos pro-
pios de los subsistemas {econdmico-financiero, informativo-~tecnolégico,
politico-electoral, ete.) y la pérdida de reconocimiento y de vinculos, son
dos efectos del impacto globalizador sobre los Estados nacionales y las
comunidades histdricas que los constituyen.5?

Los cambios que provoca fa globalizacién expropian el poder de los
Estados y los ciudadanos, no a favor de una comunidad deliberativa interna
cional —que es una tarea ineludible~—~sino que Io entrega al funcionarniento
desregulado y no deliberativo de fos subsistemas. Por ello suclen venir acom-
pafiados de una actitud neoconservadora gue los considera como da mejor
versién de lo postbles, como un inevitable frente al que no caben alternati-
vas 5ino la apologfa de la pura facticidad, del siaty guo de lo presente.™

Por el contrario, Norbert Lechner, en un intento de «apropiacién ciu-
dadana de los cambios en marchan, sugiere dos tareas politicas: enfrentarse
a la naturalizacién de los diversos subsistemas, reivindicando el poder de
regular su funcionamiento, y construir un discurso politico que no re-
nuncie a mediar entre las légicas funcionales de los sistermas y la subjeti-
vidad de las personas.® Como fruto de estas dos tareas dla sociedad amplia
I libertad individual y colectivas y genera aquel «entido cominr que
permite compartir las vivencias personales.® Sélo asi puede darse el reco-
nocimiento capaz de vincular la calidad de los procesos de individuacién
a la calidad de los procesos de socializacién.

2 D.Garcia, P Mena v E.Silva, ap. cit.

32 Idem,

% Una naturalizacién de los fendmenos historicos, que parece tentara].J. Brunner
(«Malestar en la sociedad chilena. ;De qué exactamente estamos hablando?s, Estudios
Priblicos, 72 [1998], pp. 184-186) v que podemos apreciar cuando Tony Blair sostiene
que oponerse a la globalizacién es como woponerse 2 que después del otofio venga el
inviernor, Lo propio de ia historiz es que podemos enfrentar de muchas maneras el
invierno.

% N. Lechner, Infome PNUD 2004, g2,

% Idem.
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Una modernidad que reconociendo las tradiciones es revitalizada por ellas

Hemos sostenido que la instalacién del ethos de la globalizacién impacta
no sblo en las culturas tradicionales, sino también al propio ideario mo-
derno, creando un proceso de modernizacién sin modernidad. Los tres
factores que en Iz actualidad marcan lo fundamental del fenémeno social
y de la vida politica, son cuestionamientos radicales de la propuesta mo-
derna, a saber, la creciente despolitizacién de la vida civil, la mercantilizacién de
las relaciones sociales y la deconstruccion de la subjetividad moderna.

Por ello sostenemos que el conflicto relevante ya no se da entre la
modernidad y las tradiciones religiosas (el catolicismo entre ellas), sino
entre un ideario moderno, democritico, emancipador, constructor moral
de la sociedad y por ello abierto a las peculiaridades culturales y religiosas
de los pueblos que lo adoptan, versus procesos de modernizacién,
subsistemas procedimentales, violentos, globalizadores v dependientes de
la mundializacién de Occidente. En definitiva, la tesis que propicia «a
apropiacién ciudadana de los cambios en marchar (Lechner) y la que
sugiere que hay «una variedad de trayectorias hacia la modernidad»
(Larrain) son hermanas, porque estiman que la historicidad de los sujetos
individuales y colectivos, las tradiciones peculiares 2 las que ellos pertene-
cen y de las que forman parte, son determinantes a la hora de asumir lo
que se presenta con pretensiones de universalidad.

Mis atin, nuestra hipdtesis sostiene que en este conflicto fandamental,
por el que aspiramos a una apropiacién cindadana de los procesos desbo-
cados de la globalizacidn, 2 una modernizacién con modernidad, a una
trayectoria latinoamericana a la modernidad, esta {iltima no seri posible
sin el recurso a las tradiciones vivas del continente. Sospecharmos que el
liberalismo politico y el neokantismo moral —frutos preciosos de la
modernidad— no tienen la fuerza suficiente para contener la avasalladora
marea de darwinismo social que acompafia al (neo)liberzlismo econdmi-
0. Nuestra tradicién republicana no es capaz de compensar o equilibrar
el nuevo ethos que propone esta nueva mundializacién de Occidente, esta
globalatinizacién, con sus procesos de mercantilizacién, despolitizacién e
individualismo. Dicho ethos amenaza con «la disolucién de nuestras co-
mustidades en sociedades sin atributosr.” En tales sociedades los mas per-
judicados son los mas pobres, pues al debilitamiento de las tradiciones, del
tejido social y del marco institucional, es correlativo el rol hegeménico
del capital, que como sabemos no reconoce sujetos individuales sino sélo
poder de compra.

¥ Raiil Gonzalez 5], X1 Encuentro del Equipo Jesuita Latinoamericano de Re-
flexién Filosdfica, San Miguel, julio 2004,
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La tesis es que el liberalismo contractualista (que podemos llamar libe-
ralismo 1) no tiene los recursos suficientes para enfrentar la mercantiliza-
¢ibn y despolitizacién de los actuales procesos en curso. El individualismo
de la autorrealizacién no basta para construir Ja comunidad y la sociedad. El
liberalismo 1, «que acentuariz al maximo los derechos individuales y la neu~
tralidad del Estado carece de proyecto moral propio —cultural o religio-
so—y de metas colectivas mis alla de la libertad personal, la seguridad de
los cludadanos y su bienestars. Ance la carencia de recursos que impidan la
exclusidn social y la disolucién ética de nuestros pueblos, que acompafian
al ethos de la plobalatinizacidn, se requiere un segundo tipo de liberalismo,
el liberalismo I, que «oncebiria un interés del Bstado en la supervivencia
y el florecimiento de formas nacionales, religiosas o culturales pacticula-
res, sin que ello obstara para la defensa de los derechos individuales».

