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Al padre Tello,

“Cantor que cante a los pobres
ni muerto se ha de callar,

pues donde vaya a parar

el canto de ese cristiano

no ha de faltar el paisano

que lo haga resucitar”

(Atahualpa Yupanqui)
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INTRODUCCION GENERAL

1. Motivaciones personales

“Felices los pobres, porque de ustedes es el Reino de Dios™ (Lc 6,20). Esta frase evangélica
sintetiza una verdad cuyo brillo siempre me cautivo: Dios ama a los pobres con especial
predileccién. El corazon paternal de Dios tiene un lugar preferencial para los pobres, tanto que
hasta Dios mismo “se hizo pobre” (2Co 8,9). Esta verdad toma una relevancia especial mirada
desde Latinoamérica, donde hay millones de pobres, o mejor, donde hay un pueblo pobre, que
afronta su vida cotidiana con fe en Cristo y con un carifio muy especial hacia la Madre de Dios.
Un pueblo que se fragud en el dolor, en la pobreza, en la dominacion, pero también en la escucha
de una voz consoladora que le dice: “;No estoy yo aqui, que soy tu Madre? ¢No estas bajo mi
sombra? ;No soy yo tu salud? ;No estds por ventura en mi regazo?”* Puebla lo describe
bellamente al decir que la encarnacion del Evangelio en los pueblos de estas tierras produjo una
“originalidad historica cultural”.

Es asi, que la contemplacion de este amor preferencial de Dios por los humildes, tal como se
muestra en la vida de los pobres de Latinoameérica, y el deseo de acompafiar esta accion divina
con una pastoral adecuada, han marcado fuertemente mi espiritualidad sacerdotal. A esto se
suma la conviccion de que la reflexion teoldgica es un momento indispensable de la accion

"3 me genera un sinnimero de

pastoral. La “cercania que nos hace amigos de los pobres
interrogantes sobre su vida de fe. Estos cuestionamientos necesitan una respuesta teoldgica. En

otras palabras: la pastoral popular necesita una teologia de la pastoral popular.

2. El autor y el tema elegidos

Hace ya varios afios que este anhelo de mi espiritu encontrd su cauce en la teologia y en la
propuesta pastoral del padre Tello. Este tedlogo, —a quien tuve la gracia de conocer

personalmente pocos meses antes de su muerte— desde su profundo amor a Dios y a los pobres,

! M. RoJas SANCHEZ (traductor), Nican mopohua, Desingn&Digital Print, México, 2001, n° 119.
> DP 446.
* DA 398.



supo encontrar categorias teoldgicas que explican muchos aspectos de la vida del pueblo
latinoamericano. El dedico su mirada de sabio y de pastor a contemplar el cristianismo que viven
los méas pobres en nuestras tierras. De la mano de sus ensefianzas es mucho lo que se puede
avanzar en el conocimiento de este modo de vivir la fe por el que el Espiritu Santo ha llevado y
sigue llevando a millones de hermanos latinoamericanos.

De entre todos los aspectos de la reflexion teoldgica de Tello, elegi para este trabajo
profundizar su ensefianza sobre el modo en que viven la fe los pobres de Latinoamérica. El
Magisterio latinoamericano —desde Medellin hasta Aparecida— atestigua ampliamente la

existencia de un “catolicismo popular”*

en nuestras tierras. En Aparecida se presenta a este
modo de vivir la fe como una verdadera espiritualidad —como otras que hay y ha habido en la
Iglesia— una “espiritualidad popular”.® Incluso advierte que estas expresiones de fe que abundan

entre los pobres no deben considerarse como un “modo secundario de vivir la vida cristiana™.°

Esta espiritualidad es “una expresion de sabiduria sobrenatural”,” vivida por gente que tiene muy
poco de lo que se conoce como instruccion religiosa, pero “no por eso es menos espiritual, sino
que lo es de otro modo”.® Porque “la sabiduria del amor no depende directamente de la
ilustracion de la mente sino de la accion interna de la gracia”.®

Sobre la base de este reconocimiento magisterial de la existencia de un modo peculiar de vivir
la fe de nuestros pobres, a la teologia le toca profundizar el conocimiento de esta “espiritualidad
encarnada en la cultura de los sencillos”.’® Esto es justamente lo que hace Tello. El aplica su
aguda mirada teoldgica sobre esta realidad y arroja una luz que nos ayuda a entender algunos de
Sus aspectos.

Desde este horizonte y con el fin de establecer un recorte tematico que haga viable una
disertacion escrita para obtener el grado de Licenciado en Teologia, elegi estudiar el modo como
se vive la fe en la cultura popular tal como lo plantea Rafael Tello en El cristianismo popular

segun las virtudes teologales. En este breve —y aun inédito— texto presenta gran parte de sus

“ DP 444, DA 258.

° DA 263.

® Ibid.

" 1bid.

% Ibid.

% Ibid. Si bien Aparecida se celebré cinco afios después de la muerte de Tello, en este pérrafo hemos citado
preferentemente ensefianzas de esta Gltima Conferencia por ser el documento del Magisterio latinoamericano que
mas alta ponderacion hace del cristianismo popular. Hay que decir que —como reconocen quienes trabajaron en la
redaccién del documento- en este punto Aparecida estd claramente influido por las intuiciones de nuestro teélogo
(cfr. V. FERNANDEZ, Aparecida: guia para leer el documento y crénica diaria, San Pablo, Buenos Aires, 2008, 151;
159). Para mas datos sobre esta ensefianza de Aparecida: cfr. E. C. BIANCHI, "El tesoro escondido de Aparecida: la
espiritualidad popular”, Teologia 100 (2009) 557-576.

DA 263.



intuiciones sobre la espiritualidad popular latinoamericana. Aun asi, muchas veces sera necesario

complementar esta ensefianza con otros escritos del autor.
3. Método y estructura

Habiendo presentado las motivaciones personales y la eleccion del autor y del tema doy por
cumplida la parte mas subjetiva de esta introduccion. En este punto prefiero continuar el relato
abandonando la primera persona del singular, que solo retomaré para los agradecimientos
finales.™

El método de exposicion que desarrollaremos podria graficarse como una profundizacion en
espiral. Empezaremos desde lo méas general, hablando de la vida y la obra del autor. Luego
abordaremos algunos de sus principales temas de reflexion y desembocaremos en un estudio
detallado de lo relativo a la virtud de la fe. Es asi que el trabajo tendra dos partes. En la primera
(capitulos 1-3) intentaremos presentar al autor y algunos de sus originales planteos. La segunda
(capitulos 4-5) seguira un método sincronico en el que buscara explicar los dos nudos tematicos
en torno a los cuales puede articularse la ensefianza de Tello sobre la fe vivida en el marco de la
cultura popular.

El primer capitulo tiene por objeto ofrecer una Semblanza del autor. Somos conscientes de
que se trata de un tedlogo practicamente desconocido, por eso nos parecio necesario brindar al
lector una presentacion sobre su vida y su obra que le dé un marco para interpretar mejor su
propuesta. En el segundo capitulo trataremos de algunas nociones como evangelizacion y cultura
cuyo estudio es indispensable para entender los planteos del autor. Lo haremos a partir de dos
escritos que fueron redactados como un complemento de nuestro texto base. Luego, para cerrar
la primera parte de este trabajo, el tercer capitulo presentara la estructura y las grandes ideas de
la obra EIl cristianismo popular segun las virtudes teologales. Confiamos que en este punto el
lector ya tenga un buen panorama del pensamiento de Tello y esté preparado para un desarrollo
sobre lo especifico de la fe tal como se vive en la espiritualidad popular.

Segun se detallara en el capitulo tres, del analisis de la seccion relativa a la fe de nuestro texto
base puede deducirse que hay dos grandes nucleos tematicos en torno a los que puede articularse
una presentacion sobre esos contenidos. Esto es lo que decide la estructura en dos capitulos de la
segunda parte. El capitulo cuatro fundamentara que siempre la fe se vive en una cultura. Esto es
como el cimiento de toda la argumentacion posterior. El primer paso para entender
teoldgicamente el modo de vivir la fe que se da en la cultura popular es aceptar que la cultura de

una persona influye decididamente en la forma en que ésta vive el cristianismo. La fe no existe

1 Sobre la conveniencia de usar el plural de modestia o plural mayestatico en la redaccién cfr. U. Eco, Cémo se
hace una tesis. Técnicas y procedimientos de estudio, investigacion y escritura, Gedisa, Barcelona, 1997%°, 187.
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sino en una persona concreta y ésta se encuentra necesariamente influida por el medio historico
en que vive. Esta virtud teologal es ante todo una gracia divina, pero su acto es un acto humano y
como tal recibe la influencia de la cultura en que se da. Por eso diremos que la fe es una en
cuanto a su objeto —Dios mismo— pero su acto puede expresarse de formas diversas segun la
cultura del sujeto.

El quinto capitulo serd el corazén de este trabajo. En él presentaremos la explicacion que
propone Tello sobre el acto de fe vivido en el marco de la cultura popular. Ya sentado que la
virtud de la fe se vive en cada cultura con rasgos propios analizaremos el acto de esta virtud a
partir de la triple formulacién agustiniano-tomista (credere Deo, credere Deum, credere in
Deum). Al hacerlo, iremos explicando la peculiaridad de la fe de nuestros pobres como distintos
acentos en cada uno de estos tres aspectos. Asi veremos, por ejemplo, que el hecho de que el
pueblo busque mas a Dios a través de la devocion a Cristo, a Maria y a los santos y no tanto por
el camino de la “formacion religiosa” puede explicarse diciendo que vive su fe acentuando mas
el aspecto de tendencia a Dios (credere in Deum) que el aspecto de conocimiento de las verdades
reveladas (credere Deum).

A modo de conclusion final recogeremos las principales nociones desarrolladas a lo largo de
esta disertacion escrita e intentaremos presentarlas articuladamente de modo que el lector pueda
contar con una mirada global de la explicacion de Tello sobre la fe de nuestros pobres.

Completa el trabajo un apéndice donde ofrecemos un elenco detallado de los escritos
conocidos de este tedlogo. No son muchos ni son faciles de conseguir, por eso nos parecio un

aporte interesante este catalogo.
4. Algunas observaciones previas.

Antes de adentrarnos en el tema especifico de esta disertacion escrita, creemos conveniente
ofrecer algunas de advertencias.

a) Acceder a un pensamiento como el de Tello tiene sus serias dificultades. Ademas de que su
lenguaje —del cual ya hablaremos— puede resultar refractario al lector moderno,? se trata de un
autor muy prolifico cuyas obras en su gran mayoria aun no han sido editadas. Algunas
circunstancias de su vida —que mencionaremos en el primer capitulo— hicieron que su obra y su
figura sean hoy practicamente desconocidas. A casi nueve afios de su fallecimiento puede decirse

que el proceso de recepcién de su propuesta teoldgica en el &ambito académico recién comienza.

12 Cfr. pég. 49.



La edicion de sus trabajos inéditos esta en sus inicios y son pocos los tedlogos que se han
ocupado de su obra.*?

Apenas encontramos tres autores que presentaron aspectos del pensamiento de Tello: Marcelo
Gonzélez, Victor Fernandez y Omar Albado. EI primero, en su estudio sobre la reflexion
teoldgica en la Argentina lo presenta al tratar sobre el pensamiento teoldgico de los peritos de la
COEPAL.* Alli sefiala a Tello como uno de los polos —junto con Lucio Gera y Justino
O’Farrell- de los que surge esta teologia que luego fue llamada “teologia del pueblo” o “teologia
de la cultura”. Para hacerlo accede a escritos de aquella época y a la tradicion oral recogida en
entrevistas hechas a protagonistas de aquellos tiempos.*®

Victor Fernéndez, es el primero en ofrecernos articulos dedicados exclusivamente al
pensamiento de nuestro autor. Aparte del material relativo a la COEPAL, lo estudia en algunos
textos escritos durante el ostracismo de Tello y mantiene algunas entrevistas personales con él.
Es el Gnico que trabaja elementos presentados en nuestro texto base.'®

El tercer autor, Omar Albado, es uno de los sacerdotes con los que Tello mantuvo contacto
frecuente en la Gltima etapa de su vida. Ya explicaremos que nuestro tedlogo pasé mas de veinte
afios retirado de la vida pablica de la Iglesia pero alentando a algunos presbiteros que querian
trabajar en la evangelizacion de los méas pobres. A ellos les transmitia semanalmente su
ensefianza acerca de la pastoral popular y fue en ese marco que elabor6 la mayor parte de su obra
escrita. Desde esta experiencia y con este material —aun inédito en su mayor parte— es que
Albado nos presenta sus articulos sobre Tello.*’

En esta huella quiere seguir el presente trabajo. Por una parte capitalizando las miradas de

estos tedlogos y la experiencia personal de haber trabajado en la preparacion de los pocos textos

13 Son escasos los escritos difundidos de este autor, pero existe una gran masa de material inédito que poco a poco
esta siendo editada. Se encarga de esto la fundacién Saracho, cuya creacién fue idea del propio Tello y que cuenta
con los derechos de autor de su obra. Para la elaboracion de este trabajo hemos contado con la estrecha colaboracion
de los miembros de esta institucién que nos facilitaron los textos inéditos que fueron necesarios y en todo momento
brindaron su apoyo.

4 Sobre COEPAL (Comisién Episcopal de Pastoral) cfr. notas 33 y 382.

15 Cfr. M. GONZALEZ, La reflexion teolégica en la Argentina, 1962 - 2004: apuntes para un mapa de sus relaciones
y desafios hacia el futuro, Universidad Catdlica de Cérdoba, Cdrdoba, 2005, 83-94.

16 Cfr. V. FERNANDEZ, "El ‘sensus populi’. La legitimidad de una teologia desde el pueblo”, Teologia 72 (1998)
133-164; V. FERNANDEZ, "Con los pobres hasta el fondo. El pensamiento teologico de Rafael Tello", Proyecto 36
(2000) 187-205; V. FERNANDEZ, "El Padre Tello: una interpelacion todavia no escuchada”, Vida Pastoral 236
(2002) 34-40; V. FERNANDEZ, "Textos de Rafael Tello", en: V. R. Azcuy-C. M. GALLI-M. GONZALEZ, Escritos
Teoldgico-Pastorales de Lucio Gera. 1. Del preconcilio a la Conferencia de Puebla (1956-1981), Agape, Buenos
Aires, 2006, 481-487.

7 Cfr. 0. ALBADO, "La condescendencia divina en la teologfa de la pastoral popular del padre Rafael Tello", Vida
Pastoral 281 (2010) 19-27; O. ALBADO, "Volverse al hombre concreto. Una aproximacion a la cultura popular en la
teologia del padre Rafael Tello", Vida Pastoral 283 (2010) 4-11; O. ALBADO, "La teologia afectiva como modo de
conocimiento del pueblo en la pastoral popular del padre Rafael Tello", Vida Pastoral 287 (2010) 24-28; O.
ALBADO, "Algunas caracteristicas de la teologia afectiva segun el padre Rafael Tello", Vida Pastoral 288 (2010) 20-
25; O. ALBADO, El caracter teologal de la pastoral popular en el p. Rafael Tello, inédito, 2006.
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que se editaron post mortem. Pero sobre todo aprovechando otra vertiente, mas vital, que es el
conocimiento teoldgico que deja el haber participado en algunas de las propuestas pastorales del
autor y las largas horas compartidas con quienes estuvieron cerca suyo y viven su ministerio
sacerdotal profundamente influidos por sus ensefianzas. La obra teologica de Tello fue concebida
para fundamentar la accion evangelizadora entre los pobres y es desde esa accion que puede
entenderse més cabalmente. Muchas de sus afirmaciones sélo pueden apreciarse en su real
dimension al cotejarlas con la vida concreta de nuestro pueblo

Esto le da a este trabajo algunas peculiaridades que parece conveniente sefialar al lector desde
estas primeras paginas. Por una parte, ya que no hay gran cantidad de tedlogos que hayan
estudiado la obra de Tello, necesariamente tendra esta disertacion escrita —en muchos pasajes
pero no en todos— un fuerte momento de interpretacion propia. Esta no es absolutamente
personal, sino que se inserta en el cauce de la labor pastoral de un grupo que se formo al calor de
la sabiduria pastoral de nuestro teélogo.

b) Otra observacion que queremos hacer en este momento es sobre el estatuto epistemoldgico
del presente trabajo. EIl pensamiento del autor estudiado tiene una riqueza y complejidad tal que
dificulta todo intento de clasificacion. ¢ Tello es un pastoralista?, ¢un telogo moralista?, ;un
tedlogo dogmatico? Son preguntas imposibles de responder si pretendemos una respuesta que
afirme una opcion excluyendo las otras. El es un pensador de sintesis, que abarca con su
reflexion una gran cantidad de aspectos de la vida del pueblo e intenta interpretarlos desde la fe
de la Iglesia. Esta peculiaridad de su teologia de algin modo se transfiere a este trabajo. El tema
que hemos elegido no puede acotarse facilmente en una disciplina teologica determinada.

Aun asi, intentaremos abordar el objeto de estudio desde la teologia dogmatica, por ser la
especializacion teoldgica que creemos que mas sintoniza con el método y la propuesta global del
autor. Esto no impedird que el desarrollo del trabajo nos lleve a plantearnos cuestiones de
teologia moral, teologia fundamental, antropologia teoldgica y teologia pastoral por nombrar
solo las que aparecen mas claramente. Por una parte trataremos de la virtud de la fe, cuyo estudio
frecuentemente se ubica en la teologia moral.'® Especialmente nos detendremos en el acto de
esta virtud —en cuanto apertura y respuesta del hombre a la Revelacion divina—, tema que
también aborda la teologia fundamental. A esto se agrega que no reflexionaremos sobre la virtud
de la fe de modo abstracto sino a partir de la forma histérica que toma en los hombres y mujeres
de América Latina que viven en el marco de la cultura popular. Se tratara entonces de la fe vivida

por personas concretas y como tal su estudio puede ser abordado desde la antropologia

18 Este es un tema discutido, hay quienes afirman que el tratado sobre las virtudes teologales es propio de la
antropologia teoldgica. Cfr. S. PIE | NINOT, La Teologia fundamental: dar razén de la esperanza (1Pe 3, 15),
Secretariado Trinitario, Salamanca, 2006°, 173.
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teoldgica. Por ultimo, en esta breve enumeracion de las disciplinas teologicas que se relacionan
con esta investigacion, no podemos dejar de mencionar la teologia pastoral. La reflexién de
Tello tiene el proposito explicito de impulsar la tarea evangelizadora de la Iglesia y esa misma
intencion anima esta disertacion escrita.

c) Por ultimo, aprovechamos esta introduccion para reconocer que a un lector habituado a los
textos cientificos le puede parecer escaso el distanciamiento critico respecto del autor estudiado.
En este caso, creemos que no se trata de una falencia sino de una peculiaridad de un trabajo que
estd en la etapa inicial de la recepcion de un pensamiento complejo. Se lee a Tello con la
benevolencia con que el discipulo lee al maestro. El discipulo, aunque no pueda suscribir la
totalidad de lo que recibe, todavia no estd en condiciones de discernir si es por limite de la
doctrina transmitida o, porque en este estado de su proceso de aprendizaje aun no la interpretd en

toda su riqueza.®

19 Esta dltima observacion tal vez se entienda mejor a la luz del siguiente texto de nuestro autor: “La teologia
especulativa de suyo es estrictamente ciencia y se mueve en el estatuto de tal, pero muy frecuentemente, en muchos
miembros de la Iglesia, se halla en un estado imperfecto que no llega al nivel de verdadera ciencia [...] Las formas
mas frecuentes de esos estados imperfectos son: [...] ¢) La misma teologia recibida en el que adn es discipulo
porque la disciplina comienza por lo mas facil (cfr. Santo Tomas, In Post An 11,16[6]) y asi el discipulo asimila
primero y el doctor le comunica primero, sélo las nociones mas facilmente perceptibles” (R. TELLO, La Iglesia al
servicio del pueblo, inédito, 1992, n° 32-33).
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CcariTuLO 1

1. SEMBLANZA DEL AUTOR

1.1 Introduccién.

Como se ha dicho en la Introduccidn general, este trabajo pretende presentar una explicacion
teoldgica acerca de como es vivida la fe cristiana por los pobres de Latinoamérica segun lo
ensefia Rafael Tello en su escrito: El cristianismo popular segun las virtudes teologales. Intentar
acercarnos a un aspecto del pensamiento de este tedlogo es una tarea tan compleja y fascinante
como lo era su personalidad. Los testimonios de quienes lo conocieron no dejan de coincidir en
la admiracion que ejercia su aguda mirada de la realidad. Era un hombre sabio, que sabia pensar
las cosas de la vida a la luz del amor de Dios y su accidn salvadora. Esta sabiduria evangélica,
que cautivd a muchos durante su vida, puede verse de modo eminente en su pensamiento
teoldgico.

Al contemplar a una figura teoldgica como la de Tello son muchos los aspectos que se
presentan como originales. Como afirma un estudioso de la reflexion teoldgica en la Argentina,
“estamos ante uno de los pensadores mas originales, creativos y fecundos que haya tenido
nuestra tradicion teolégica”.®® Su obra ofrece una mirada teolégica sobre la realidad
latinoamericana conjugada con los mas ricos elementos de la tradicion de la Iglesia.

Para presentarlo, hemos elegido describir tres caracteristicas que nos ofrece su figura de
tedlogo y pastor. Al hacerlo, iremos repasando algunos acontecimientos que jalonaron su vida y
nos ayudaradn a situarnos en el contexto histérico y eclesial de su obra. En primer lugar
ofreceremos lo que creemos que es una clave indispensable para interpretar su obra: para él
teologia y pastoral son inseparables, su intencion es impulsar una pastoral popular para América
Latina y en funcidn de eso desarrolla su pensamiento. El segundo aspecto que marcaremos es su
fidelidad a la Iglesia. A pesar de los problemas que pudo haber tenido por sus posturas
teoldgicas y sus iniciativas pastorales, siempre penso en la Iglesia y se preocup6 por presentar su
teologia en el cauce del Magisterio y de la rica Tradicion eclesial. Por Gltimo, hablaremos de uno

% GONZALEz, La reflexion teoldgica en la Argentina, 1962 - 2004: apuntes para un mapa de sus relaciones y
desafios hacia el futuro, 84, subrayado nuestro.
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de sus rasgos distintivos por excelencia: su opcion por los pobres. Su pensamiento, aun cuando
mantiene fuertes visos de originalidad, se da en el contexto de esta opcion que hace la Iglesia
latinoamericana y que él asume e impulsa. Con su profunda sabiduria y con una buena cuota de

audacia evangélica supo ir con su teologia “con los pobres hasta el fondo™.?

1.2 Una teologia al servicio de la evangelizacion.

“Una vez lo escuché en un cursillo que daba sobre la pastoral.
Para hablar de pastoral comenzo a hablar de la fe: 'Credere

Deo, credere Deum, credere in Deum’, jlo dio perfecto!”?2

Algo debemos decir de su vida, ya que se trata de un te6logo poco conocido y que pasé
muchos afos retirado de la actividad publica. Al ir repasando su itinerario personal veremos que
—desde las primeras noticias que pudimos recoger hasta sus ultimos dias— su vida esta animada
por un intenso celo apostdlico y su pensamiento se orienta siempre a colaborar con la tarea
evangelizadora de la Iglesia.

No es mucho lo que se sabe de la etapa previa a su entrada al seminario. El hablaba poco de si
mismo y solo se puede decir algo a partir de algunos testimonios de familiares y amigos de
aquellos tiempos. La suya era una familia tradicional y conservadora del noroeste argentino. Por
linea paterna, su abuelo —Eugenio Tello (1849-1924)- fue uno de los prohombres de la
generacion del 80, se desempefio como senador nacional y luego gobernd Jujuy, Rio Negro y
Chubut sucesivamente. EIl suegro de Eugenio Tello, bisabuelo de Rafael, fue Teodoro Sanchez
de Bustamante (1778-1851), quien actu6 como diputado por Jujuy al Congreso de Tucuman y
acomparfi6 a Belgrano y a Rondeau en la campafia al Alto Per(. La familia materna también tenia
un fuerte arraigo histérico en la region. Su abuelo materno —Joaquin Carrillo (1853-1933)- fue
un conocido historiador jujefio.?

Nuestro tedlogo nacio en La Plata el 7 de agosto de 1917. Al afio siguiente la familia se mudo
a Buenos Aires, y si bien su infancia transcurrio en esa ciudad pasaba largas temporadas en la
casa de su abuelo materno en Yala (Jujuy). De esos tiempos recuerda su hermana:

“Rafael recorria los cerros a caballo, entonces no habia ni puentes ni caminos, buscando a la gente que

vivia en los ranchitos alejados e invitandolos a ‘bajar a las casas’ para el catecismo. El los preparaba y

ensefiaba. La misa se celebraba en la casa pues no habia capilla. Un padre franciscano iba en el tren de los

2! FERNANDEZ, "Con los pobres hasta el fondo. EI pensamiento teolégico de Rafael Tello".

22 Charla del Padre Jorge Vernazza con el padre Lorenzo Esteva el 17 de enero de 1990, citado en J. VERNAZZA - R.
RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, inédito, 74.

28 Autor de: Jujui. Provincia Federal Argentina. Apuntes de su historia civil (con muchos documentos), Buenos
Aires, 1877. Tello cita en una ocasion esa obra, al hablar de los indios de la zona de Jujuy. Cfr. R. TELLO, Ubicacion
historica del cristianismo popular, inédito, 1992, n° 227.
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sébados y volvia a la ciudad el domingo a la tarde. Después se hacia la mision, el padre de turno se quedaba

tres dias y generalmente para el domingo, dltimo dia, venia el Obispo”.?

Monsefior Iriarte,” quien conocia a Tello desde la infancia y cuya familia tenia amistad con
los Carrillo, también sostiene que el noroeste argentino influyo decididamente en la personalidad
de Rafael: “él era muy, muy jujefio: tenian una casa en Yala, cerca de Jujuy, él era muy gaucho
de largarse a andar a caballo solo, con dos pesas en la montura y ningtn apero”.%

Luego de sus estudios secundarios ingreso en la Facultad de Derecho de la Universidad de
Buenos Aires donde se recibid de abogado en 1944 a los 27 afos. En esa época milito
activamente en la Accion Catodlica en la parroquia Santa Elena. De esos tiempos juveniles
recuerda su hermana que “era muy reservado y muy independiente, en la familia no se sabia
mucho de él, en ocasion de entrar al Seminario les avisd en el momento en que se iba al
mismo™.?" Ingresé al seminario de la Arquidi6cesis de Buenos Aires en 1945 y se ordené
sacerdote el 23 de septiembre de 1950. Uno de sus comparfieros de ordenacién, el padre Lorenzo
Esteva, recuerda la impresidn que causaba su personalidad en el seminario:

“Conoci a Rafael Tello —dijo el Padre Esteva— a principios del curso seminaristico de 1945. [...] En
cuanto tuve contacto directo con él quedé sorprendido por sus cualidades. [...] Me llamaron la atencién la
agudeza de su ingenio, la profundidad de sus observaciones, empapadas de un amor y adhesién a la
ensefianza de la Iglesia. [...] Nunca fue una persona solemne, sabia bromear alegremente, pero su
conversacion nunca fue superficial ni de ‘cuentitos’. Tenia tal autoridad moral sobre los compafieros, que
creo que era consultado por muchos, mas que los propios directores espirituales y, conste, sin que lo

buscara de ninguna manera. [...] Los temas preferidos de sus conversaciones eran la doctrina de Santo

Tomas y de San Juan de la Cruz, en todas ellas, en una forma u otra, aparecia un fuerte celo apostélico y un

notable amor a la Iglesia”.?

Maés alla de otros datos biograficos, que para no extendernos consignamos en nota al pie,*

podemos decir que después de su ordenacion sacerdotal pueden marcarse dos etapas claramente

24 Charla de Susana Tello con el Padre Jorge Vernazza el 13 de abril de 1989, citado en VERNAZZA - RICCIARDELLI,
Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 8.

% Monsefior Iriarte fue el primer obispo de la didcesis de Reconquista (1957-1984) y luego arzobispo de Resistencia
(1984-1991).

28 Charla con Monsefior José Iriarte el 22 de marzo de 1990, citado en VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para
una biografia del padre Rafael Tello, 74.

2" Charla de Susana Tello con el Padre Jorge Vernazza el 13 de abril de 1989, citado en ibid., 9.
%8 Charla del Padre Jorge Vernazza con el Padre Lorenzo Esteva el 17 de enero de 1990, citado en: ibid., 9.

2 Datos biograficos: Rafael Adolfo Tello nacié en La Plata el 7/8/1917. Desde 1918 vivié en Buenos Aires, en la
calle Blandengues (hoy Soldado de la Independencia) 1136. Su familia era de Yala (Jujuy), donde pasé largas
temporadas en su infancia. En 1924 tomd su primera comunion en el Colegio de la Misericordia, sito en Av. Cabildo
1333. Curs6 sus estudios primarios en una escuela del estado ubicada en la Av. Federico Lacroze 2322. Sus estudios
secundarios los realizé en la escuela Manuel Belgrano. Posteriormente ingres6 en la Facultad de Derecho de la
Universidad de Buenos Aires donde se recibié de abogado en 1944 a los 27 afios. En esa época actud en la JAC de
Santa Elena. Entr6 al seminario de la Arquidiocesis de Buenos Aires en 1945. Se ordend sacerdote el 23/9/1950.

En 1953 fue nombrado Asesor de la JUC y vivio en un pensionado de jovenes universitarios. En 1958 se lo
designé como profesor de la Facultad de Teologia de Buenos Aires. Entre 1966 y 1973 se desenvolvié como perito
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delimitadas. Un primer periodo con una destacada accion en la Iglesia argentina, en el que fue
profesor de la Facultad de Teologia de Buenos Aires, perito de la COEPAL, e inspirador de la
Peregrinacion Juvenil a Lujan —entre otras cosas—. A éste le sucedid otro periodo de reclusion y
ocultamiento, en el que silenciosamente siguié animando una pastoral popular y desarroll6 casi
la totalidad de su obra escrita. EI gozne que articula ambas etapas es el conflicto que tuvo con su
Arzobispo el Cardenal Aramburu y que lo llevé a renunciar a su tarea de profesor en la Facultad
de Teologia® y a retirarse por completo de la vida ptblica de la Iglesia. Esto sucedi6 en marzo
de 1979, y si consideramos que fue ordenado sacerdote en 1950 podemos hablar de una primera
etapa de 28 afios de vida publica entre los afios 1950-1979 y una segunda etapa de reclusion de
23 afos entre 1979 y 2002, afio de su muerte.

Cabe aclarar que el aislamiento voluntario en el que vivio todos esos afios no era bidireccional.
Si bien hizo todo lo posible para dejar de influir en la Iglesia, la Iglesia sigui6 influyendo en él.
Por un lado, se negaba repetidamente a los contactos que intentaban quienes pretendian de él una
palabra autorizada sobre alguna cuestion eclesiastica. Monsefior Iriarte nos da testimonio de esto
cuando dice: “Con Zaspe deciamos muchas veces ';qué hacemos si se nos muere Tello?' porque
el recurso para los problemas era Tello; no se murio, pero se 'ostracio’. Con Zaspe hemos hecho
enormes esfuerzos para encontrarnos, le hemos escrito una carta en conjunto, hemos mandado
emisarios y nunca nos quiso recibir”. 3! Pero por otra parte, estaba completamente al tanto de lo
que pasaba en la Iglesia como en su etapa de vida publica. Contemos un ejemplo para ilustrar

este hecho: siempre se caracterizé por su capacidad de trabajo y su rapidez para asumir las lineas

de la COEPAL. Fruto de un accidente de transito en 1969 le descubrieron cancer en el intestino. Dos afios después
fue operado y queda con una colostomia que lleva por el resto de su vida. En esos tiempos asesoraba a los sacerdotes
del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo e intervino en la nueva orientacién que tomo el santuario de
San Cayetano de Liniers. En 1975 inspir6 la primera Peregrinacion Juvenil a Lujan, por esos afios animd el
Movimiento Juvenil Evangelizador y asesoré a varias congregaciones de religiosas.

Se retir6é de la vida publica de la Iglesia en marzo de 1979. En estos afios de reclusion mantuvo contacto con
sacerdotes interesados en la evangelizacion de los mas pobres e inspiré la creacién de la asociacién privada de fieles
“Santa Maria Estrella de la Evangelizacion” (conocida como la Cofradia de la Virgen), la asociacion “Negrito
Manuel” y la fundacién “Saracho”. Desde 1984 hasta pocos dias antes de morir se reunia semanalmente —reuniones
conocidas como la escuelita- en su casa con sacerdotes amigos para hablar de distintos temas relativos a la pastoral
popular. En septiembre del 2001 se mud6 a Lujan con la intencién de morir cerca de la Virgen, deseo que se cumple
el 19/4/2002 (cfr. Ibid., 6-7).