El reconocimiento de derechos no sdlo a los individuos, sino también
a colectivos, es un asunto que se ha ido abriendo paso en el seno de la
propia tradicién liberal. Después de la amplia reformulacion que Rawls
hiciera del liberalismo politico, con una mejor inclusién de la justicia
social en esta tradicidn, los planteamientos de los comunitaristas y luego
de los republicanos han revitalizado la filosofiz politica. La cuestidén deba-
tida es si basta con conceder a los derechos individuales el valor primor-
dial y exclusivo,®® o si es posible reconocer derechos colectivos a las diver-
sas tradiciones culturales.®!

5% Liberalismo [ y Il son nombres que Michael Walzer da a los dos tipos de libera-
lismo que Charles Tayior ha descrito en su articulo «La politique de recconnaissances.
El articulo v el comentaric de Walzer en Ch. Taylor, Multiculturalismo. Différence et
démocratie, Aubier 1994,

¥ Las dos ciras corresponden a los sendos resimenes que hace Walzer de estas dos
variantes de liberalismo propuesta por Taylor. Ver también la dntroduccidaw de Car-
los Thiebaut a Ch.Taylor, La ética de la autenticidad, Barcelona, Paidds, pp.31-32.

® Cf. A. Renaat, «Les ressources du liberalisme politique. Propos recueillis par
Nicolas Weilly, Le Monde, octubre 1999. Resulta interesante que no sélo sean los
comunitaristas ¥ los multiculturalistas los que cuestionan esta exclusividad. El propio
Renaut, si bien admite que «el hecho de decir que las identidades culturales rienen, a
través de los individuos que las eligen, un derscho igual 2 expresarse en el espacio
piblico, medificaria mucho nuestra concepcion de la Repablicar, no esta dispuesto a
franquear un limite: «aguel que consistirfa en admitir de alguna manera derechos
colectivoss. Una tal concepcidn introduce en efecto una competencia con las liberta-
des individuales, cuyo Gltimo modele conocide —a saber la competencia entee liber-
tad y justicia, libertad individual y justicia social— ha tenido consecuencias horribles.
En la posicién comumitarista, no veo por otea parte, el seguro suficiente para-impedir
las derivas teologico-politicass (Renaut, op.at.).

& Bl fildsofo canadiense Will Rymlicka, al que aludimos mis arriba y que figura
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Catolicismo moderne y modernidad catélica

Un debate relevante para la situacién latinoamericana poblada de tra-
diciones culturales que no son «fuentes olvidadas de la morab sino reser-
vas morales y de conciencia con plena vigencia y actualidad. Por ello, por
la vigencia y actualidad de diversas tradiciones y, entre ellas, del cristianis-
mo v del catolicismo latinoamericano, «beber del propio pozo» es muy
distinto de «toda afioranza y cualquier intento de regreso a un viejo mun-
do perdidon.® Ser nuevamente interpelado por la plenitud del lenguaje
presente en nuestras tradiciones es muy diverso de cualquier «nostalgia de
Adintidas sumergidas».® Porque epocalmente ya hemos atravesado el
desierto de la critica, v la nuestra no puede ser sino una segunda ingenui-
dad, cualquier critica 2 la modernidad desde, por ejemplo, el catolicismo,
y cualquier propuesta de construir en América Latina una emodernidad
catélicar pasa por €l esfuerzo de realizar un «catolicismo modernon. Ello
significa que el recurso al catolicismo como fuente moral en la construc-
cidn de la sociedad se hace desde 1a valoracién y defensa de las ideas e
instituciones que definen la modernidad (y no desde las filas de sus de-
traceores): «la democracia, los derechos humanos y las libertades, los afa-
nes de la tolerancia y de la igualdad».** Inversamente, la asuncién de estos
valores de la modernidad no obliga a la neutralidad ética ni al silencio
respecto de las propias convicciones; tampoco a la apostasia de la adscrip-
cién teista y menos a la renuncia de la confesibén catdlica.

No se trata de elegir entre el liberalismo politico y una hermenéutica
de las tradiciones, ni de reemplazar una ética de lo justo por una de lo
bueno,® sino de warticular la herencia politica del liberalismo, con toda su

entre los pensadores politicos mis influyentes de los Gltimos diez afios, defiende en
sus principales obras «una posicién segin la cual el individualismo moral que estiala
base de I filosofia liberal puede justificar en el coatexto de sociedades multinaciona-
les la concesién de derechos colectivos a los grupos nacionales minoritarioss (Daniel
Weinstock, op.cit.).

8 Carlos Thiebaut, «Introduccién. Recuperar la moral:1a filosofia de Charles Taylor»,
en Ch. Taylor, Etica de la antenticidad, op. ¢it., p. 13.

6 Paul Ricoeur formula asi su propuesta programética al inicio de su giro
hermenéutico: «No nos anima la nostalgia de Atlintidas sumergidas, sino la esperanza
de una recreacidn del lenguaje; ms alli del desierto de la critica, queremos ser nue-
vamente interpelados» (Ricoeur, La Symboligue du mal, Paris, Aubier, 1960, p. 481).

& Thiebaut, op.cit., p. 13,

63 [ 4 reflexién filosdfica de Paul Ricoeur es sefiera a este respecto, y son ejemplares
sus esfuerzos de articutacion enize la Tustracién v el Romanticismo, en su trabajo
«Herméneutique et critique des idéologies» (D texte a Paction, Parfs, Seuil, 1986),
entre el momenta teleolégico y deontoldgico de su pequedia ética (Soi-meme comme
unt autre, Paris, Seuil, 1990), entre liberales y comunitaristas en varios de los articulos
dedicados a Rawl, a Taylor, 2 Waizer (Le juste Iy 11, Seuil, Esprit, 1995 y 2000).

231



El porvenir de los catlicos latinoamericanos

deduccidn y su atencién a la idea de lo justo y de la imparcialidad, con las
tradiciones culturales particulares y con las ideas de bien que esas tradi-
clones encarnan».® Esta vasta tarea de articulacién y mediacién a nivel
continental entre ¢l humanismo laico v el humanismo cristiano, entre el
liberalismo republicano vy el catolicismo latinoamericano, pasa no sélo
por el reconocimiento y valoracién de las respectivas tradiciones, sino

también por el reconocimiento de las otras tradiciones que pueblan nues-
tro continente.