% E| frondoso legajo de profesor de Tello que se encuentra en la Facultad de Teologfa termina con una nota
manuscrita del entonces decano que dice lacénicamente:

“1979.

Hoy, martes 6 de marzo, el Arzobispo Cardenal Aramburu me comunicé que el Prof. Pbro. Rafael Tello le presentd
la renuncia al cargo de Profesor Asociado en la Facultad de Teologia.

Carmelo Giaquinta

NB: Corresponde notificar al Consejo Directivo y al Consejo Académico en sus proximas sesiones”.
A pesar de esta recomendacién final, en los libros de Actas, tanto del Consejo Directivo como del Consejo
Académico, no consta que se haya tratado esta renuncia.

31 Charla con Monsefior José Iriarte el 22 de marzo de 1990, citado en VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para
una biografia del padre Rafael Tello, 76.
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del Magisterio. Asombrado por esto, Mitchell cuenta en su libro sobre los inicios de la
Peregrinacion Juvenil que en enero de 1976 Tello ya se reunia con sacerdotes a estudiar la
Evangelii Nuntiandi, que habia sido promulgada el 8 de diciembre de 1975.% Algo anélogo
sucede en su etapa de ostracismo: en enero de 1993 comienza con las entregas de un escrito
Ilamado La pastoral popular y Santo Domingo, a apenas un mes de haberse publicado el
documento de esta IV Conferencia del Episcopado latinoamericano.

Si hay un hilo conductor que recorre ambas etapas de su vida éste es la busqueda de una
pastoral popular. Convencido de que el modo en que viven la fe cristiana los méas pobres de
Latinoamérica constituye un cristianismo valido, propone y fundamenta acciones con las que la
Iglesia puede hacer méas vivo y operante este cristianismo. Todas sus iniciativas pastorales y sus
planteos doctrinales confluyen en este sentido.

Como perito de la COEPAL® tuvo activa participacion en la redaccién del documento sexto
de la Declaracién de San Miguel® Ilamado “Pastoral popular”. Aqui se propone una pastoral
popular que seria la accion de la Iglesia que busca evangelizar al pueblo desde el pueblo mismo:
la accién pastoral debe estar “orientada no solo hacia el pueblo, sino desde el pueblo mismo”
(VI, 5). Para eso es necesario asumir la cultura popular y sus expresiones religiosas. También se
lo reconoce al pueblo como “sujeto y agente de la historia” (VI, 4) e inmerso en un “proceso
historico, que procede de profundas virtualidades evangélicas y encierra muchos valores
cristianos” (V1, 5.1). En este marco es que los obispos, “para ser fieles al pueblo”, desean que la
Iglesia acompafie al pueblo, “améandolo, escuchandolo y ayudandolo a expresarse y organizarse”
(VI, 5), todo esto con una especial “solicitud por los pobres, intensificando la atencion de las
zonas menos desarrolladas” (VI, 5.5). Evangelizar desde el pueblo, ver al pueblo como sujeto de
la historia inmerso en un proceso histérico, asumir su cultura, optar por los pobres, y gran parte
del resto de las ideas de este documento son las que luego nuestro tedlogo desarrollara a lo largo
de su vida.

También buscaba una accion evangelizadora de la Iglesia para la mayoria del pueblo cuando

inspird la Peregrinacion Juvenil a Lujan. Segun uno de sus organizadores, “el padre Tello vio

32 Cfr. G. DOTRO - C. GALLI - M. MITCHELL, Seguimos caminando: aproximacion socio-historica teologica y
pastoral de la caminata juvenil a Lujan, Agape, Buenos Aires, 2004, 69.

% La Comision Episcopal de Pastoral (COEPAL) estaba dirigida por los obispos Marengo, Zaspe y Angelelli. Entre
los peritos convocados figuraban Lucio Gera, Rafael Tello, Justino O’Farrell, Gerardo Farrell, Alberto Sily y
Fernando Boasso, entre otros. Para méas informacion sobre el trabajo de la COEPAL cfr. S. PoLITi, Teologia del
pueblo: una propuesta argentina a la teologia latinoamericana, 1967-1975, Ed. Castafieda -Ed. Guadalupe, Buenos
Aires, 1992; GONZALEZ, La reflexion teolégica en la Argentina, 1962 - 2004: apuntes para un mapa de sus
relaciones y desafios hacia el futuro, 61-106; F. BOASSO, ¢Qué es la pastoral popular?, Patria Grande, Buenos
Aires, 1974; GERA, "San Miguel: una promesa escondida”, 271-295. Cfr. también en apéndice nota 382.

3 CONFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, Declaracion del Episcopado Argentino sobre la adaptacion a la realidad
actual del pais de las conclusiones de la 1l Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Buenos Aires,
Paulinas, 1969.
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que si la pastoral organizada ponia un gesto religioso que tocara el corazon del pueblo, iba a ser
asumido con fuerza, porque en el corazén del pueblo latinoamericano -y del argentino que
camina a Lujan— esta grabado el gesto religioso de peregrinar”.®

Excede los limites de este trabajo un analisis detallado de sus aportes a la vida pastoral de la
Iglesia, pero —como dijimos de su accion en la COEPAL vy en los inicios de la Peregrinacion
Juvenil- siempre lo encontraremos impulsando a la Iglesia hacia la evangelizacion popular. Asi
lo hacia cuando aconsejaba a las Congregaciones femeninas que buscaban insertarse en
ambientes populares, cuando acompafiaba la vida de algunas Congregaciones de vida
contemplativa, cuando asesoraba a los sacerdotes del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer
Mundo de la Capital Federal, a los Curas Villeros, a los sacerdotes de la Cofradia de Lujan,
cuando impulsaba la ordenacién sacerdotal de muchachos de cultura popular, y cuando escribia
cada pagina de teologia.

Su teologia es eminentemente pastoral. Apenas dos afios antes de morir, en una carta a Victor
Fernandez, expresaba la importancia que tenia en su vida la busqueda de una teologia pastoral
gue sea practica y realista:

“Tenemos que servir a Dios, ‘en espiritu y en verdad’; servirlo a Dios eso es lo fundamental, y lo
hacemos en la Iglesia, que esta gobernada por hombres —‘elegidos por el Espiritu Santo’, pero hombres
racionales—, por eso ademas de la accion y el sentido misionero que podamos darle a nuestro ministerio

tenemos que:

1° ayudar a formular una teologia pastoral que sea practica y realista.

20 tratar de que ella sea aplicada en la mayor medida posible”.*

Tello hace teologia —ciencia racional- para ayudar a la Iglesia —conducida por hombres
racionales— a servir a Dios “en espiritu y en verdad”. Continuando con la lectura de dicha carta
vemos que esta concepcion de la funcion de la teologia era en parte lo que fundamentaba su
conocida resistencia a poner su nombre en sus escritos:*’

“La 1°, me parece que requiere que se eviten los personalismos: una teologia ligada a fulano o zutano (y
aun una teologia identificada como argentina o ligada a fuentes ‘argentinas’). [...]

Con respecto a la 2°; creo que no ayuda sino mas bien lo contrario, hacer aparecer mi nombre. Y esto por

motivos en su maxima parte verdaderos, aunque en parte también imaginarios.

% Testimonio de Fernando Echevarria, citado en DOTRO - GALLI - MITCHELL, Seguimos caminando: aproximacion
socio-histérica teologica y pastoral de la caminata juvenil a Lujan, 44. Mas datos sobre la actuacién de Tello en
torno al Movimiento Juvenil Evangelizador en: O. CAMPANA, "'Sangre de martires' en palabras de Rafael Tello",
Vida Pastoral 252 (2005) ; R. TELLO, "EIl Espiritu descendera en las villas y en los campos... Dios da su Espiritu a
los pobres™, Vida pastoral 254 (2005) .

% Carta a Victor M. Fernandez con fecha del 7/10/2000.

3 Durante el periodo de docencia y actividad publica se caracterizaba por no querer escribir. En esta etapa su
teologia era sobre todo oral, le gustaba definirse a si mismo como semi-analfabeto, porque leia pero no escribia.
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Una oposicion cerril a que se publiqgue mi nombre me parece que no tendria ningin fundamento justo ni

de derecho verdadero, pero ligar ciertas posiciones teoldgicas a mi es inconveniente”.®

Quiere evitar caer en personalismos. Para él la teologia debe buscar conocer los caminos de
Dios para el pueblo de Latinoamérica y ayudar a la Iglesia a ser fiel a esos designios divinos.
Aunque esto pueda parecer algo que se supone a priori en toda teologia sana, en su caso es algo
asi como una mistica que envuelve toda su reflexion teoldgica. Puede decirse que la
intencionalidad fundante de su reflexion teoldgica es entender a Dios tal como se manifiesta en
la vida del pueblo latinoamericano en estos cinco siglos de cristianismo. Dicho en términos
coloquiales —que acostumbraba usar en sus amenas charlas— se trata de buscar la pastoral que
Dios quiere para América Latina.*°

En ese marco, su teologia privilegia la accion amorosa de Dios en la historia y la unién con El
como fin de la vida del hombre. Sus explicaciones muchas veces comenzaban con sentencias
como: “fuimos hechos para conocer, amar y servir a Dios en esta vida y gozarlo eternamente en
la otra”;*° o: “tenemos que servir a Dios, ‘en espiritu y en verdad’””.* En la linea de los grandes
misticos —era un asiduo lector de San Juan de la Cruz— lo principal para él era la union con Dios
y desde esa unidn buscaba conocer su voluntad. De aqui el lugar central que ocupan en su
reflexion las virtudes teologales, ya que por ellas el ser humano se une a Dios. Gozar del Creador
en la Patria es el fin Gltimo de la vida del hombre y hacia eso es atraido por Dios en esta vida
terrena, donde ya puede anticipar esa unién por las virtudes teologales.

Esta prioridad de la accion de la gracia divina no hace que su teologia caiga en una
“espiritualizaciéon desencarnada” que olvide la incidencia social del Evangelio. Por el contrario,
se ocupa repetidamente de la dimension social del mensaje de Cristo y el hecho de estar
enmarcada en esta mistica teologal ayuda a que sus conclusiones no se fundamenten en alguna
ideologia humana sino en el querer de Dios.

Como vamos descubriendo, para acercarnos a este tedlogo, binomios como vida y obra,
pensamiento y accion, teologia y pastoral, deben entenderse estrechamente unidos y en una
interrelacion constante. Estamos ante un pastor que hace teologia para impulsar la tarea
evangelizadora de la Iglesia y ante un tedlogo que piensa permanentemente la pastoral. Su accion
y su pensamiento se dan encadenados segun el axioma medieval que dice: operari sequitur esse.
De hecho, aun siendo un destacado tedlogo en el ambito académico, lo que mas conocido lo hizo

en la Iglesia argentina fue la animacion de iniciativas pastorales concretas. El buscaba que la

% Carta a Victor M. Fernandez con fecha del 7/10/2000.

% Cfr. ALBADO, El caréacter teologal de la pastoral popular en el p. Rafael Tello, 1.
*R. TELLO, Ejercicios espirituales predicados por el padre Tello en 1955, inédito, 2.
*! Carta a Victor M. Fernandez con fecha del 7/10/2000.
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Iglesia lleve a cabo una pastoral popular y en funcion de eso desarrolld una solida
fundamentacion doctrinal.

Comparte esta actitud con otro gran tedlogo argentino, Lucio Gera, que la explica de este
modo:

“Para la accion pastoral se requiere, pues, un acto de pensamiento y reflexion, de racionalizacién; o

dicho de otro modo, una interpretacion de la realidad que ha de hacerse a la luz de la fe y del Evangelio y

utilizando los métodos cientificos actuales”.*?

Esta intima compenetracion entre pensamiento teoldgico y accion pastoral atraviesa toda la
figura de Tello. Por este motivo hay que tener presente que una lectura de su obra meramente
“cientifica” va a ser siempre incompleta. De hecho, casi la totalidad de su obra escrita no la
presento6 en el ambito académico sino a un grupo de sacerdotes amigos a los que les interesaba el
trabajo evangelizador con los pobres. En la segunda etapa de su vida eligio no rodearse de
intelectuales sino de pastores. Ante una personalidad de estas caracteristicas creemos que su obra
teoldgica debe ser leida en el contexto de su obra pastoral. Sus escritos son un enorme desarrollo
de una pastoral popular posible para América Latina. Por eso se entenderan mas cabalmente en
la medida en que se intente practicar la pastoral popular que proponen. Este es el lugar desde el
que pretendemos realizar este trabajo. Si bien haremos una lectura cientifica de uno de los textos
de nuestro tedlogo, este escrito tiene el trasfondo de varios afios de trabajo en las actividades
pastorales que él proponia y de largas conversaciones con quienes lo conocieron y lo siguieron

en muchas de sus iniciativas.

1.3 Su fidelidad a la Iglesia.

Rafael Tello “es y quiere ser de la Iglesia”.*3

A pesar de sus problemas con las autoridades eclesiasticas, su vida y su teologia transparentan
un profundo amor a la Iglesia y un ferviente deseo de unidad. Son numerosos los testimonios que
sefialan su sincera obediencia como una de las caracteristicas de su personalidad. Solia contar
gue habia entrado al seminario porque se lo mando su obispo. Al parecer, alla por 1944, siendo
él un joven abogado que participaba activamente en la Accion Catdlica, incubaba la idea de irse
como ermitafio al monte. Pero el obispo no lo apoyd y le pregunto de un modo apremiante qué

esta esperando para entrar al seminario. Esta entrevista decidié su vocacion.*

2. GERA, "La Iglesia y el mundo”, en: VIRGINIA RAQUEL AZCUY-JOSE CARLOS CAAMARO-CARLOS MARIA GALLI,
Escritos Teoldgico-Pastorales de Lucio Gera. I. Del Preconcilio a la Conferencia de Puebla (1956-1981), Agape
Libros - Facultad de Teologia UCA, Buenos Aires, 2007, 311-318, 313.

“R. TELLO, “N.N.”, inédito, 1994, n° 4.

* Cfr. Testimonio de la Hermana Maria Marcenaro, Madre Abadesa del Monasterio Trapense de Hinojo, sobrina y
ahijada del padre Tello, inédito.
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Ya siendo un reconocido profesor de teologia, su sabiduria y su prudencia ayudaron a resolver
algunas dificiles tensiones internas en la Iglesia. Cuenta el entonces obispo de Reconquista que
hubo “una oportunidad en que el presbiterio estaba en un grave riesgo de partirse [...]. En tres o
cuatro dias que estuvieron encerrados en la casa de ejercicios, hizo desesperados esfuerzos
tratando de hacernos llegar a un entendimiento ... era un poco su pasion de no—ruptura, la paz ...
Lo consigui6 a medias”.*®

También puso su prudente sabiduria al servicio de la unidad de la Iglesia cuando se suscitaron
serios conflictos en el clero de la Arquididcesis de Buenos Aires. A comienzos de la década del
70 el MSTM estaba siendo muy cuestionado por muchos sacerdotes y obispos. En un intento por
evitar que se llegara a una fractura en el presbiterio, se organizaron reuniones donde se debatian
profundamente las diferentes posturas en pugna.®® A pesar de sus manifiestas simpatias por una
de las partes*’ y a causa de su lucidez y honestidad intelectual, le fue encomendado al padre
Tello coordinar los debates. Uno de los protagonistas de aquellos tiempos nos cuenta que:

“Si bien la tarea no fue sencilla, el Padre Tello supo coordinar en forma espléndida estas reuniones y asi
lo recuerdan los sacerdotes que participaron en las mismas. Esto quedé demostrado por el gran nimero de
sacerdotes asistentes y por la calidad de los debates que alli surgian. En uno de estos debates se organizo
una doble exposicién a cargo de los presbiteros Jorge Vernazza y Julio Meinvielle que alegaron a favor y en
contra del MSTM respectivamente. Fue altamente revelador que al terminar las dos charlas el primer
sacerdote que se levantd dijo: ‘jEntonces no hay tanta diferencia!’”.*®

Mas alla de los testimonios —que serian incontables— de sus actitudes de obediencia a la
Iglesia, es facil ver en sus escritos este mismo sentimiento. Durante 1994 entregd un breve
apunte bastante particular porque es el Unico en el que habla —sin nombrarse— de si mismo. Se
titula N.N., y consta de una serie de afirmaciones que orientan la vida de este tal “N.N.”. Si
leemos estas breves paginas cambiando “N.N.” por Rafael Tello tendremos una idea de su

actitud ante la Iglesia y de su propuesta de pastoral popular.

** \VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 75.

*® Una crénica de lo sucedido en estas reuniones puede leerse en: H. VERBITSKY, Historia politica de la Iglesia
Catélica. Vigilia de Armas. Tomo IIl. Del Cordobazo de 1969 al 23 de marzo de 1976, Sudamericana, Buenos
Aires, 2009, 150s.

*" El padre Tello estuvo siempre muy cerca de los sacerdotes del MSTM de Capital Federal. Aun asi, nunca
pertenecié al mismo (cfr. VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 6). De
esta singular distancia que marcaba Tello con el MSTM me daba testimonio el padre Ricciardelli en una charla
informal que conservo muy viva en mi memoria. Contaba que Tello habia sido su profesor y que guardaba un
inmenso respeto por él. Cuando en 1967 tradujeron el Manifiesto de los 18 obispos del tercer mundo y lo repartieron
entre varios sacerdotes para requerir sus firmas, él mismo se lo llevd a su antiguo profesor. Tello lo leyo
silenciosamente, luego levantd la vista y le dijo algo asi como: “Esta bien esto, si, esta muy bien. Pero yo no puedo
firmar porque soy analfabeto. Si fuera semi-analfabeto podria al menos firmar, pero soy analfabeto”.

8 1bid., 10.
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En los primeros pérrafos explica —siguiendo a San Pablo—*° que la Iglesia es un cuerpo con
muchos miembros, cada uno de los cuales tiene diversos dones, funciones y actividades. Dentro
de este organismo, “N.N.” —Rafael Tello— se considera uno de los érganos mas débiles y de
menor valia. Esto hace que “N.N.” no pretenda “que los demés 6rganos se plieguen a los propios
criterios de accion”.®® Pero por otro lado “sabiendo que a Dios le ha placido darle una
determinada y pequefia funcion en el cuerpo que es la Iglesia, humildemente se esfuerza por
cumplirla bien”.>* Estas dos frases dicen mucho sobre la actitud con la que ensefiaba. Siempre
presento sus ideas —aun las méas polémicas— con una profunda humildad y no pretendia que se las
tomara como las unicas validas o como si excluyeran a otras posiciones, pero sabia conjugar esta
humildad con la firmeza de quien se siente llamado a decir una verdad y quiere hacerlo del mejor
modo posible.

Como venimos diciendo, el lugar donde este tedlogo vivio su vocacion teoldgica y pastoral fue
siempre la Iglesia. En este escrito lo dice claramente: “N.N. es y quiere ser de la Iglesia”.> El
hecho de haber tenido que pasar buena parte de su vida recluido por incomprensién de las
autoridades eclesiasticas no hizo que su teologia menospreciara el rol de la jerarquia de la
Iglesia. Siguiendo los lineamientos conciliares entiende a la Iglesia como Pueblo de Dios que
incluye —esencial y necesariamente— a la jerarquia. Son frecuentes en sus obras las afirmaciones
gue destacan la necesidad de la obediencia a la Iglesia. Repetidas veces ensefiaba que es Cristo el
que salva, que éste convoca a la Iglesia para colaborar con su misién y por tanto, el tnico modo
de anunciar la salvacion al pueblo es estando unido a la Iglesia. En un apunte que presentaremos
en el siguiente capitulo, Evangelizacion y cultura,® al tratar el tema de la participacién del
presbitero en la evangelizacion dice:

“La evangelizacion es obra de Dios y de Cristo completada por la Iglesia, y dentro de ella encomendada

a la autoridad de Pedro, los Apostoles y sus sucesores. Por eso, los que quieran participar de la obra de la

evangelizacion, deben estar unidos a Dios y a la autoridad sagrada de la Iglesia”.**

En las dos etapas de su vida, era frecuente el contacto con sacerdotes que se interesaban en
trabajar en la evangelizacion de los mas pobres. Estos no siempre eran comprendidos por las
autoridades y sobre ellos podia sobrevolar la tentacién de ver en el pueblo un cristianismo

totalmente independiente de la Iglesia. A ellos, insistentemente les ensefiaba que si el presbitero

9 Cfr. Rom 12,3-6; 1Co 12,4-31.

0 R. TELLO, Pueblo, historia y pastoral popular. Anexo VIII, inédito, 1994, n° 3.

*! Ibid.

> Ibid., n° 4.

53 R. TELLO, Evangelizacion y cultura, inédito, 1996. Nos interesara este escrito para marcar el contexto literario de
nuestro texto base, ya que es el apunte que lo precede inmediatamente. Trataremos mas de él en el capitulo 2.

* 1bid., n° 94.
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“pretende realizar una obra de evangelizacion sin contar con la aprobacion, por lo menos tacita,
de la Jerarquia, totalmente al margen de ella o realmente contra su entera voluntad, su esfuerzo
ser& inutil”,*® aunque acto seguido aclaraba que la jerarquia no se reducia a un solo hombre y que
la voluntad humana es siempre compleja de modo que puede no querer algo que bajo otro
aspecto si quiere.
También en el escrito que tomamos como texto base de nuestro trabajo, se muestra
convencido de la subordinacion que los tedlogos les deben a los obispos:
“La Iglesia cree lo que fue revelado a los Ap6stoles y nada mas (si formula verdades nuevas es sélo

porque estaban implicitas en lo ya revelado a los Apdstoles). Esta es la razén por la cual el Obispo, aunque

no sea el mayor tedlogo (y en tantisimos casos ni siquiera tedlogo profesional) como sucesor de los

ap6stoles es custodio de la fe a ellos confiada, por encima de los te6logos”.*®

De esta actitud ante la Iglesia brota su profundo respeto por el Magisterio y por la Tradicion.
Primero como profesor, y luego en sus escritos, demuestra que abreva permanentemente —
ademas de en la Sagrada Escritura— en los grandes clasicos de la tradicion eclesiastica como San
Agustin y Santo Tomas o en escritores misticos como San Juan de la Cruz y Santa Teresa de
Jesus.

Harto conocida es su preferencia por la teologia de Santo Tomas de Aquino. Puede decirse que
su forma mentis estd moldeada por las categorias de este tedlogo medieval. El lenguaje preciso y
abstracto, el estilo de redaccion donde siempre hay objeciones, solucion y respuesta a las
objeciones y el uso permanente de las nociones escolasticas son testimonio de esta rica
influencia.>” El mismo no dudaba en calificarse como tomista, aunque vale aclarar que se trata de
un tomismo sui generis. No cree que ser tomista sea solo alcanzar la comprension de un sistema
cerrado ni el conocimiento de la estructura y de los conceptos del santo (aunque ello también
debe hacerse), sino participar del espiritu con el que Tomas buscaba el conocimiento de Dios y
de la realidad. Veamos como lo explicaba en una charla:

“Para mi ser tomista no consiste sélo en entender el sistema de Santo Tomas. Ser tomista para mi, tiene
estos tres elementos fundamentales. 1) Santo Tomas ve las cosas desde Dios. Es decir, entendia a Dios, y
entendiendo a Dios veia todas las cosas. Lo ponia a Dios como centro. Ser tomista es adherir a Dios por la
sabiduria y por el amor. Ser tomista es ante todo ser santo, con sabiduria de santo. 2) Después, en segundo
lugar, dependiendo de la adhesion a Dios, santo Tomas veia con fuerza angelical (le decian el angélico, pero
no en el sentido de inocente), es decir, desde Dios veia el conjunto de las verdades creadas, y ese es el

sistema tomista. 3) Y en tercer lugar santo Tomas hacia una sintesis entre la filosofia pagana, y la filosofia

cristiana. Resumiendo, ser tomista tiene tres elementos: tender con todas sus fuerzas, con todo su amor, con

% |bid., n° 96.

% R. TELLO, EI cristianismo popular segin las virtudes teologales: La FE, publicacién para uso interno de la
Cofradia de Lujan (segun version original de 1991), 2006, n° 40.

>" Més adelante volveremos a tratar sobre el lenguaje de este autor. Cfr. infra pags. 49s.
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toda su sabiduria hacia Dios, la santidad; luego desde Dios tener una vision del conjunto de las cosas
creadas; y lo tercero es hacer una sintesis de la sabiduria pagana con el cristianismo.
Como él mismo explica, su tomismo consiste en reproducir en su vida el espiritu que animaba
a Santo Tomas: buscar a Dios con todas las fuerzas, desde esa union de amor con Dios mirar la
realidad creada e intentar hacer una sintesis entre esta vision cristiana y la sabiduria pagana.
Tomas hizo esta sintesis entre la filosofia pagana y la filosofia cristiana. Tello, a pesar de ser
muy critico con la cultura moderna, reconoce que ésta es irreversible y cree que la Iglesia debe
buscar una sintesis entre el pensamiento cristiano y los elementos de esta cultura. Su propuesta
consiste en intentar ver la realidad desde Dios y —siguiendo el espiritu de Santo Tomas— buscar
una nueva formulacién de la doctrina cristiana.>®
Este apego a un tedlogo medieval y a la Tradicion de la Iglesia le da un cierto tono paradojico
a su pensamiento. Quienes por primera vez escuchan algunos de sus originales planteos pueden
caer en la tentacion de contarlo entre los pensadores ““progresistas™. La omnipresencia del pobre
en su obra, su insistencia en la necesidad de la renovacién de las estructuras eclesiales y otros
temas afines con el temario de cierta teologia de corte progresista servirian para abonar este
equivoco. Por otra parte, quienes notan en sus escritos el uso repetido de categorias escolasticas
y su permanente preocupacién por fundamentar la ortodoxia de sus planteos podrian catalogarlo
de ““conservador”. Esto, ademas de revelar lo antipaticos e inexactos que resultan los rétulos,
nos demuestra que estamos ante una figura compleja, con un pensamiento sélido y original, que
no teme abandonar falsas seguridades, que sabe “sacar de sus reservas lo nuevo y lo viejo” (Mt
13,52) y rescatar la permanente actualidad de la verdad que subyace en la Tradicién de la Iglesia.
Busca respuesta para los desafios actuales que presenta la nueva evangelizacion de América
Latina, y para esto echa mano de los elementos de la teologia més clasica. Pero este recurso no lo
hace conservador, ya que no le impide presentar planteos absolutamente originales y

revolucionarios en algunas cuestiones.®® Segin la feliz expresién de Marcelo Gonzalez, nuestro

*® RAFAEL TELLO, Desgrabacion de charla del 30 de noviembre de 2000, citado en: ALBADO, El caracter teologal
de la pastoral popular en el p. Rafael Tello, 9.

> En la misma charla del 30 de noviembre del 2000, cuando se le preguntaba cémo era posible hacer una sintesis
entre el cristianismo y una cultura que se basaba en principios antievangélicos, daba mas precisiones: “Lo que es
importante para el Concilio es la actividad humana [...] La cultura es la forma particular de ejercer la actividad del
hombre [...] La cultura moderna es un modo particular de concebir al hombre, de mirar al hombre, de mirar los
valores del hombre, de servirse de las cosas. Es un modo particular de valorar las cosas del hombre. Crea un estilo
de vida que tiende al desarrollo. Pero Dios tiene dos caminos: el camino de la muerte y el camino del desarrollo. La
cultura moderna va a promover solamente el camino del desarrollo. EI hombre moderno deja totalmente el camino
de la muerte, toma solamente el camino del desarrollo. Entonces una sintesis entre el cristianismo y la cultura
moderna no es posible. Una sintesis entre el cristianismo y la actividad humana, si es posible. El cristianismo tiene
que tender a buscar una sintesis entre el pensamiento cristiano y la actividad humana para el desarrollo de todo el
hombre. Pero no es posible hacer una sintesis con la cultura moderna, que es una forma particular de concebir la
actividad humana” (subrayado nuestro).

% Sobre la originalidad de Tello atestigua Monsefior Iriarte: “De la gente que yo he conocido Tello es un caso Gnico,
no conozco nada parecido, no solamente su virtud, su inteligencia, sino su originalidad, para todo era originalisimo.”
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te6logo tiene un “pathos deconstructor de lo obvio”.®* Sus argumentos —aun cuando demuestra
puntillosamente su ortodoxia— resultan muchas veces demoledores de cierto orden establecido a

la vez que abren a un nuevo horizonte de sentido cargado de valores hondamente evangélicos.

1.4 Su opcidn por los pobres.

“No se puede anteponer nada al amor del pobre sino el amor

de Cristo, del cual deriva”,62

Siguiendo con la argumentacion que presenta en “N.N.”, vemos que luego de definirse como
un miembro en el cuerpo de la Iglesia fundamenta su opcion preferencial por los pobres. Sigue la
huella de la Iglesia latinoamericana que hace esta opcién en Medellin y en Puebla.®® Tello no ve
a los pobres como sujetos aislados, mas bien los entiende constituyendo una parte esencial de un
pueblo. Puede decirse que opta por el pueblo, entendido como un sujeto colectivo —inmerso en
un proceso histérico concreto y con una cultura propia— cuyo corazén son los pobres.®* Este rol
determinante de los pobres en la configuracién de la cultura de un pueblo es lo que sefiala Puebla
cuando opta por la cultura popular y ensefia que esta cultura se conserva “de un modo mas vivo y
articulador de toda la existencia en los sectores pobres”.®®

Opta por los pobres porque la Iglesia lo hace pero también presenta los motivos teoldgicos que
fundamentan esta opcion. Estos argumentos son un tema comun a lo largo de toda su obra. En
este escrito se limita a enumerar algunos de los fundamentos de por qué la Iglesia debe ejercer
una forma especial de caridad hacia los pobres:®°

“En esta opcion se juega la fidelidad de la Iglesia a Cristo; porque los pobres son los predilectos de Dios;

porque a ellos se les concede su primera misericordia; porque de ellos es el Reino; porque son un signo

mesianico de la verdad de la misién de Jesucristo; porque Cristo se identificé con ellos, etc.”.®’

Como puede observarse en esta simple enumeracion, los motivos de esta opcidn son ante todo
teoldgicos. No se trata de motivos socioldgicos ni politicos, si bien es claro que entiende que los

destinatarios de esta caridad preferencial son los pobres socialmente considerados tales, y que

(Charla con Monsefior José Iriarte el 22 de marzo de 1990, citado en VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una
biografia del padre Rafael Tello, 76).

61 GoNzALEzZ, La reflexion teoldgica en la Argentina, 1962 - 2004: apuntes para un mapa de sus relaciones y
desafios hacia el futuro, 94.

%2 R. TELLO, Anexo XVIII a Epistola apostélica sobre el jubileo del afio 2000, inédito, 1995, n° 219.

% Dice DP 1134: “Volvemos a tomar, con renovada esperanza en la fuerza vivificante del Espiritu, la posicion de la
Il Conferencia General que hizo una clara y profética opcion preferencial y solidaria por los pobres.”

84 Cfr. TELLO, Pueblo, historia y pastoral popular. Anexo VIII, n° 5.
* DP 414.

% Ensefia JUAN PABLO Il en SRS 42: “Quiero sefialar aqui la opcién o amor preferencial por los pobres. Esta es una
opcion o una forma especial de primacia en el ejercicio de la caridad cristiana, de la cual da testimonio toda la
tradicion de la Iglesia.”

%" TELLO, Pueblo, historia y pastoral popular. Anexo VIII, nota 4.
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esta preferencia tiene consecuencias en la vida politica de una nacién. Es Dios quien ama con
preferencia a los pobres y este amor fundamenta la opcion que hace la Iglesia —y junto con ella
Tello- por ellos.