LA SITUACION LATINOAMERICANA: LA TRANSFORMACION

DE LAS TRADICIONES RELIGIOSAS Y SECULARES Y SUS APORTES
RESPECTIVOS

Pluralismo y tradiciones con ideales de excelencia

Se pueden destacar cuatro grandes tendencias de la religién en América
Latina: la diversificacidn del catolicismo, el desarrollo del protestantismo,
la multiplicacién de las alternativas religiosas y la presencia de la indife-
rencia.”’ Al intentar ordenar el complejo panorama religioso latinoameri-
cano enr estos cuatro grupos, hay que reconocer inmediatamente el as-
pecte quizds més caracteristico de lo sucedido en las tltimas décadas: el
pluralismo, el entrecruzamiento, la difuminacién, el sincretismo que aten-
ta contra cualquier intento de tipologia. La pérdida de la hegemonia del
catolicismo —o mejor «la disminucién progresiva de su hegemoniar®—,
significa no s6lo que el protestantismo puede crecer y desarrollarse, y que
se abre el espacio tanto a nuevos movimientos y expresiones religiosas
como a [a increencia, sino también que el propio catolicismo se fragmen-
ta en una pluralidad de alternativas. Con todo, aén perdiendo su hegerno-
nfa, fragmentado y en un lento descenso, el catolicismo sigue siendo de
lejos la religidn mayoritaria del continente: su 85%, contrasta fuertemente
con el casi 10% hasta ahora alcanzado por el crecimiento de los evangélicos
v los escasos 2,5% que tienen respectivamente la indiferencia-increencia y
los nuevos movimientos religiosos. Si bien en términos numéricos, como

¢ Thiebaut, ap.cit., p. 32,

¥ Cristidn Parker, ¢[ntroductions a eLes transformations du champ religieux en
Amérique latinen, Social Compass, 45 (3),1998, pp. 323-333. Una amplia descripcién
de esos cuatro procesos en E. Sitva, «Transformaciones religiosas en América Latinar,

presentada en el encuentro de San Miguel, julio 2004, del Equipo Jesuita Latinoame-
ricano de Reflexién Filosdfica.

% Parker, op.cit., p. 324,

Catolicismo moderno y modernidad catolica

alternativa al catolicismo, sélo el pentecostalismo ha logrado crecer, los otros
dos fendémenos, a pesar de su cardcter minoritario, concitan una
desproporcionada atencién: la increencia e indiferencia porque logra sus
adeptos entre las élites secularizadas, y los nuevos movimientos religiosos
porque su difusa influencia ambiental logra alcanzar al resto de las tradicio-
nes y particularmente al vasto catolicismo fragmentado y diversificado.

Hemos sefialado mas arriba que este pluralismo religioso tiene sintonia
con la epluralizaciéne que afecta también a la propia modernidad. La
salida del eurocentrismo, el reconocimiento de otras culturas, la actual
sensibilidad posmoderna, nos han hecho diferenciar, incluso en el feno-
meno de la modernidad que suele presentarse como homogéneo y uni-
versal, esucesivass modernidades, modernidades «entrecruzadasr, «segun-
das» modernidades.

La pluralizacién es un hecho, y como hecho podemos decir que nues-
tro continente es mas plural que antes. Podemos decir también que es
menos plural que otros continentes. El pluralismo es una magnitud que
admite distintos grados y da cuenta de sociedades mis o menos plurales.
Frente a este dato, a esta situacién de hecho, la actitud ética y civica més
acorde es la tolerancia. Respetar la libertad del otro y reconocer su dere-
cho a que piense y actile de otra manera, requiere de nosotros la toleran-
cia como actitud y virtud. El individualismo reinante confunde la legiti-
ma promocién de esta actitud con el desarrollo de lo que podriamos
denominar pluralidad, que en el limnite pareciera desear que hubiera tan-
tas posiciones como sujetos. Ademds, estas posiciones tendrian igual vali-
dez, quedando relegadas al &mbito privado en el contexto de un horizon-
te ptiblico neutral avalado por el abstencionismo moral del Estado. Por el
contrario, cualquier promocién de identidades colectivas o de reconoci-
miento de vinculos comunes le parece un atentado a la pluralidad. Con-
fundir un hecho con un ideal es distinto de estimar que puede haber
niveles més o menos 4ptimos en esta magnitud —diversidad— en una
sociedad dada, pues muy poco pluralismo impide la libertad y demasiado
impide la convivencia. Podemos decir algo anilogo de los niveles de plu-
ralismo y diversidad que se dan al interior de una tradicidén religiosa,
como por ejemplo en las distintas versiones del catolicismo latinoameri-
cano. Muy poco impide la libertad y la riqueza de distintos carismas que
enriquecen el cuerpo; demasiado pluralismo rompe con la identidad y la
pertenencia & una misma tradicién o religién. Cada tradicién tiene el
derecho de establecer esos limites v estimar que tal posicién se aleja del
canon y ha incurrido en la herejia. En el caso de fa sociedad, el pluralismo
tiene uno de sus limites en aquello que no se puede tolerar en un contex-
to determinado. Lo intolerable puede ser sancionado juridica y/o
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éticamente. Son minimos exigibles, necesarios para regular la conviven-
cia, pero no suficientes para vivir juntos. Junto z lo obligatorio, existe
también en una sociedad lo deseable, lo que se propone como ideal.®

Es abstracta la separacidn entre minimos y maximos, pues mas bien se
gata de un continuo. Siempre en toda sociedad hay wnos minimos exigi-
bles junto con modelos de excelencia. Los liberales quieren llevar los
lirnites hacia abajo, de modo que exista el miximo de libertad y un mini-
mo de exigencias comunes. Los conservadores quisieran el miximo de
minimos protegidos. Mis sensibles los primeros al «problema de la legiti-
midads, rechazarin el que un grupo impongsz su propia visién del bien a
los demsis. Mas sensibles los segundos al «problema de la verdads, luchazin
porque sus ideas particulares de bien encuentren un espacio en lo piibli-
¢0.7 Bstirnamos gue es dificil pero posible que las tradiciones renuncien
a fa fuerza vy a la2 coaccidn para imponer sus ideas, que cultiven la virtud
de la tolerancia con los otros grupos y que en definitiva sean capaces de
convivir en el espacio democritico, Lo que nos parece irreal es pretender
que las radiciones no tengan concepciones del bien y propuestas respec-
to del bien comin. Las tienen las iglesias mis conservadoras o las mas
revolucionarias, los partidos politicos de uno y otro signo, los ecologistas
v el fermninismo v, por supuesto, también la propia tradicidén hiberal.

Las distintas tradiciones que conforman una sociedad, incluidas las
religiosas, tienen propuestas de sentido y de felicidad para esa sociedad. El
asunto no es dirimir en abstracto si mi tradicidén religiosa, por ejemplo el
pentecostalismao, es inferior o superior a la cultura hindi, o si tiene mias o
menos derechos en abstracto para existir; el asunto es que el pentecostalismo
tiene de hecho una relacidén distinta con la realidad latinoamericana que
la que tiene el lunduismo. Hay pentecostales en América Latina que so-
cializan a sus miembros, les proponen codigos éticos y religiosos, los pro-
veen de ideales de excelencia, y aspiran a que todo ello pueda ser vivido
por el resto de Ia sociedad.

 Se conoce en «la pequefia éticar la distincién que Ricoeur establece entre &tica
v moral, eatre el momento teleoldgico y el deontoldgico, entre el indicativo y ¢l
imperativo, entre ¢l deseo de vivir bien con y para otros en instituciones justas v la
norma universal que prescribe v obliga (cf, SMCa, estudios 7,8 v 9; «Etica y morals,
1990). Mis tarde, en lo que llama una reformulacién, gue no quiere ser i una retrac-
tacidn ni una simple reescritura, nos habla de la moral tensionada por su momento

anterior (la ética fundamental) y su momento posterior (las éticas aplicadas) (cf. <La

moral y las éricasy, 2000). . .
7 Cf. S. Kaufmann, «Liberales y conservadores: Algunas claves para entender el
debatex, Mensaje, mayo 2005.
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Catolicismo modenio y modernidad catblica

No es sostener una tesis de cristiandad o recaer en una teocracia el
pretender que una comunidad cristiana o religiosa quiera preservar su
identidad de cara 2 sus miembros y plasmar sus valores en el todo social.
Pero si lleva a cabo estas tareas sin respetar la libertad y la conciencia de
sus fieles y procura prevalecer juridica o politicamente sobre la sociedad
saltAndose sus normas, se quedari sin adeptos y recibir# las sanciones de la
comunidad politica.”

El equivoco es suponer que sdlo es sujeto de derechos el individuo.
Pero si el sujeto tarmbién puede ser la comunidad, ella tiene derecho a
reproducirse, a trasmitir sus tradiciones, a socializar a sus miembros, a
proponer al conjunto de la sociedad sus concepciones del bien. Serd ne-
cesario seguir buscando, en un debate que como lo resefiamos estd toda-
via abierto, las formas de otorgar reconocimiento a las diferentes culturas
que habitan al interior de las democracias occidentales y a las que no
hacen parte de la tradicidn occidental. Por lo menos es necesario sospe-
char de una de las trampas de la modernidad abstracta, de la supuesta
modernidad acultural que denuncia Charles Taylor,” que no s¢ reconoce
como una cultura mis sino como un universal al que supuestamente
todos debemos encaminarnos y se adjudica el papel de arbitro supuesta-
mente neutral.

Una hermenéutica de las tradiciones seculares

Parece entonces muy relevante la pregunta por las propuestas de sentido
v modelos de excelencia que las distintas tradiciones e interlocntores rea-
les del continente estin proponiendo. Flemos ya mencionado e identifi-
cado las tradiciones religiosas, reconociendo el desigual peso que denen
los nuevos movimientos religiosos, el pentecostalismo y el catolicismo en
sus variadas versiones. Conviene ahora identificar, aunque sélo sea men-
cionindolas, las tradiciones seculares que gozan de existencia reai en el
continente. Un ripido catastro, que no pretende ser exhaustivo sino me-
ramente indicativo, nos permite reconocer:
el civismo republicano vinculado a los mitos fundacionales de nues-
tras naciones;
+ el positivismo ilustrado, clentifico —a menudo anticlerical— muy
presente en el siglo XIX y comienzos del Xx;

t Cf.]. Costadoat, «Catdlicos en democracian, Mensaje, sepiembre 2005, pp. 15-17.
2 Ch. Taylor, «Twa theoriee of modernitys, Hastings Center Report, 25 (2), 1995,
pp. 24-33.
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» distintas tradiciones de caricter més reméntico (como el marxismo
latinoamericano, el indigenismo v el ecalogismo);

» el feminismo, la lucha por el reconocimiento de los derechos de la
mujer y ahora de los géneros y las minoxias sexuales;

* la marea difusa del amplio fendmeno del New Age, al que ya nos
hemos referido, pues es una de las fuentes de los cambios religiosos;

¢ la deconstruccién posmoderna presente en algunos restringidos
espacios de la universidad y el arte; y,

+ laldgica de socializacién del capitalismo tardio con el (neo}liberalismo
como ideclogia, con los mercados financieros y los medios de comu-
nicacién como soporte, que hemos descrito ampliamente al aludir 2
los procesos de globalizacion del capital y del individualismo en curso.

Se trata de tradiciones que, como las religiosas, poseen distinto peso
cualitative y cuantitativo en América Lating, con infleencias variables a lo
large de nuestra historia y con una presencia actual disimil. Tradiciones
que poseen un ideario determinade, que desean captar adherentes, socia-
lizarlos en sus principios y que les interesa que sus propuestas contribu~
yan a la construccién de la sociedad. Tradiciones en didlogo y conflicto
unas con otras y con paredes mds 0 menos porosas que permiten que sus
adeptos participen en mas de una tradicidn, o que adopten o compartan
algunos puntos de vista de las otras.