Esta preferencia presenta dos aspectos. Por un lado se trata de que los pobres sean objeto de la
misericordia de los cristianos, de que la Iglesia —impulsada por este amor preferencial a los
pobres— destine sus mejores recursos a atenderlos. En este sentido se la presenta mayormente y
su aceptacion no provoca mayores problemas, aunque muchas veces —como sefiala Aparecida—
“corre el riesgo de quedarse en un plano tedérico 0 meramente emotivo, sin verdadera incidencia
en nuestros comportamientos y en nuestras decisiones”.®®

Pero esta opcion a la que invita el Magisterio presenta otro rasgo que este te6logo cree mas
importante.®® Se trata de aceptar la centralidad del pobre tal como la presenta el Evangelio.
Reconocerlos como verdaderos constructores del Reino. Dios es “el Dios de todos, pero otorga
su primera misericordia a los desposeidos de este mundo”.” Son los pobres los primeros
amados por Dios y llamados a la Iglesia. De este modo, nuestro autor “llega hasta el fondo de lo
que significa optar por el pobre; porque no se limita a invitar a la promocion social de los
pobres, ni a promover una tarea evangelizadora entre ellos”.”* Asf entendida, la opcién por los
pobres no consiste primeramente en ayudarlos, sino en aceptar que por ellos se va a fundar y
establecer el Reino de Dios. Comentando el pasaje evangélico que dice: “Cuando des un
banquete invita a los pobres, a los lisiados, a los paraliticos, a los ciegos” (Lc 14,13) se pregunta:

“¢Nos damos cuenta de lo que seria esa reunidn con tales comensales pobres, lisiados, paraliticos, ciegos,

etc.? Pues eso es lo que Cristo quiere para su Iglesia. Y lo quiere urgiéndolo: ‘recorre enseguida las plazas y

las calles de la ciudad y trae aqui a los pobres, a los lisiados, a los ciegos y a los paraliticos’ (Lc 14,21)”."

El entiende que segun la Escritura, la redencion se da a todos a través de los pobres: “La
salvacion se opera ante todo en favor de los pobres y, consecuentemente, para todos”.”® Esto
muestra que el tema del pobre mas que una cuestion social es una cuestién teoldgica, que tiene
su fundamento en la Revelacion.

En la opcion por los pobres se trata esencialmente de que se reconozca la primacia del pobre

en el plan de salvacion tal como lo presenta la Biblia:

68
DA 397.
% Cfr. R. TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teol6gicos pastorales, Agape, Buenos Aires, 2008, 92-97.

70 JuaN PABLO Il, Homilia durante la Misa para la evangelizacion de los pueblos en Santo Domingo (11/10/1984),
AAS 77 (1985) 354-361, 5.

™" FERNANDEZ, "Con los pobres hasta el fondo. El pensamiento teoldgico de Rafael Tello" (abstract), 6 (subrayado
nuestro).

2 TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teolégicos pastorales, 96.
" Ibid., 34, subrayado nuestro.
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“La lIglesia es asi. La Iglesia es la Esposa, el Cuerpo de Cristo, y es la Iglesia de Dios, y es la Iglesia de
los pobres primeramente, no exclusivamente, porque a ella han sido llamados y para ella amados (y aun, en

cierto modo, preferidos) primero pero no exclusivamente, como de muchas maneras lo atestigua la Sagrada

Escritura”.™

A esto hay que agregar que los pobres colaboran con la redencion completando la pasion de
Cristo. Este no sélo se hizo hombre, también se hizo pobre. Y desde su condicién de pobre
realizd su obra de misericordia, redencion y liberacion. Y quiso completar su pasion en el tiempo
a través de los pobres, que son asi hechos cooperadores de la salvacion. Asi como Dios quiso
salvarnos del pecado y de la muerte por medio de su Hijo clavado en una cruz, hoy sigue
derramando su salvacion a través de otros hijos sujetos a la cruz que son los pobres. Al
contemplarlos, puede decirse de ellos lo que anticipaba Isaias del Salvador: “despreciados,
desechados por los hombres, abrumados de dolores y habituados al sufrimiento, seres ante los
cuales se aparta el rostro, tenidos por nada [...] detenidos y juzgados injustamente sin que nadie
se preocupe de su suerte” (cfr. Is 52-53). Ellos participan de la cruz de Cristo y en sus propios
dolores conocen al Cristo sufriente. Aun sin saberlo —como el pagano Ciro que no sabia que
habfa sido elegido para liberar a Israel-"
de Cristo.™

con su vida pobre y sufrida colaboran con la redencion

Los pobres tienen este sentido teoldgico, de tener parte en el camino de Cristo; por eso Tello
los considera ante todo una realidad teoldgica, no primeramente sociologica y politica. EI hecho
de que se trate de pobres concretos, de hombres y mujeres considerados pobres por la sociedad,
no impide que pueda vérselos con un criterio teoldgico antes que socioldgico. Asi como los
enfermos que curaba Jesus eran enfermos segun la consideracion médica pero nadie dice que las
curaciones eran un hecho médico.

No se trata —por supuesto— de una canonizacion de la pobreza material. Esta es un mal fisico,
como lo es la cruz, y si bien a ambas Dios puede disponerlas para la obtencion de un bien mayor,
al hombre le corresponde luchar para sobreponerse de estos sufrimientos. La Iglesia debe
acompariar esta lucha de muchas maneras, y una de ellas es buscando intensificar los dones
propios del cristianismo popular.”’

Tampoco hay que pensar que este modo de entender la centralidad de los pobres en el designio

divino excluye a quienes no son pobres. Siguiendo a Puebla, que ensefia que la opcién por los

" bid., 41.

7> Este mismo ejemplo pone nuestro autor en: R. TELLO, Pobres y pobreza hoy, publicacién para uso interno de la
Cofradia de Lujan (segun version original de 1991), 2006, n° 26.

"® Sobre la cooperacion de los pobres en la salvacion cfr. Ibid., n° 8-16.
" R. TELLO, Actitud ante la pobreza, inédito, 1992, n° 33.
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pobres “no debe ser exclusiva ni excluyente”,” nuestro te6logo entiende esta opcién en el marco

de una pastoral popular que es para todos: pobres y no pobres. Aun asi, es claro que en la frase
preferencial pero no exclusiva el acento debe ponerse en el primer término y no en el segundo.
La solicitud maternal de la Iglesia debe manifestarse a todos sus hijos, pero hay que salvaguardar
esto sin diluir una opcion real por el pobre concreto:
“La opcion por los pobres ha de ser no exclusiva ni excluyente. Pero siendo tal ha de ser juntamente
preferencial y no sdlo segin la accion de beneficencia externa sino también y principalmente segin el

afecto, es decir la caridad interna, por la cual ‘es necesario amar a un préjimo mas que a otro’ (ST II-11, 26,

a6), por Dios que ama también preferencialmente a unos, al pobre, cuyo Corazén la Iglesia lo conoce muy

bien pues el mismo Dios se lo ha revelado”.”

Poniendo el ejemplo del amor que se vive en torno al lecho de un enfermo, explica con
claridad cobmo puede amarse a todos pero manteniendo la preferencia por el méas débil:

“Si se acompafia a un enfermo amado se puede acompafar y alentar a los que cuidan del enfermo, pero

no porque cuidan de él, sino por ellos mismos. El cuidado y aliento se concentra en el enfermo y de alli se

derrama a los demas. Tal vez serian amados aunque no existiera el enfermo, pero al existir él y con ocasion

de él, el amor se acrecienta, se colorea y se derrama méas abundantemente sobre los otros.

Algo asi debe ocurrir con la preferencia por los pobres”.*

Como ya hemos sefialado, la reflexion sobre el pobre atraviesa toda la obra de este pensador.
En este apartado solo exploramos algunos puntos que nos ayuden a entender su opcién personal
por los pobres. Con el fin de no extendernos demasiado, dejamos para mas adelante la
presentacion de otras facetas de su pensamiento sobre los pobres.®* Aun asi, antes de cerrar este
punto indicaremos un par de elementos que nos ayuden a situar su pensamiento en el contexto de

la teologia de la liberacion.
1.4.1 El pensamiento de Tello en el marco de la teologia de la liberacion.

Segun una clasificacion muy extendida, el jesuita argentino Juan Carlos Scannone sefiala

cuatro corrientes dentro de la teologia de la liberacion: 1. Teologia desde la praxis pastoral de la

’® DP 1145,
" R. TELLO, Nota (f): La opcién por los pobres, inédito, 1990, n° 20-21.
8 TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teolégicos pastorales, 40.

81 Por razones de espacio nos quedan en el tintero algunos aspectos de lo que significa para Tello la opcién por los
pobres. Como por ejemplo su ensefianza acerca de que es una opcion obligatoria: “la opcién requiere libertad fisica
y psicoldgica pero no necesariamente libertad moral, es decir no-obligatoriedad moral; asi lo esencial de la vida
cristiana es la opcion por Cristo, la cual es opcion real y obligatoria, que se renueva -a veces mas expresa y
solemnemente- en diversas circunstancias, del mismo modo la opcién de la Iglesia por los pobres es moralmente
obligatoria, y es verdadera opcion, renovada expresamente en ocasiones” (TELLO, Nota (f): La opcién por los
pobres, n° 13). Otro tema seria la explicacion acerca de que la opcion por los pobres no puede plantearse al mismo
nivel que la opcion por los jovenes, ya que la primera es una opcidn que se funda en la Revelacion y la segunda es
una opcidn pastoral. Esto podria explicar que “la opcién por la juventud se haya mantenido totalmente en silencio”
(Libertatis Nuntius VI, 6) por la mayoria de los te6logos de la liberacion. (Cfr. Ibid., n° 39).
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Iglesia (p.e. E. Pironio); 2. Teologia desde la praxis de grupos revolucionarios (p.e. H.
Assmann); 3. Teologia desde la praxis historica (p.e. G. Gutiérrez, L. Boff); 4. Teologia desde la
praxis de los pueblos latinoamericanos (p.e. L. Gera).® Aun cuando pueda resultar algo artificial
—como reconoce el propio Scannone—,® esta caracterizacion ha sido ampliamente aceptada y
sigue siendo util hoy ya que nos ayuda a percibir algunas de las lineas—fuerza que subyacen a los
distintos autores. De todos modos, hay que tener presente que esta clasificacion es valida sobre
todo tal como se da la teologia de la liberacién en 1972, al momento de aparecer el libro de G.
Gutiérrez: Teologia de la liberacion. Perspectivas. EI mismo J.C. Scannone sefiala que la
evolucion histérica de las distintas corrientes y del uso semantico del sintagma “teologia de la
liberacion™, hizo que se reserve esta denominacion para la segunda y tercera corriente.®
Para contextualizar el pensamiento de nuestro tedlogo nos interesa la cuarta corriente, la que
hace teologia desde la praxis de los pueblos latinoamericanos. Esta tiene sus inicios en la
reflexion teoldgico—pastoral de los peritos de la COEPAL. Uno de los pioneros de la teologia de
la liberacion —G. Gutiérrez— la considera “una corriente con rasgos propios dentro de la teologia
de la liberacion”.® También se la ha llamado teologia del pueblo (Juan Luis Segundo), teologia
de la pastoral popular (Scannone) o escuela argentina (Joaquin Alliende).®® Esta corriente
cuenta en sus inicios con intelectuales como Lucio Gera, Gerardo Farrell, Fernando Boasso,
Justino O’Farrell y el mismo Tello entre otros. Desde la COEPAL, y a partir de una recepcion de
las constituciones conciliares Gaudium et Spes y la Lumen Gentium y de la reflexién de
categorias como cultura y Pueblo de Dios, fueron elaborando una teologia cuyo eje integrador
era la busqueda de una pastoral popular. Desde el punto de vista metodoldgico —segun J.C.
Scannone-, la corriente argentina se caracteriza por:
“1) no partir solo de la praxis de grupos cristianos organizados de base sino, en general, de los pueblos
latinoamericanos en cuya sabiduria y religion populares esta frecuentemente inculturado Pueblo de Dios;
2) emplear preferentemente el andlisis histérico—cultural como mediacion para interpretar y juzgar la
realidad histérica y social de los pobres a la luz de la fe, y para transformarla;
3) para ello recurre al uso instrumental de ciencias humanas mas sintéticas y hermenéuticas (como son
la historia, la antropologia cultural o las ciencias de la religion) [...]

4) Desde el principio esta propuesta teoldgica criticé el uso no suficientemente critico por la teologia, de

elementos tomados por el instrumental marxista de andlisis, por no ser compatibles con la comprension del

82 Cfr. J. C. SCANNONE, Teologia de la liberacién y doctrina social de la Iglesia, Cristiandad - Guadalupe, Madrid -
Buenos Aires, 1987, 53-66.

8 Cfr. Ibid., 54.
& bid., 61.

8 G. GUTIERREZ, La fuerza histérica de los pobres, Sigueme, Salamanca, 1982, 377; cita tomada de: SCANNONE,
Teologia de la liberacién y doctrina social de la Iglesia, 62.

8 Cfr. J. C. SCANNONE, "Perspectivas eclesiolégicas de la 'teologia del pueblo' en la Argentina”, Christus 707
(1998) 38-44. Para mas datos de esta corriente teoldgica ver en nota 33 la bibliografia ya citada al hablar de la
COEPAL.
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hombre propia de la fe ni con la idiosincrasia propia de nuestros pueblos. Por su parte prefiri6 las categorias

propias de la historia, la cultura y la religiosidad popular latinoamericana”. &

Si aceptamos esta clasificacion que ve cuatro corrientes dentro de la teologia de la liberacion,
tendremos que ubicar a nuestro autor en esta vertiente rioplatense. Efectivamente, no sélo fue un
protagonista principal de los inicios de este espacio, sino que su teologia posterior se desarrollo
dentro de estos cauces metodoldgicos que sefiala J.C. Scannone. De él puede decirse que mira
sobre todo la vida de los pueblos latinoamericanos —con su sabiduria propia y su religiosidad
popular—, que utiliza el analisis histérico—cultural como mediacion para conocer al pueblo, y que
rechaza el uso acritico de las categorias marxistas para hacer teologia prefiriendo las propias de
la Biblia, de la historia y de la teologia escoléastica.

Aun asf, no debemos olvidar que —como ya hemos sefialado— nuestro teélogo luchaba por
evitar los personalismos que podrian implicar una teologia ligada a su nombre 0 a una escuela
particular. Muy probablemente él no se hubiera presentado como un te6logo de la “escuela
argentina” y menos aun de la “teologia de la liberacion”. Aun asi, para entender mejor su
pensamiento puede ayudarnos el tener en cuenta que este se da en el contexto latinoamericano de
la teologia de la liberacion, mas precisamente en Argentina, donde surge una corriente teologica
—que lo tiene como protagonista en sus inicios— que intenta hacer teologia desde la cultura del
pueblo latinoamericano.

Para concluir esta breve contextualizacion del pensamiento de este autor en el marco de la
teologia de cufio propiamente latinoamericano consideraremos un aspecto caracteristico de esta
ultima: tomar a los pobres como lugar teoldgico. Recientemente, uno de los tedlogos de la
liberacion mas conocidos, Jon Sobrino, recibié una Notificacion de la Congregacion para la
doctrina de la Fe donde se lo apercibe —entre otras cosas— por tomar de un modo inadecuado a
los pobres como lugar teoldgico. Luego de transcribir algunas afirmaciones del tedlogo
latinoamericano como: “la “Iglesia de los pobres es [...] el lugar eclesial de la cristologia, por ser
una realidad configurada por los pobres’”,®® la Notificacion sefiala que: “esta ‘Iglesia de los

pobres’ se sitda en el puesto que corresponde al lugar teoldgico fundamental, que es sélo la fe de

87 J. C. SCANNONE, "Situacién del método teoldgico en la problematica de América Latina", Medellin 78 (1994)
255-283, 272, subrayado nuestro.

8 Cfr. supra, pag. 17.

8 CONGREGACION PARA DOCTRINA DE LA FE, Notificacion sobre las obras del P. Jon Sobrino: Jesucristo liberador.
Lectura histdrico-teolégica de Jesus de Nazaret (Madrid, 1991) y La fe en Jesucristo. Ensayo desde las victimas
(San Salvador, 1999), [en linea], 2006
<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc 20061126 notification-
sobrino_sp.html> [consulta: 8/3/2010]. Ver también: CONGREGACION PARA DOCTRINA DE LA FE, Nota explicativa a
la notificacién sobre las obras del p. Jon Sobrino s. j., [en linea], 2006
<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc 20061126 nota-
sobrino_sp.html> [consulta: 8/3/2010].

29



la Iglesia; en ella encuentra la justa colocacién epistemoldgica cualquier otro lugar teolégico”.*

No nos detendremos en un analisis del contenido de la Notificacion ni en las consecuencias que
ésta puede traer para la continuidad de una reflexién desde los pobres de Latinoamérica.®* Pero
al estudiar a un teélogo latinoamericano como Tello, que centra su pensamiento en la vida de los
pobres, no podemos dejar de plantearnos si a él tambien le cabe esta critica.