Todas ellas, cual mis cual menos, han pasado por el cedazo de la mo-
dernidad ilustrada y tardia, siendo algunas sus hijos directos o indirectos v
otras sus detractores o vias alternativas. En todas ellas, tanto las religiosas
como las seculares, sus miembros reivindican su autonomia personal como
un bien. Han escuchado el llamado de Kant que los invita a pensar por si
tnisnos, a abandonar 4 sus tutores, a comportarse como adultos, Pero al
mismo tiempo estin dispuestos a «comprometer parte de la autonomia
en alguna identidad supraindividual: religiones, asociaciones de la socie-
dad civil, corrientes filoséficas o politicas, nacionalidades»™ y gracias a esa
disponibilidad estian en condiciones de participar en alguna tradicién, de
compartir sus creencias, ideologlas y propuestas, de luchar por sus ideales.
Esta articulacion entre libertad personal v solidaridad con el grupo, tiene
también su correlato en la medida que algunas tradiciones son mas criti-
cas respecto de su entorno v otras mas proclives a su mantencidn. El
momento critico y de innovacién no es prerrogative exclusiva de las tra-
diciones seculares, como tampoco el momento tradicional v conservador

” D. Garcia, «Marginacidn o inclusidn: responsabilidad de los cristianoss, Mensaje,
septiembre 2003, pp. 19-20.
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lo es de las tradiciones religiosas. La identificacién de o religioso con lo
conservador y de lo secular con lo liberal, ademas de falsa, no nos permite
avanzar en lo que me parece el desafio fundamental.™
Para salir de estos maniqueismos estrechos conviene acoger las ense-
flanzas que Paul Ricoeur extrae del debate sostenido por dos grandes
filésofos contemporineos en la década del setenta. La polémica entre
Jirgen Habermas y Hans-Georg Gadamer permite apreciar cédmo la criti-
ca de las ideologias y 1a hermenéutica de las tradiciones, ademis de ser un nuevo
episodio de la batalla entre la lustracién y el Romanticismo, pues encar-
nan bien la tensidn entre el gesto critico que sospecha y el gesto de
reconacimiento que acoge,” se presuponen mutuamente §i quieren ser
ff:cundas. Por un [ado se innova siempre respecto de una tradicién, pues la
libertad estd siempre situada, es histérica ¥ concreta; por otro no puede
“haber apropiacién de una tradicién sin la novedad que caracteriza a suje~
tos libres y criticos, porque siempre que se acoge una tradicién, hay al-
guien que se ka apropia, que hace ‘suyo’, ‘propio’ lo ajeno. A mis, tal
como no puede haber tradicidn sin critica (sin sujetos libres, reflexivos
que se Ja apropian y al hacerlo la renuevan modificindola, purificindola),
la critica misma es también una tradicién. Es imposible saltarse la historia
y ubicarse en un no lugar,libre de prejuicios, no afectado por ninglin sesgo
ideolégico. Siempre hablamos desde una tradicién. La critica de Jas ideo-
logias pertenece a la tradicién de la Auflldrung y a distintas tradiciones
que beben del ideal de la Ilustracién. Habermas pertenece a esta tradicidn
de la emancipacién que es distinta de la tradicién de la remermoracion,
del Romanticismo, que serfa la tradicion a la que pertenece Gadamer.

™ Cf.E. Silva, «Catblicos: mis all4 de liberales y conservadoresy, Mensafe, mayo 2005.

* «Este debate pone en juego el gesto filoséfico de base: o el reconocimiento
[humilde, la confesion] de las condiciones histéricas a las que estd sometida toda
comprension humana bajo el régimen de Ia finitud, o bien... [e]] gesto de desafio, un
gesto critico... dirigido contra Iz falsa conciencia, contra las distorsiones de la comuni-
cacién humana deteds de las cuales se disimula el ejercicio permanente de la domina-
cién y de la violencia...: o Ia conciencia hermenéutica o la conciencia criticas 2
Ricoeur, cHerméneutique et critique des idéologies» [1973], Du texte a Paction. Essais
d’herméneutique 11, Paris, Seuil, 1986, p. 333). Para Ricoeur ¢l punto s la apreciacidn
diferente de Ia tradicion: apreciacién positiva versus apreciacidn sospechosa. En térmi-
205 anilogos, Alejandro Vigo habla de la tensién entre sospecha y caridad, presente en
todo proceso hermenéutico, que no obliga a excluir unz en nombre de la otra sino a
dirimir cuil es la mis universatizable (cf. Gadamer, «[universatité du probléme
herméneutiques [1965}, Archives de philosophie, 1971, pp. 3-13; Habermas,
«Revendication d’universalité de I'herméneutiques, Festschrift en honor a Gadamer,
titelado Herméneutique et Dialectique 1, 1970)

237



E! porvenir de los catélicos latinoamericanos

Pero la critica hunde sus raices en la mis impresionante tradicién, aquella
de los actos liberadores; 2 ella pertenecen también la memoria del Exodo
y la memeoria de la Resurreccién. El judeocristianismo tiene en su origen
una tradicién de emancipacién y de aprecio irrestricto a la libertad Tiene
también una actitud agradecida por el resto de las tradiciones que lo
constituyen, hace memoria de ellas, las actualiza y conserva.

Frente a este panorama de tradiciones simultineamente en conflicto y
didlogo, ademss de describix con un poco més de detencibn las transfor-
maciones vividas por las eradiciones religiosas, hemos subrayado el influjo
mayor que esté teniendo en las pautas de comportamiento de todos los
pueblos, la sociedad de mercado globalizado que al promover un indivi-
dualismo abstracto contribuye justamente a erosionar las identidades co-
lectivas y las pertenencias comunitarias. «La globzlizacién de racionalidad
econdmica vista como epopeya de la autonomia individual, genera en el
lipnite una identidad abstracta, vacia y 14bil, de individuos aislados entre si
v que sélo se comunican en ¢l plano de su capacidad y desempefic eco-
némicon.’ Sin duda cada una de las tradiciones religiosas y seculares
tiene aportes especificos e insusticuibles para hacer frente a este desafio
mayor. Nuestra atencidn en este articulo se ha cenirado en la importancia
que tiene a este objeto la articulacién entre cristianismo v modernidad, y
lo central que cs en el continente la mucua fecundacién y enriquecimiento
entre la tradicién liberal republicana y el catolicismo latinoamericano.