Por eso nos preguntamos: ¢Tello ve en los pobres un lugar teoldgico? ¢En qué sentido? Si
tomamos la expresion en sentido amplio, tal vez si podamos decir que es aplicable a su propuesta
teoldgico—pastoral. Los pobres serian un lugar teoldgico en cuanto que —por ejemplo— al
contemplar sus sufrimientos conocemos mas del Cristo sufriente y al observar como viven la fe,
la esperanza y la caridad en sus vidas aprendemos mas de las virtudes teologales. En este
sentido, Juan Pablo Il ensefia que “tenemos que saber descubrir a Cristo sobre todo en el rostro
de aquellos con los que él mismo ha querido identificarse” y que el relato evangélico que
presenta esta identificacion (Mt 25,35-36) es “una pagina de cristologia, que ilumina el misterio
de Cristo”.%

Pero podemos tomar la expresion lugar teolégico en su sentido mas preciso, como loci
theologici o fuente del conocimiento teoldgico. En este sentido los lugares teoldgicos son los
“lugares” en donde la teologia encuentra sus conocimientos. Melchor Cano distingue entre
lugares constitutivos de la revelacién (Sagrada Escritura, Tradicion no escrita) y lugares que
interpretan la tradicion (lglesia universal, Concilios generales, Sumo Pontifice, etc.). También
incluye en su numeracion los alieni loci, que no son fuentes teoldgicas propiamente dichas sino
fuentes auxiliares para la reflexion de la fe (la razon humana, los argumentos filosoficos y la
historia humana).®® En este contexto no seria exacto decir que nuestro autor ve a los pobres como
lugar teoldgico. Hay que considerar que este tedlogo privilegia la nocién de pueblo y entiende a
los pobres siempre como formando parte del corazén del mismo. Ese pueblo esta inmerso en un
proceso historico, y es aqui —en la historia del pueblo latinoamericano— donde nos encontramos
con un lugar teoldgico (un lugar teoldgico auxiliar o alieni loci segun la distincion de Melchor
Cano).

Como hemos dicho al hablar de la corriente argentina, este pensador utiliza el analisis
historico—cultural para elaborar su teologia. Para él, “la historia no es simplemente narracion de

hechos; la historia es para entender la sociedad y para eso la utiliza la Iglesia en su pastoral; la

% CONGREGACION PARA DOCTRINA DE LA FE, Notificacion sobre las obras del P. Jon Sobrino: Jesucristo liberador.
Lectura histérico-teolégica de Jesus de Nazaret (Madrid, 1991) y La fe en Jesucristo. Ensayo desde las victimas
(San Salvador, 1999).

% Para esto, consultar: V. FERNANDEZ, “Los pobres y la teologia en la Notificacion sobre las obras del p. Jon
Sobrino", Teologia 92 (2007) 143-150.

2 NMI 49.
% Cfr. E. SCHILLEBEECKX, Revelacion y teologia, Sigueme, Salamanca, 1969% 217.
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usa como instrumento”.** Por eso, se interesa mucho por la historia latinoamericana y ensefia
repetidamente que es un camino para conocer lo que Dios fue haciendo con el pueblo. De alli
que pueda decirse que ve en el proceso histérico de Latinoamérica un lugar teolégico.*

Por ultimo, podemos concluir que por todo lo explicado anteriormente, queda claro que para
nuestro autor el lugar teologico fundamental, el punto de partida de su reflexién teolodgica, es la
fe de la Iglesia. Para él, vale repetirlo, el pobre es ante todo una realidad teoldgica, reflexiona
sobre la vida del pobre a la luz de la verdad revelada.®®

1.5 Conclusién.

Hasta aqui hemos intentado ofrecer una presentacion de nuestro autor. Para ello, hemos
recorrido tres aspectos de su itinerario teoldgico. Primero dijimos algo acerca del modo en que
concebia la teologia, sefialando que la entendia al servicio de la evangelizacion. Mas
especificamente, con su teologia nuestro autor busca la formulacién de una doctrina que sustente
la praxis de una pastoral popular adecuada para América Latina. En segundo lugar, indicamos
gue tanto su vida como su obra transitaron en una profunda fidelidad a la Iglesia. Aun cuando la
dimensién fuertemente profética de sus planteos teologicos le provocd incomprensiones por
parte de autoridades eclesiasticas, su pensamiento siempre se mantuvo sinceramente en el cauce
de la Tradicion y en el marco del Magisterio de la Iglesia. Fue “un pensador kendtico, una suerte
de Juan el Bautista teolégico, un precursor que se eclipsa”.”” Por Gltimo, expusimos un rasgo que
colorea toda su propuesta teoldgica: su opcion por los pobres. Partiendo de la conviccion

evangélica de que Dios ama preferentemente a los pobres y del hecho histoérico de que en

% R. TELLO, Pueblo, historia y pastoral popular. Anexo V, inédito, 1994.

% Lo mismo puede afirmarse de otro exponente de la corriente argentina como Lucio Gera. Comentando el
documento de San Miguel, decia en un reportaje: “Es clave leer los signos de los tiempos en la marcha histérica del
pueblo [...] Esto da pie a que después de este documento nos hayamos entregado un poco al estudio de la historia
para recoger esto en la historia [...] Esto supone que como pueblo, en gran parte por lo menos, o aln mas alla de los
limites visibles, esta llevado por el Espiritu y hay que leer en él los signos teoldgicos, como un lugar teolégico. Sin
usar la formula vendria a decir eso. La tarea era donde localizar al pueblo, donde leemos el paso del pueblo.” L.
GERA, "San Miguel: una promesa escondida”, en: VIRGINIA RAQUEL AzCUY-JOSE CARLOS CAAMARO-CARLOS
MARIA GALLI, Escritos Teologico-Pastorales de Lucio Gera. Il. De la Conferencia de Puebla a nuestros dias
(1981-2007), Agape Libros - Facultad de Teologia UCA, Buenos Aires, 2007, 271-295, 28.

% Creemos que para elaborar una teologia que conozca a Dios contemplando su accién en la vida de los pobres y
evitar este posible equivoco que sefiala la Notificacion es (til la nocion que propone J.C. Scannone al plantear que
los pobres son un “lugar hermenéutico”. Mucho antes de esta advertencia de la Santa Sede, este autor planteaba:
“Quizas conviene decir una palabra sobre las afirmaciones acerca de los pobres o la praxis de liberacion como ‘lugar
teoldgico’. No se puede afirmar que el mundo de los pobres sea lugar teolégico en el sentido tradicional de los ‘loci
theologici’, a no ser en el sentido de que los pobres, como destinatarios preferenciales no exclusivos del anuncio
evangélico, forman parte del dinamismo de dichos ‘loci’. En cuanto a la praxis, se puede admitir que la praxis de la
Iglesia (pero no cualquier praxis) es un ‘locus theologicus’, en cuanto es concrecién y manifestacion de su fe. Pero,
si tomamos dichas expresiones en general, conviene hablar de lugar hermenéutico y no de lugar teolégico, pues, en
cuanto tal, el lugar hermenéutico necesita de discernimiento antes de ser valido para la teologia”. SCANNONE,
"Situacion del método teolégico en la problematica de América Latina", 263.

% GONzALEzZ, La reflexion teoldgica en la Argentina, 1962 - 2004: apuntes para un mapa de sus relaciones y
desafios hacia el futuro, 84.
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America Latina viven grandes multitudes de pobres que creen en Cristo, Tello reflexiona sobre
sus vidas considerdndolos ante todo una realidad teoldgica. Corona este tercer apartado una
somera contextualizacion de su reflexion sobre los pobres en el contexto de la teologia de la
liberacion.

Tambien hemos dicho en varias oportunidades que estamos ante un tedlogo cuya vida y obra
son en gran parte desconocidas, hasta el momento son muy pocas las fuentes de donde se puede
aprender algo sobre él. A esto se le suma el hecho de que muchos de sus planteos son originales
y estan expresados en categorias que para el autor tienen un contenido preciso, pero para el lector
no acostumbrado a su obra pueden resultar equivocas y confusas. Por eso nos parecio necesario
extendernos en esta presentacion y completarla exponiendo las ideas centrales presentes en
nuestro texto base y en aquellos que lo precedieron inmediatamente. Eso es lo que haremos en
los dos capitulos siguientes. El capitulo dos presentara las ensefianzas de los textos
Evangelizacion y Evangelizacion y cultura, que fueron escritos poco antes que El cristianismo
popular segun las virtudes teologales y forman con él un todo que viene a completarse con un
cuarto apunte titulado La fiesta. Luego en el capitulo tres trataremos globalmente sobre el texto
El cristianismo popular segun las virtudes teologales. Queda para la segunda parte de este
trabajo —capitulos cuatro y cinco— el estudio detallado de los principales nucleos tematicos que
nos ayudaran a entender la explicacion teoldgica que Tello ofrece sobre la fe vivida en el

cristianismo popular.
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CAariTULO 2

2. DOS NOCIONES BASICAS DE LA TEOLOGIA DE TELLO:

EVANGELIZACION Y CULTURA

2.1 Introduccién.

Ya hemos recorrido el primer paso para aproximarnos a una explicacion teologica sobre como
es vivida la fe en el cristianismo popular segun lo ensefia Rafael Tello en su obra El cristianismo
popular segun las virtudes teologales: hemos presentado a su autor. Dijimos que se trata de un
tedlogo argentino que pasé gran parte de su vida en el ostracismo y que buscaba con su teologia
la formulacién de una pastoral popular adecuada para Ameérica Latina. Desde una profunda
fidelidad a la Iglesia concebia esta pastoral popular en continuidad con las ensefianzas de la
Tradicion y del Magisterio, especialmente del dltimo Concilio. En este sentido coincidimos con
la observacién de Victor Fernandez cuando dice que su pensamiento representa una de las “vetas
més fecundas de la renovacién posconciliar en Argentina”.”® Esta teologia asume la ensefianza
biblica del amor preferencial de Dios por los pobres y la desarrolla en el contexto de nuestra
historia y nuestro presente latinoamericano. Es asi que reconoce la existencia de vida cristiana en
los pobres de nuestro continente, que se vive en el marco de una cultura propia —la cultura
popular—, y que debe ser acompafiada y permanentemente fecundada por la accion pastoral de la
Iglesia.

El escrito El cristianismo popular segun las virtudes teologales presenta una explicacion
teoldgica acerca de como son vividas estas virtudes en nuestro pueblo. Este texto fue precedido
por otros dos apuntes con los que se encuentra intimamente conectado. Al tratarse de material
inédito, creemos conveniente ofrecer una presentacion general de estas tres obras antes de
profundizar en la ensefianza respecto de la fe. Esta presentacion tendra dos momentos: en el

presente capitulo tocaremos lo relativo a los escritos previos —Evangelizacion y Evangelizacion y

% FERNANDEZ, "El Padre Tello: una interpelacién todavia no escuchada”, 34.
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cultura—, y en el capitulo tres trataremos de nuestro texto base: El cristianismo popular segun las
virtudes teologales.

En lo relativo al presente capitulo, primero explicaremos el contexto historico en que fueron
producidas estas obras (2.2). Como veremos, fueron escritas gradualmente y conocer este
proceso puede ayudarnos a entenderlas mejor. Cada apunte era entregado en pequefias dosis
semanales y a eso se le agregaban hojas complementarias. Por eso hablamos de bloques de
textos. Presentaremos el primer bloque del afio 1996 que esta caracterizado por un apunte
titulado Evangelizacion (2.3). Luego veremos el segundo bloque de textos: Evangelizacion y
cultura (2.4). Al hacerlo intentaremos familiarizar al lector con varios de los originales planteos
del autor.

Especial atencién pondremos en las nociones de cultura y evangelizacion que nos ayudaran a
entender la propuesta de pastoral popular que desarrolla este tedlogo. En estos dos grupos de
textos se plantea un camino para la evangelizacion de toda la Argentina (y andlogamente de toda
América Latina), lo que se busca a través de la evangelizacion de la cultura. En orden a esto,
primero estudia con profundidad la relacidén entre evangelizaciéon y cultura. Luego, desde la
concepcion de cultura ya presentada, considera las tres culturas que pueden verse en nuestro pais
al mirar desde la Optica de la evangelizacion: cultura moderna, cultura eclesial y cultura

popular.
2.2 Contexto historico de estos escritos.

Para leer los escritos de Tello es muy conveniente conocer el contexto general en que fueron
redactados. El no presentaba sus escritos como una obra cerrada, como quien escribe un libro
para el gran publico.*® Desde 1984 hasta un par de semanas antes de morir en 2002, todos los
jueves se reunia en su casa con un grupo de sacerdotes amigos con los que buscaba formular
teoldgicamente y desarrollar practicamente una pastoral popular. La mayoria de estos sacerdotes
participaban de la Cofradia de Lujan, cuya creacion el mismo Tello habia inspirado y cuyas
acciones seguia apoyando e iluminando con su sabiduria teolégica. A esa reunion semanal la

llamaba la escuelita y era en esa escuelita donde presentaba sus escritos.*®

%9 Son pocas sus obras que pueda decirse que estaban pensadas para una difusion masiva desde el comienzo. Esto se
daba sobre todo en los textos en que contaba con la colaboracién redaccional de su amigo el padre Jorge Vernazza
(p.e. ¢El pueblo donde estd?, La nueva evangelizacion, Anexos a La nueva evangelizacién, Fundamentos de una
nueva evangelizacion).

100 | 3 escuelita comienza en octubre de 1984 cuando el padre Tello convoca a una reunién al p. Jorge Vernazza, al
p. José Domenighini y al p. Rodolfo Ricciardelli para explicar lo que él veia en el documento de Juan Pablo II, con
motivo del inicio de la novena de afios para la celebracion del 500° aniversario del comienzo de la Evangelizacién
de América Latina. Cfr. VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 19.
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Ademas de estos apuntes que preparaba Tello para los encuentros, circulaban entre los
asistentes prolijas desgrabaciones de las reuniones previas. Lo dicho en cada escuelita se grababa
integramente, luego durante la semana se lo desgrababa a mano y se repartia la desgrabacién
fotocopiada en el proximo encuentro. Esto hacia que cada integrante del grupo terminara el afio
con una carpeta de mas de doscientas paginas de desgrabaciones de los encuentros, ademas de
los apuntes entregados directamente por el autor. Este material, por tratarse de una explicacién
de primera mano, resulta un complemento indispensable para interpretar adecuadamente los
textos de nuestro tedlogo.

Frecuentemente, los escritos eran redactados en varias etapas, de a cuatro o cinco paginas por
semana, que eran repartidas y discutidas cada jueves. Esto hacia que en las hojitas de la semana
siguiente a veces se volvieran a tratar temas que no habian quedado claros en el encuentro
anterior. Esto debe tenerse presente para entender algunas repeticiones, aparentes lagunas, y
derivaciones inesperadas que pueden verse en sus escritos si los consideramos como una obra
presentada toda de una vez y no como fruto de un intercambio de varios meses.'%*

Este es el contexto en el que se gestd nuestro texto base. Fue entregado en 1996, en el marco
de un plan que Tello habia propuesto para ese afio y que se concretizd en cuatro blogues de
textos: 1. Evangelizacion (17 péaginas, entregadas en abril), 2. Evangelizacion y cultura (40
paginas, mayo—julio), 3. El cristianismo popular segun las virtudes teologales (73 péaginas,
julio—noviembre), 4. La fiesta (16 paginas, diciembre). Ademas de estos apuntes que conforman
la esencia de lo que llamamos cada bloque, entregd hojas adicionales a modo de anexos o
cuadernillos complementarios que retoman y completan algunos temas tratados en estos cuatro
apuntes mayores.

Ahora presentaremos brevemente el contenido de los dos bloques previos a nuestro texto base.
Con esto buscamos que, al tratar del escrito que nos ocupa, el lector ya se haya familiarizado con
las categorias y los planteos generales de nuestro autor. Solo esto pretendemos aqui. Somos
conscientes de que varias de las cuestiones planteadas requeririan una mayor explicacion para
gue quien las escucha por primera vez las acepte como validas. Pero una fundamentacion
detallada de estos temas prolongaria indefinidamente este trabajo y lo desplazaria de su eje que
es estudiar la virtud teologal de la fe tal como se vive en el cristianismo popular latinoamericano.