Hemos insinuado algunos limites que apreciamos en la tradicion libe-
ral republicana frente a la marea del capital globalizado. Hemos insinuado
que el cristianismo tiene algo que aportar de cara a esos limites, siempre y
cuando sea capaz de integrar lo mejor de la modernidad. Antes de pre-
sentar alguno de los aportes que el catolicismo estd llarnado a dar, quisiera
éxplicitar un par de aportes que es indispensable recoger de la tradicion
liberal republicana.

Nos parece que hay dos lecciones, entre otras muchas, que los catoli-
cos podemos y debemos aprender del pensamiento liberal v moderno. Se
trata de dos bisquedas a las que debemos sumarnos pues son adquisicio-
nes preciosas que nos aporta un liberalismo republicano. La primera es
justamente de carcter critico, pues el liberalismo posee una concepcion
¢tica y politica de la libertad que critica la dominacidn, la sacralizacién y
la concentracién del poder. La segunda, de caricter constructivo, nos re-

cuerda con Hegel, que «la mixima expresion de la libertad es el derechos
y que s6lo es posible construir una convivencia corn «instituciones justasy.

Cualquier critica del liberalismo, incluida la que postula otro tipo de

% D. Garcia, op. at., p. 19,
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Hiberalismo, que sea capaz de articular algunos de los planteamientos que
provienen desde las propuestas comunitaristas y de acoger los aportes de
las tradiciones concretas presentes en una situacion dada (¢n nuestro caso
los que vienen del catolicismo latinoamericano), debe partir por recono-
cex sut aporte imprescindible a una concepcidn ética y politica de la liber-
tad. Ricoeur nos recuerda que se trata de da critica del soberano y de la
soberania concebida como trascendental, en un sentido religioso o no».”
Critica contra la dominacién, a menudo sacralizada, critica que con la
metifora del contractualismo nos invita a ver «comos si el poder naciera
de un acuerdo libremente consentido, eritica que quiere reducir el poder
desde la dominacidn a la autoridad auténtica. Critica que termina por
ofrecernos la democracia como régimen politico. Se trata de una adver-

_tencia no menor a cualquier proyecto de liberacidn: «5i la critica de la

opzesién econdmica y social no pasa por la critica de la dominacidn po-
litica, vy si se pretende ir a la liberacién econdmica por no importa qué
camino politico, se estd condenado a una venganza terrible de la historia:
el leninismo es a este respecto la Hustracién siniestra. Para Occidente, el
paso por la liberacién politica es considerado como ineluctable, como
nos lo ha continuamente ensefiado la catistrofe totalitarias,”® como lo
hemos experimentado con nuestras dictaduras militares latinoamericanas
y como se ha manifestado en los antiguos y nuevos populismos tan carac-
teristicos del continente. Nuestra propia critica al capitalismo financiero
globalizado, no puede olvidar esta leccidn ni pretender su control y regu-
lacién por cualquier medio. Lo que hace atractivo al liberalismo y tam- .
bién al liberalismo econémico es su apego y aprecio por la libertad. En
aste aspecto resulta invencible.

Sin embargo, el propio liberalismo y, en particular, la tradicidn repu-
blicana nos oftece los medios de regular legitimamente la libertad. El
mismo Ricoeur define la intension &tica como «el tender a la vida buena
con y para los otros en instituciones justass y define las instituciones como
dnteracciones regladas».” El imperativo ético de institucionalizar nues-
tras interacciones es urgente a dos niveles. Primero en el nivel de la

7 P, Ricoeur, «Philosophie et iiberations, Concordia (Aachen), 22 (1992}, p. 50.

™ Idem, p. 52.

™ Cf. P. Ricoeur, Soi méme conme un autre, Paris, Seuil, 1990, p. 228. Scannone
Hiinermann respectivamente nos recuerdan que sin fas instituciones «el hombre no
puede estar ent el mundo con otros ¥, por lo tanto, ni siquiera ser si mismor (Scannone)
pues «las institnciones son... figuras de la vida indispensables para estar-en-el-mundo
y el estar-con-otros» (Hitnermann) (citado por Scannone en «justicia ¢ injusticia
estructural/institucionals, por publicar). Ver también Scannone, «Aportes Blosdficos
para una teoria y prictica de instituciones justas, Stromata, 50 (1994), pp. 157-173.
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globalizacién econdmica, que yz hemos mencionado, donde es imperati-
Vo que seamos capaces de construir estructuras politicas, juridicas y eco-
ndmicas de nivel planetario, capaces de domesticar a este caballo desbo-
cado, que habiendo saltado por encima de las regulaciones estatales sélo
se deja guiar por la ley del mis fuerte. Segundo en el nivel continental, y
particularmente al interior de nuestros paises, donde uno de los desafios
mayores sigue siendo la carencia y precariedad de nuestras instituciones.
Construir institucionalidad, dar solidez a nuestras estructuras de gobier-
no, acordar procedimientos y normas justas en los distintos ambitos de la
vida son tareas pendientes, imperativos de la modernidad que nos son
urgentes, Sin instituciones, es siempre el mds fuerte el que gana. La asime-
tria de poder, de fuerza, de influencia, de dinero sélo es posible de com-
pensar con instituciones que funcionen y permitan que todos sean igua-
les ante Ia regla. En una tierra de privilegiados, de oligarcas que siguen
imponiendo su parecer y su cultura, de grandes compadrazgos que influ-
yen en las esferas de poder, de intocables y poderosos que se defienden
solos, la ley, felizmente ciega y en lo posible insobornable, es una ventaja
para el desvalido, para el que no tiene recomendaciones, ni avales, ni
compadres poderosos que influyan por él. La igualdad abstracta de todos,
el desaparecer las particularidades, es en estos casos beneficiosa para quien
no tiene apellidos (ni fundos, ni fondos, ni pedigti, ni ducados, ni titulos)
que ostentar frente a otros que los enarbolan orguilosos y prepotentes
para justificar sus privilegios.