El segundo bloque reformula y amplia muchos de los temas presentados en el primero. Hemos
respetado esas repeticiones en nuestra presentacion tratando de acentuar en cada caso lo original

de cada texto.

192 Un ejemplo del clima que rodeaba a estos escritos lo podemos ver en la nota preliminar que encabeza a uno de
ellos redactado poco antes de nuestro texto base: “Advertencia previa: Esta serie de notas es exclusivamente para
uso interno. Las proposiciones asertivas no han de ser tomadas como verdades probadas sino sélo como un
instrumento dialéctico para la discusién” (R. TELLO, Nueva evangelizacidn y cristianismo popular, inédito, 1996).
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2.3 Primer bloque: Evangelizacion.

En el primero de estos escritos, Evangelizacion, se proponen algunas cuestiones que hay que
tener en cuenta para pensar la evangelizacion de Ameérica Latina. Tiene dos partes bien
delimitadas. En la primera (n° 1-46) trata de la evangelizacién en el marco del llamado a una
nueva evangelizacién que “continde y complete la obra de los primeros evangelizadores”.'® La
segunda parte (n° 47-85) aborda el tema de la nueva evangelizacién y la perfeccion cristiana.

La primera parte comienza planteando un principio que es una constante en el pensamiento de
este tedlogo: si bien la evangelizacion es la mision de la Iglesia, en esta accion es Dios la causa
primera y principal. La Iglesia es causa necesaria pero insuficiente de la evangelizacion (cfr. n°
1-2). Esta se ha de dirigir a las personas concretas, para que vivan cristianamente en cualquier
estructura social, pero también debe dirigirse a la Nacion entera, lo que incluye la cultura y sus
instituciones (que influyen en la comunidad y a traves de ella en sus miembros) (cfr. n° 3-8).
Cultura se toma en el sentido de Gaudium et Spes, como estilo de vida o sistema de valores que
se viven en un nucleo social histérico.' Es asi que una cultura que ofrezca a sus miembros un
“ambiente” donde la vivencia de la fe sea algo habitual, ayudara a sus miembros a realizar actos
de fe en su vida cotidiana.*®

La evangelizacion hace entrar en un ambito de salvacion que es la Iglesia de Cristo. Pero esto
no significa que necesariamente haga entrar en una comunidad eclesial concreta. Tello pone
como ejemplo de esto al eunuco bautizado por Felipe que “siguié su camino” (cfr. Hch 8, 36—
39). Hay que tener en cuenta que una comunidad eclesial —por ser historica— tiene una cultura
determinada, que puede ser diversa en distintas partes. Puede darse que por la evangelizacion se
acepte la fe pero se rechacen las formas culturales a las que viene ligada. Esto frecuentemente
choca con las ideas del evangelizador. Tello pone como ejemplo biblico de estos roces el
episodio de la conversion y bautismo del pagano Cornelio (Hch 10) y las explicaciones que se ve
obligado a dar Pedro a los judaizantes (Hch 11,1-18) (cfr. n® 9-10).

Sostiene que esto es lo que pasdé en América Latina con la primera evangelizacion. El indio
acepto la fe que traia el conquistador pero rechazo las formas culturales de éste. Asi se gesto una
nueva cultura, la cultura popular, donde el valor basico, fundamental, se tomé de la fe cristiana
anunciada en la primera evangelizacion: Dios y la vida eterna por Jesucristo. Los valores y

modos de actuar consecuentes que se estructuran alrededor de este valor basico y completan la

192 juaN PABLO 11, Homilia durante la Celebracién de la Palabra en Santo Domingo el 12/10/1984, [en linea],
<http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/homilies/1984/documents/hf_jp-ii_hom_ 19841012 celebrazione-
santo-domingo_sp.html> [consulta: 20/4/2010], 1.2.

193 Cfr. GS 53.
104 Sobre esto trataremos més ampliamente en el capitulo 4.
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cultura se tomaron sobre todo de las culturas precolombinas y en parte de la cultura eclesial
(importada de Esparia) (cfr. n° 28).

De este modo, y en relacion con la nueva evangelizacién Tello presenta una conviccion que se
va a repetir continuamente en su ensefianza. Mirando al pueblo latinoamericano desde la
perspectiva del evangelizador ve la presencia de tres culturas interactuando en su seno: la cultura
popular, la cultura moderna, y la cultura eclesial (cfr. n° 46). Estas se dan mezcladas en las
personas concretas, aun cuando en distintos sectores de la sociedad predomine alguna de ellas.
Sobre sus origenes historicos y sus caracteres esenciales ha ensefiado mucho durante su vida. Por
ahora nosotros nos limitamos a presentarlas. Luego, al tratar el segundo blogue de textos, nos
extenderemos un poco mas.'%

Acerca de la cultura popular, podemos decir que nace con la primera evangelizacion cuando
el indio ve destruido su orden social y se ve obligado a rehacer su universo simbolico. Para esto
toma la fe cristiana como valor fundamental, con lo que nace la llamada cultura popular (cfr. n°
28). De este modo, la primera evangelizacion no reemplaza las culturas autoctonas por una
cultura cristiana traida de Europa, sino que —como fruto de la aceptacion del Evangelio por parte
de los indios— se gesta una nueva cultura, también cristiana (cfr. n® 30). Esto se continta luego
en el mestizo y hoy en el criollo. Esta cultura popular es una en razon de sus valores supremos, y
multiple por los distintos estilos que es capaz de abrazar (cfr. n° 29). También es secular o
temporal aunque tenga en su nucleo la fe cristiana que es sobrenatural. Con los indios
convertidos no se formaron comunidades eclesiales, sino pueblos cristianos (cfr. n°® 31; 33). La
primera evangelizacion, entonces, transformo la vida del hombre orientandola hacia Dios,
manteniendo su caracter temporal, gestando una nueva cultura y a través de ella un nuevo pueblo
(cfr. n° 23).1%°

Nos encontramos asi con uno de los principales planteos de Tello: la existencia de un pueblo
nuevo que nace entre los pobres de la conquista, que vive la fe cristiana segun su cultura propia y
cuya existencia se prolonga sobre todo en los pobres de nuestros dias. En ellos se dan de un
modo mas concentrado los valores propios de la cultura que caracteriza al pueblo, pero también

participan del pueblo quienes —aun sin ser pobres— encarnan en su vida la cultura popular. Como

105 Cfr. infra pags. 40s.

196 Tello sostiene que en América Latina existe un pueblo temporal que es cristiano. El pueblo es una comunidad
natural, necesaria para la vida de los seres humanos. Aun asi puede tener indirectamente un fin y valor supremo
sobrenatural. No se trata aqui del Pueblo de Dios, que es la Iglesia, sino del pueblo concreto existente en América
Latina que vive segun la cultura popular, y que va hacia Dios a través de esa cultura. Esta es una de las intuiciones
mas ricas de nuestro tedlogo y mereceria un estudio mas profundo para ser cabalmente apreciada. Es imposible aqui
detenernos en esto. Para mas datos acerca de esto cfr. R. TELLO, Nota (e): Cultura y pueblo, inédito, 1990; R.
TELLO, Nota (g): La pastoral popular, inédito, 1990; R. TELLO, Nota (d): Pueblo secular, autbnomo y cristiano,
inédito, 1990; R. TELLO, Pueblo, inédito, 1991; TELLO, La Iglesia al servicio del pueblo; R. TELLO, Pueblo, historia
y pastoral popular, inédito, 1994; TELLO, Anexo XVIII a Epistola apostélica sobre el jubileo del afio 2000.
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vemos, nuestro tedlogo utiliza la nocion de pueblo en un sentido histérico cultural. Este pueblo
que recibié la fe mediante el bautismo encontré caminos propios para vivirla y configurd lo que
denominamos un cristianismo popular.

La cultura eclesial es la que se vive en una comunidad histdrica eclesial. Es la de la gente
unida a la Iglesia visible, que ademas de la fe cristiana tiene sus valores y sus modos propios de
hacer las cosas (p.e. el modo de organizar el afio liturgico, el culto pablico o la recepcion de los
sacramentos, el modo de rezar, etc.) (cfr. n°® 37). En la Iglesia tal como hoy esta organizada, la
gran mayoria de las fuerzas activas que se proponen expresamente alguna forma de
evangelizacion, estan agrupadas en algunas de estas comunidades eclesiales e intentan
evangelizar transmitiendo esas formas determinadas de cultura eclesial. Para nuestro teélogo la
evangelizacion de la cultura y —por consiguiente— de la gran mayoria de los hombres del pueblo
en América Latina, no podra lograrse por este camino de la cultura eclesial. Esto por varias
razones, sobre todo porque de hecho la cultura eclesial nunca llegd a abarcar dentro de ella a las
grandes mayorias de latinoamericanos y porgue trabajar en el afianzamiento de las comunidades
eclesiales para influir a través de ellas en todo el pueblo es contrario al modo usado desde el
comienzo de la evangelizacion de América (en el que no se formaron comunidades eclesiales
sino pueblos cristianos) (cfr. n® 38).

Lo que entendemos como cultura moderna comienza a gestarse con la aparicion de la
burguesia en el Medioevo y luego con el Renacimiento. Se trata de una cultura humanista que
mira sobre todo la vida aqui en la tierra. Se expresa doctrinalmente en el movimiento de la
Ilamada Ilustracion. Es una cultura que mira al hombre como una realidad universal y considera
a la razén como un instrumento para dominar la naturaleza y el mundo. Se basa en el
conocimiento y procura la riqueza, el poder y el bienestar en este mundo (cfr. n° 39-40). Esta
cultura moderna o ilustrada produjo grandes frutos de desarrollo humano, sobre todo en el
campo de la ciencia y la tecnologia. Aun con sus aspectos positivos, hay que reconocer que ella
es secularista ya que ve en el ser humano un fin meramente temporal, individualista porque cada
uno con su esfuerzo personal debe buscar su propio bienestar, y elitista ya que estd manejada por
unos pocos que son los que saben y pueden (cfr. n° 42). A ésta le sucede la cultura posmoderna
que en sus caracteres esenciales coincide con ella (cfr. n® 43). En orden a la evangelizacion, hay
que decir que es imposible “encarnar” el Evangelio en la cultura moderna. Esto por motivos
intrinsecos a ella misma: se trata de un estilo de vida esencialmente secularista, con una
concepcidn antropoldgica en la que el fin del hombre es absolutamente inmanente. Si se puede
convivir con ella e intentar moderarla, y hasta asumir algunos de sus instrumentos que en si no
son ni buenos ni malos, pero no parece que ofrezca un camino fecundo para anunciar el

Evangelio a las grandes mayorias de latinoamericanos (cfr. n° 44).
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La segunda parte de este apunte (cfr. n° 47-85) titulada Nueva evangelizacion y perfeccion
cristiana presenta la perfeccion propia del cristianismo que brota de la cultura popular. La nueva
evangelizacion debe tender a la perfeccion evangélica y algo se dice mas 0 menos perfecto segun
la relacion mas o menos cercana a un término final. En el cristianismo el fin es la vida con Dios.
En este sentido es mas perfecto el que méas unido esté a Dios, sea cual fuere el modo de
cristianismo que haya practicado, y esto no lo puede saber nadie en este mundo (cfr. n° 51). Lo
mismo sucede con la preparacion ultima para presentarse ante el juicio de Dios, ya que la
perseverancia final no puede merecerse de condigno (cfr. n® 52). La Iglesia debe orientar a las
personas principalmente a la salvacion y para esto debe tener en cuenta que ésta es siempre un
don gratuito de Dios, y que supone la naturaleza y la cultura. La naturaleza, siendo una, tiene
profundas diferencias accidentales; la cultura se diversifica a través del espacio y el tiempo (cfr.
n° 55).

Luego de considerar la perfeccion propia del cristianismo visto desde el fin, el autor lo
considera visto desde los medios. Entre ellos enumera los sacramentos (cfr. n°® 57-58), las
virtudes (cfr. n° 59-78) y los consejos evangélicos (cfr. n® 79-82)

Como conclusion dice que de la consideracion de los medios y los fines principales del
cristianismo se puede decir que el cristianismo popular es un modo pleno y perfecto de practicar
la vida cristiana. Pero esto no significa que no haya que buscar en sus practicas, como en toda

forma de cristianismo un mejoramiento constante (cfr. n° 83).
2.4 Segundo bloque: Evangelizacién y cultura.

En este segundo bloque entregado entre mayo y julio de 1996 incluimos el apunte
Evangelizacion y cultura (29 péag.) junto con los mas breves Cuadernillo complementario N°1 (8
pag.) y Mezcla de culturas (3 pag.).

Para que la Iglesia pueda realizar la evangelizacién que se propone en el primer bloque, ésta
debe acomodarse a la cultura de las personas concretas. Por eso ahora Tello analiza como es que
influye la cultura en cada hombre tal como vive en nuestras tierras. Al hacerlo repite y
profundiza muchos de los planteos del primer bloque. Podria decirse que este segundo bloque es
una reformulacion ampliada del primero.

El ser humano con su accién cotidiana va organizandose en un determinado estilo de vida vy,
alrededor de un sistema de valores, va creando una cultura. Pero a su vez, ya nace en un medio
historico determinado que condiciona su accionar. El actta influido por una cultura. Esto se da
no una sola vez en la creacion de la comunidad sino en un devenir permanente mientras exista la
comunidad, que se encuentra asi sometida a un proceso de cambio continuo. Asi entendida, la

cultura no es algo estatico, ya dado a cada grupo humano y que lo determina para siempre (al
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modo como la presentan algunos planteos que pueden parecer esencialistas). Para Tello, la
cultura es una realidad dindmica, que el hombre en su devenir histérico va recreando
permanentemente. Ademas, la cultura se vive en un nucleo histérico concreto. Por eso ante las
diversas situaciones histdricas y sociales aparecera una “pluralidad de culturas”.*®’

Es asf que el ser humano es hijo y padre de la cultura.’® Esta debe ser evangelizada porque es
una realidad social que facilita a las personas —miembros de la sociedad- el obrar de una cierta
manera; en definitiva, es algo que influye decisivamente en la vida de los hombres. Nuestra
mirada sobre la misma se sitla en la optica de la evangelizacion; consideramos las distintas
culturas que se dan en nuestro medio no para hacer un estudio de sociologia sino para buscar los
mejores caminos para evangelizar a los sujetos concretos que viven influidos por ellas (cfr. n° 9).
Mirada desde este angulo, por lo mismo que es “una manera de servirse de las cosas”*® debe
juzgarse como una accion humana, esto es: debe juzgarse principalmente desde sus fines. De
este modo, el juicio definitivo debe hacerse por el fin Gltimo, al cual debe ordenarse todo.
También habra fines intermedios y acciones que s6lo son medios que se evallan respecto a los
fines (cfr. n° 14). Esta es la luz bajo la que se consideraran a continuacion las tres culturas
principales que influyen en el hombre argentino: la cultura popular, la cultura moderna y la
cultura eclesial.

En esta ocasion el autor se extiende mas que en el primer blogue en la explicacion sobre estas
tres culturas. Al presentar la cultura moderna (cfr. n® 49-81) hace un repaso de sus origenes
historicos remontandose a la aparicion de la burguesia en la época medieval. Alli comienza lo
que seria la quintaesencia de su dindmica: la acumulacion de riquezas y poder. Esto se afirma
con la creacién de los Estados Atlanticos (inglés y holandés) y con el lluminismo encuentra su
formulacidn filosofica: se trata de buscar la felicidad en este siglo (secularismo) tomando a la
razon instrumental como factor principal del progreso humano. La dimension politica se plasma
con la Constitucion de EE. UU. (1787) y la Revolucion Francesa (1789) de las que nace el
Estado Moderno. Esto con tres caracteristicas notables: a) los derechos son declarativamente
universales, pero no todos tienen posibilidades reales de ejercerlos; b) si bien los pobres son mas
que los ricos, se considera que éstos son los que saben y se aseguran mecanismos para que estas

110

minorias no puedan ser despojadas del poder;= c) se tiende a universalizar los principios de la

cultura occidental.