Aportes del catolicismo latinoamericano

Al terminar preguntindonos por los aportes especificos que el catolicis-
mo latincamericano estid en condiciones de ofrecer e insinuar que la
trayectoria latinoamericana a l2 modernidad se enriquece con ellos, con-
viene hacer algunas advertencias. En primer lugar, no se trata de un pro-
yecto politico catdlico alternativo que, en una suerte de oportunismo
histérico debido 2 la crisis de la modernidad, aprovechara la fragilidad
politica de nuestras democracias para reivindicar la fortaleza cultural de
nuestro ssustrato catdlicos. Tal propuesta, como lo advierte Juan Noemd,
«se desentiende de la eclesiologia de Vaticano IL: el servicio al mundo no
sélo implica hacerse cargo de mundo como un referente externo 2 la
Iglesia, sino que requiere que ésta se haga carge ed infre de su propia
mundanidad v laicidad»® La valoracién de la libertad, la critica de la

% Cf.]. Noemi, «ulnculturacidn del evangelio. Recepeidn teoldgico-critica de una
propuesta de Santo Domingos, Teologla y ¥ida, 34 (1993), pp. 315-325.
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dominacién, la necesidad de mayor institucionalizacién no son fenéme-
nos externos a la Iglesia, sino imperativos que le atafien directamente. No
pocas veces los cristianes estamos mas pendientes de la brizna del ojo
ajeno sin reparar en la viga que nubla nuestra mirada. «En no pocos docu-
mentos eclesiales hay una clara desproporcidn entre Ia criticidad de la
realidad de Ameérica Latina y la criticidad a la realidad eclesial. Doble
estandar, que no se adentra en una cultura que se traté de desconocer y
que no detecta autocriticamente aquello que condujo a l2 automarginacidn
de la Iglesta con respecto al mundo y la cultura moderna v que no se
sustenta como denuncia profética sino como actitud miope v torpemen-
te autodefensivan

Er segundo lagar, se trata de aportes é&tico-politicos v no de auto-
afirmacion de tematicas exclusivamente culturales o religiosas. Clerta-
mente la inclusién de la perspectiva cultural v religiosa en los diagndsti-
cos eclesiales ha constituido un avance respecto de anilisis que sélo con-
sideraban las variables socio-econdmico-politicas. «Sin embargo, en Ia
medida que se especifica demasiado apresuradamente nuestro ethos como
cultura religiosa o catblica puede generarse un nuevo estrechamiento y
miopia, fomentarse un provincianismo teoldgico abocado unilateralmente
a la reflexién de temas religiosos v no considerar el fendmeno cultural en
su real amplicud y autonomia [...] La teologia no es la racionalizacién de
fendmenos que se consideran religiosos, sino reflexidén de los signos de
los tiempos bajo la luz del Evangelio».® Son muchas las razones que nos

. irnpiden postular una suerte de apoliticidad o neutralidad de la Iglesia,

una suerte de repliegue a sus asuntos ‘mis propios’, una concentracidén
exclusiva en las cuestiones religiosas y nos obligan a reconocer la dimen-
si6n politica del cristianismo. En nuestra pretensién teoldgica de auscul-
tar la situacidn del catolicismo latinoamericano, se contiene una clara
intencionalidad pelitica.

Al preguntarnos por los aportes ético-politicos que el catolicismo puede
ofrecer a nuestra regidn, estamos reconociendo aspectos fundamentales
que es posible detectar con distintos niveles de intensidad en todo el
abanico plural de versiones del catolicismo. Se trata justamente de los
aspectos donde encontramos «la unidad de la diferenciar v que tienen la
virtud no sélo de convocarnos, afirmando una identidad que parece tan
fragmentada, sino también de convocar a otros en una tarea que nos es
comén. No nos estamos refiriendo al simbole de la fe ni a sus

8 Tdem.

8 Cf. J. Noemi, «Teologia en Latinoamérica. En &l cincuentenaric de Analess,
Teologla y Vida, 31 (1990), pp. 337-343.
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explicitaciones en el dogma, que en definitiva nos dan la unidad y nos
mantienen en la comunién, sino a aportes ético-politicos que nos pare-
cen relevantes para los desafios que hemos auscultado en el tdempo pre-
sente y en la sitwacién continental. Sélo nos limitaremos a un esbozo,
deteniéndonos muy brevemente en algunos de ellos. Un trabajo mis com-
pleto, al que estas lineas quieren invitar, se beneficiaria si pudiéramos
distinguir en una especie de matriz cuatro tipos de aportes:

- los aportes que el catolicismo puede ofrecer en grado eminente
(porque le son muy propios o porque no son muchos los que los
pueden ofrecer con ese nivel de intensidad);

+ aquello en lo que estd en condiciones de hacer aportes relevantes
junto comn OLros;

+ aquello en lo que no es capaz pero podria llegar a hacerlo;

« yaquelio en lo que mas bien dificulta y obstruye.®

El catolicismo puede aportar en grado eminente:

* una constante preocupacién por los pobres y los més desvalidos;

« un discurso sobre la sexualidad y la vida familiar;

« la posibilidad de reconciliar, en una tradicién religiosa, fe v razdn;

o una estética devocional que nos conecta simbdlicamente con el
pasado.

Estos aportes nos parecen eminentes pues son muy peculiares suyos y
no siempre estin presentes con tanta fuerza en otras tradiciones. La pre-
ocupacién por la equidad y los mds desfavorecidos la encontramos en la
tradicibn republicana y con més fuerza en algunas de las tradiciones ro-
minticas. Un discurso sobre la sexualidad y la vida familiar s6lo es com-
partido por los evangélicos y es una ausercia notable en el resto de las
tradiciones seculares, que comienzan a incorporarfo sélo con la aparicién
reciente del feminismo. La tentacién de fideismo a la que se ve expuesta
toda tradicién religiosa es resistida muy claramente por el catolicismo en
su denodado esfuerzo por vincular fe y razoén. Lo que hemos llamado
estética devocional, que es la capacidad que tienen las tradiciones de re-
memorar su historia, de conmemorar los acontecimientos fundamentales,
de celebrar sus héroes, en definitiva de vincularse simbdlicamente con el
pasado —para de ese modo suministrar identidad, pertenencia y recono-
cimiento mutuo en el presente— est2 también presente en las celebracio-

#3 Tstas notas estan tomadas de las intervenciones de Radl Gonzalez 3], en el Xx1
Encuentro del Equipo Jesuita Latinoamericeno de Reflexién Filosdfica, San Miguel,
julio 2004.
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nes civicas y militares de la tradicién republicana y de otra manera en

tradiciones romanticas como el indigenismo y el marxismo.

Otros aportes relevantes que el catolicismo latinoamericano puede
ofrecer junto con otros es su contribucién al Estado de Derecho v la
enorme ted de instituciones sociales que posee. El aporte del catolicismo
a la construccidén del continente es evidente vy no es posible encontrar
otra tradicién con un aporte de esta envergadara en materias educacio-
nales, de salud, de “politicas sociales’, etc. En esta preocupacién por lo
institucional v por crear instituciones justas puede unir sus esfuerzos a lo
mejor de Ia tradicién moderna en una tarea que hemos sefialado indis-
pensable en América Latina. Su opcidén preferencial por los pobres y la
vinculacién que afirma entre fe y razén son recursos que le dan especiales
habilidades en esta tarea. En virtud de estos mismos recursos se esperaria
que pueda aportar mejor ol debate moral, que se ve asolado por varios

‘peligros: que las convicciones se transformen en fanatismo, que lo ético se

reduzca a lo juridico, que se mediatice el debate moral; todos peligros
evitables con tal que no se confundan los planos.

Desde ésta u otras ordenaciones es posible un trabajo hermenéutico
que no sblo elabore el mapa de los aportes que estin Hamados a dar las
distintas tradiciones latinoamericanas, sino también la interpelacién que
cabe hacer desde el Evangelio y los imperativos éticos del presente a las
variadas formas de vivir el catolicismo.

Quisiéramos terminar sefialando un aporte que es muy propio del
cristianismo y que quizas no se estz dando con la intensidad que la situa-
cién que hemos descrito requiere: la construccidén de vinculos no abs-
tractos. Ello sélo es posible si los sujetos se reconocen por su pertenencia

‘2 una realidad que los antecede. ¢Lo que nuestra época no capta, es preci-

samente lo que la Iglesia quiere representar y no siempre puede: la ante-

.cedencia de la comunidad a las personas. Si en la modernidad las personas

pretenden elegir sus pertenencias (a grupos, comunidades, redes, etc.}, la
Iglesia les recuerda que hay un vinculo originario con Dios y entre los

hombres que hace posible estas elecciones».® Antes de poder elegir, so-

mos elegidos v recibidos en una comunidad. El sujeto se constitaye a
partir de otro, puede hablar porque ha sido capaz de escuchar lo que otro
le ha hablado, puede amar porque ha sido amado, puede darse porque ha
sido sujeto del don. Sélo asi es posible que existan sujetos agradecidos
que reconocen que la mayor parte de lo que tienen les ha sido dado.
Este reconocimiento no serd posible si no se reequilibra la relacién
entre el individuo y la comunidad, si no se modifica una ideologia, un

™ 1. Costadoat, «Catblicos en democracia», Mensafe, septiembre 2003, p. 16.
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orden y un modelo que no sélo no ofrece seguridad, ni proteccién, ni
refugio, sino que disuelve los vinculos, desconoce las identidades colecti~
vas y sostiene que cada individuo lucha en solitario o a lo mis formando
parte de alguna tribu de turno. El ethos propiciado por el liberalismo y
por los procesos de globalizacién alienta estos desequilibrios.

La concepcidn de libertad del humanismeo cristiano permite una me-

jor articulacidn entre lo personal v lo comunitario y es mis radical que el
momento de la eleccibn. Se funda en un don recibido creatural ¥ reden-
tor, pues la vida se recibe como regalo y la libertad como Hamado que
libera para ordenar las elecciones hacia el bien. Que la persona humana se
autocomprenda como libre, dotada de razdn, capaz de creacién y de res-
pomnsabilidad, es una genuina creacidn cristiana que proviene de ser hijos
de Dios, adoptados en Cristo e inspirados por el Espiritu, siendo respon-
sables delante del juicio del Dios trino. Una libertad asi concebida es la de
un sujeto que no se constituye a partir de si mismo sino de otro, que no
es una ménada cerrada y autdnoma, sino abierto a los demas; no se trata
de una independencia autirquica, sino de una interdependencia constita-
tiva que vive de los vinculos sociales y de lazos que parten como dados y
llegan a ser libremente asumidos. El cristianismo afirma que la libertad se
constituye a partir de otro, de otros y de Otro, y que por ello se transfor-
ma en amaor y amistad, justicia v biisqueda def bien comn, en solidaridad
compasiva y en fraternidad de los hermanos hijos de un mismo Padre.®

La preocupacién por los mis desfavorecidos y por la afirmacién de
vinculos que nos constituyen son caminos por los que puede volver a
transitar un catolicismo social y un cristianismo comunitario. Aportes
muy peculiares del catolicismo pues ambos beben de la virtud incluyente
e integradora del Evangelio. Una preocupacion por la fraternidad que no
se hace a expensas de la libertad, pues en los dos casos la libertad es el
asunto central: hacer real la libertad de quienes no tienen oportunidades
ni posibilidades de elegir; enraizar la libertad a los vinculos que la hacen
posible. Aportes que le permiten encontrarse con otras tradiciones, y en
particular, como lo hemos subrayado aqui, con la tradicién moderna, en
la medida que ambas son capaces de recoger lo mejor de la otra superan-
do asi sus respectivos limites. Aportes, finalmente, pertinentes a los macro
desafios que describiamos en la primera parte. Una comunidad politica
global capaz de institucionalizar el capitalismo globalizado es un modo
de responder a los problemuas de justicia. Comunidades v tradiciones que
poseen identidades y que estructuran su convivencia con arreglo a insti-

# Cf. R.Gonzélez, «Variables en el discernimiento historicon, lter, 33 (2004), pp.
10-1%.
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tuciones que permiten compartir sentidos, es la condicién de posibilidad
de la vivencia de la fe. La preocupacién por la fe v la justicia han sido las
claves a la hora de elegir los fendmenos que nos parecen més acuciantes y
de sefialar los recursos que las distintas tradiciones latinoamericanas pue-
den ofrecer como lo mejor de ellas mismas.
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