W7 Gs 53.
198 cfr. FR 71.
19 G353,

119 Recordemos que en este apunte Tello sélo presenta una apretada sintesis de los origenes histéricos de la cultura
moderna. En otras oportunidades desarrollé y fundamenté mas ampliamente afirmaciones polémicas como esta. Asi
lo hace por ejemplo en un texto en el que nos ofrece una cita de antologia extraida de un escrito de James Madison,
uno de los redactores de la Constituciéon de EE. UU. Alli, Madison proponia explicitamente que la nueva
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Tello no niega los inmensos logros en cuanto a desarrollo humano que nos ofrece esta cultura.
Pero considera que éstos no deben llevarnos a aceptarla acriticamente. Para juzgarla
correctamente propone separar sus fines de sus instrumentos. Es asi que respecto a los fines
entiende que esta cultura:

“se forma desde el hombre y el mundo que estan sometidos al pecado por el pecado original que rompe
el orden natural establecido por Dios, por donde no es de extrafiar que esté intrinsecamente marcada por tres
caracteristicas moralmente malas: es secularista, es decir se preocupa primordialmente de las cosas de este
mundo; es elitista e individualista, al poner su nervio en la razén instrumental (cientifico—técnica); es real,
es decir da primacia a las cosas sobre las personas” (n° 58).

Estos tres principios esenciales son sus fines, y por ser moralmente malos la hacen
incompatible con el mensaje evangélico. Esto es lo que hace imposible la evangelizacion de esta
cultura. Si se lograra infundir los principios evangélicos como fundantes de esta cultura ya no
seria la misma cultura sino “otra”. Lo que no quita que tenga instrumentos como la ciencia y la
técnica que son buenos y pueden ser utilizados para el bien. En este sentido, Tello sostiene que la
cultura moderna sélo es susceptible de una evangelizacién parcial. '

Por todo esto, la cultura moderna no parece adecuada como vehiculo para llevar el Evangelio a
la mayoria de los hombres y mujeres que viven el Latinoamérica. Hay que buscar un camino por
las otras culturas: la eclesial y la popular. Ambas tienen una intrinseca referencia a Cristo y al
Evangelio lo que las hace a priori aptas para la evangelizacion (cfr. n° 81).

Constitucién debia ofrecer mecanismos que distancien a las mayorias pobres de las decisiones politicas para
asegurar el gobierno de una minoria calificada: “Un aumento de poblacién aumentara necesariamente la proporcion
de aquellos que tendran que sufrir los embates de la vida deseando en secreto una mejor reparticién de sus
bendiciones. Es posible que con el tiempo éstos superen a los que se encuentran bien situados econdmicamente. De
acuerdo con las leyes del sufragio el poder pasara a manos de los desposeidos. Todavia no ha tenido lugar en este
pais intento alguno sobre la distribucién de las tierras, pero ya han aparecido sintomas de un espiritu perturbador,
segln tenemos entendido, en algunas regiones, de manera que nos avisan del futuro peligro ;Y cdmo vamos a
preservarnos de él basandonos en principios republicanos? ;Como vamos a poder prever el peligro en todos los
casos de coaliciones interesadas en oprimir la minoria que debemos defender?” (R. H. S. CROSSMAN, Biografia del
Estado moderno, Fondo de Cultura Econémica, México, 1991° 116. Cita tomada de: TELLO, Pueblo, n° 107).

11 E] andlisis que hace Tello sobre la cultura moderna —y su consiguiente juicio— es un tema complejo que merece
una extension que no podemos darle en este trabajo. Su propuesta para evangelizar esta cultura incluye siempre una
tension teoldgica, pastoral y cultural imposible de evitar. Por una parte, el hecho de que la considere animada por
principios antievangélicos no significa que el evangelizador deba “ignorarla”. Aunque s6lo se puedan esperar
resultados parciales, “pueden ser formalmente evangelizados muchos campos de actividad humana en lo que ésta se
puede ejercitar de modo recto (el trabajo, la familia, la diversién, el deporte, la salud, etc.); muchas obras realizadas
con medios modernos (radio, cine, T.V., lo que suele Ilamarse genéricamente Medios de Comunicacién Social, etc.);
muchas asociaciones, especialmente las Ilamadas de bien comun; y muchos propdsitos de solidaridad y beneficencia
que en la sociedad moderna se multiplican. Y asi mil cosas que abren un campo de evangelizacion y apostolado
practicamente inagotable” (n° 77). Ademas, como deciamos en el capitulo 1 (cfr. supra pags. 22s.), Tello declaraba
poco antes de morir que en lo doctrinal él buscaba —analogamente con lo hizo Santo Tomas con la sabiduria pagana—
hacer una sintesis con la cultura moderna tratando de asumir los elementos buenos del pensamiento moderno y ver
de qué manera se pueden armonizar —o corregir— desde la doctrina cristiana. Para un estudio sobre el pensamiento de
Tello acerca de la cultura moderna —ademas de los textos tratados en este capitulo— cfr. R. TELLO, Cultura ilustrada
y cultura popular, inédito, 1991; R. TELLO, Cristianismo popular y cultura moderna, inédito, 1997; R. TELLO,
Cuadernillo complementario n® 2. Sobre cultura moderna, inédito, 1997; R. TELLO, Anexo 4. La modernidad.
Cultura moderna, inédito, 1998; R. TELLO, Misién de la Iglesia: evangelizar al hombre... , inédito, 1999; R. TELLO,
La obra de la Salvacion. Qué pastoral hoy, inédito, 2000.
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A continuacion trata de la cultura eclesial (n° 82-135) repitiendo y reformulando mucho de lo
dicho en el primer blogue. Agrega una explicacion de la influencia que tiene la cultura moderna
sobre ella. Sefiala tres puntos en los que éstas se mezclan diluyendo la fuerza evangelizadora de
la cultura eclesial: a) La cultura eclesial impulsa a vivir religiosa y honestamente en la sociedad,
y hasta a progresar en ella. Pero la sociedad estd embebida de cultura moderna. Entonces para
progresar el hombre debe acomodarse a ella (cfr. n°® 114). b) Los fines Gltimos de una cultura que
determina la vida de una sociedad sélo pueden ser cambiados por una accién social de caracter
colectivo, y la cultura eclesial no la alienta, mas bien la desalienta (cfr. n° 116). ¢) La cultura
eclesial occidental, al igual que la moderna, se inspira en el humanismo greco—romano y
privilegia la razon. Por esto la cultura moderna pudo influir tanto en la concepcion antropoldgica
de la cultura eclesial.

Estos condicionamientos hacen que la cultura eclesial no pueda actuar eficazmente para
evangelizar a la cultura moderna. Solo podra obtener resultados parciales logrando que algunas
personas obren bien, pero dentro de un orden antievangélico como el que ofrece la modernidad.
También podra organizar evangélicamente una comunidad reducida. Pero es ineficaz para
evangelizar la cultura moderna que marca fuertemente nuestra cultura nacional, por eso no
resulta adecuada si lo que se busca es evangelizar al pais.**?

A esta incapacidad que proviene de su compromiso con la cultura moderna se le agregan los
motivos historicos que presentd Tello en el primer bloque y ahora desarrolla mejor. La Iglesia
Ilegé a América bajo el régimen del Patronato, segun el cual el Papa les otorgaba a los Reyes el
derecho de colonizar las Indias con el encargo de convertir al cristianismo a sus habitantes. La
Corona buscaba formar pueblos que la reconocieran y la Iglesia colaboraba con ella. Como
resultado de esto —entiende Tello— hay que reconocer un hecho: el cristianismo no lleg6 a
nuestras tierras a través de una Iglesia que buscaba organizar comunidades eclesiales, sino que se
fue gestando en la creacion de pueblos cristianos. Por eso, una accion que busque evangelizar a
todos haciendo que se integren a algun tipo de comunidad eclesial —como propone la cultura
eclesial actual- es contraria al movimiento histérico que logrd la primera evangelizacién y que
se baso en la formacion de pueblos cristianos (cfr. n° 135).

El escrito que venimos tratando, Evangelizacion y cultura, termina con una extensa
presentacion de la cultura popular (n° 136-181). Esta ultima parte, comienza fundamentando la
posibilidad de conocer a esta cultura. Se la conoce ante todo por “sabiduria”, por conocimiento

12 En los n° 118-130 el autor ofrece una larga y densa explicacién de porqué esta postura suya no va contra la
ensefianza del Concilio Vaticano Il. No nos detenemos en ella para no desviarnos de nuestra intencion en esta parte
que es presentar un pantallazo de los escritos que precedieron a nuestro texto base.
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sapido. Desarrolla aqui una idea de Puebla, que dice que se trata de un conocimiento que se da
“por la connatural capacidad de comprension afectiva que da el amor”.**3

Luego trata sobre el origen histérico de esta cultura. Nace del contacto entre la fe cristiana y
las culturas indigenas precolombinas. En la primera evangelizacion, los indios adoptan lo
esencial de la fe: un Dios, un mediador (que es también hombre: Cristo) y la vida con Dios como
fin de la vida terrenal. Nace asi una cultura mestiza, que permite vivir la vida cristiana en sus
comunidades naturales (cfr. n° 139). Esta cultura, vivida por los pobres y oprimidos por el nuevo
orden social que generd la conquista, funcioné como medio para integrarse a la sociedad
dominante (en el ultimo lugar) pero también como medio para resistir al dominador, sobrevivir y
afirmarse como hombre (cfr. n°® 142). Tello recoge aqui un pensamiento del escritor mexicano

Octavio Paz:

“*Por la fe catolica los indios, en situacion de orfandad... encuentran un lugar en el mundo. Esa
posibilidad de pertenecer a un orden vivo, asi fuese en la base de la piramide social, les fue
despiadadamente negada a los nativos por los protestantes de Nueva Inglaterra... la fe catolica
significa encontrar un lugar en el cosmos... (se hallaba el) indigena en una soledad tan completa
como dificil de imaginar para el hombre moderno... El catolicismo... devuelve sentido a su
presencia en la tierra, alimenta sus esperanzas Yy justifica su vida y su muerte’ (Octavio Paz)”. (n°
148)114

Desde estos primeros pobres con el correr de la historia va creciendo y se va transformando
esta cultura. Es asi que integra siempre a nuevos grupos de pobres y marginados. Primero fueron
los indios, luego los espafioles pobres y los negros, luego los criollos y mas recientemente los
inmigrantes pobres. En América Latina siempre ha habido una parte de la comunidad que se
siente explotada y oprimida, y por eso “se une al pueblo pobre, adopta sus puntos de vista, su
cultura y su solidaridad, de modo que esos sectores del pueblo pobre, donde se conservan de
modo mas vivo Yy articulador dichos valores, son como el corazon del pueblo, entendido de modo
mas amplio” (n° 143).

A pesar de esta dinamica intrinseca de la cultura popular que hace que ésta se diversifique en
multiples manifestaciones culturales, su ndcleo no cambia. Aln cuando se exprese de distintos
modos, en las distintas comunidades de pobres sigue viva una cultura que “no cambia
esencialmente porque la vida —esa vida— es valorada desde Dios, Cristo y su destino eterno” (n°
144). EI hombre vive para la vida eterna, y esto le da unidad a la cultura. En este sentido, y sin

desconocer los variados estilos de vida que ella abraza, podemos decir que “la cultura popular de

113 Dp 397. Como diremos més adelante, nuestro autor ha profundizado esto en otras ocasiones tomando la
ensefianza de Santo Tomas sobre el conocimiento por connaturalidad (cfr. infra pag. 116).

114 a cita que transcribe aqui nuestro autor se puede encontrar en: O. PAz, El laberinto de la soledad, Fondo de
Cultura Econdmica, México, 1973%, 92.
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nuestro pais considerada en su vigencia actual es la misma que la considerada histéricamente en
sus origenes” (n° 145 subrayado original).

Esta afirmacion requiere alguna explicitacion mayor y el texto la ofrece al considerar lo que
Ilama el nucleo ético—mitico de la cultura. Con esto se refiere al nivel méas profundo de la cultura,
que no cambia sino por siglos. Toma esta expresion de Enrique Dussel, '™ para quien:

“Toda civilizacion tiene un sentido, aunque dicho sentido esté difuso, inconsciente y sea dificil de cefiir.

Todo ese sistema se organiza en torno a un nicleo ético-mitico que estructura los contenidos dltimos

intencionales de un grupo que puede descubrirse por la hermenéutica de los mitos fundamentales de la

comunidad”. '

Seria el corazon mismo de la cultura, que es ético porque es referido al sentido mismo de la
vida, y al mismo tiempo mitico por la fuerza supra racional en que se afirma. Se trata del modo
con el que los hombres le dan un sentido a sus vidas e incluye los valores supremos desde los
gue se articula toda su escala de valores. Sustancialmente, este nicleo se ha mantenido en
nuestro pueblo desde sus origenes en el siglo XVI, a veces de un modo vivo y patente, a veces
como adormecido (cfr. n° 153).

Tello sostiene que en la cultura popular ese nucleo ético—mitico es el anhelo del respeto a la
dignidad del hombre, de todos los hombres (cfr. n® 154). EI mensaje evangélico ensefia que
todos somos hijos de Dios, y este universalismo pleno que proclama la fe cald hondo en un
pueblo pobre y sufrido. De aqui brota un impulso al reconocimiento de la dignidad de cada ser
humano. Esto hace que la cultura popular sea personalista, ya que da preeminencia a las
personas sobre las cosas (cfr. n° 164).

En este nucleo reside la conviccion de que el ser humano tiene una dignidad sobreeminente,
que indica que la vida no termina en este mundo, la vida termina en Dios. El hombre fue puesto
en el mundo para que viviendo en él vaya hacia Dios:

“El hombre tiene una dignidad sobreeminente porque esta destinado a dirigirse libremente hacia algo
Absoluto y Eterno. En nuestro pueblo, explicitamente cristiano, eso significa que el hombre, viviente entre
las creaturas de este mundo donde Dios lo puso para que viva usando de ellas, por esa vida debe ir hacia
Dios” (n° 157, subrayado original).

Pero en la cultura popular no se da un doble movimiento: uno hacia Dios y otro —subordinado
al primero— hacia las cosas terrenales; sino un solo movimiento hacia las cosas de este mundo, y

a través de ellas hacia Dios (cfr. n° 160).

15 Asf se deduce de TELLO, Ubicacién histérica del cristianismo popular, n°143. Esta categoria fue introducida por
Paul Ricoeur: “Me parece que, si se quiere llegar al nlcleo central, hay que penetrar hasta esa capa de imagenes y de
simbolos que constituyen las representaciones de base de un pueblo... Las imagenes y los simbolos constituyen lo
que podriamos llamar el sofiar despierto de un grupo histdrico. En este sentido hablo del ndcleo ético-mitico que
constituye el fondo cultural de un pueblo” (P. RICOEUR, Historia y verdad, Encuentro, Madrid, 1990°% 258-259).

116 £ DusseL, Hipotesis para una historia de la Iglesia en América Latina, Estela, Barcelona, 1967, 28.
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Esto distancia a la cultura popular de la cultura eclesial y de la moderna. De la eclesial porque
ésta frecuentemente proclama la abnegacién en el uso de las cosas del mundo y la cultura
popular las valora mucho. También la diferencia de la cultura moderna —sostiene Tello— ya que
ésta es secularista, para ella s6lo importa la vida aqui; en cambio la cultura popular valora mucho
la vida de este siglo, pero sintiendo que ésta lleva hacia la vida en Dios.

La cultura popular es cristiana, tiene una intrinseca referencia a Cristo. Puede decirse que “su
elemento formador determinante, especificante, es el cristianismo popular” (n° 151, subrayado
original). No un cristianismo genérico, sin determinaciones culturales, que no existe en esta
tierra, sino el cristianismo popular, que ha sido reconocido por el Magisterio como verdadero

cristianismo. '’

Visto de este modo, la cultura popular es un todo y el cristianismo popular una
parte de ésta, pero formal. Seria como el alma de la cultura popular. En este punto, el autor
previene objeciones propias de una mirada exclusivamente sociologica sobre la religion del
pueblo que podria considerarla como algo accidental. Aclara que la teologia estudia la cultura
popular desde el cristianismo popular como dato sobrenatural y revelado, en cambio las ciencias
humanas lo estudian en cuanto dado de hecho y naturalmente verificable (cfr. n® 152).

Existen dos rasgos basicos que diferencian al cristianismo popular del cristianismo eclesial. En
primer lugar, este Gltimo tiende a ser vivido en comunidades eclesiales, en cambio el primero
retne a los cristianos en un pueblo. El pueblo segun su cultura popular construye un modo
propio de vivir la vida cristiana que se va diferenciando del modo propuesto por las comunidades
eclesiales. Esto lo hace sin perder su caracter de pueblo secular o temporal. La otra diferencia es
que la espiritualidad de las comunidades eclesiales frecuentemente ve a Dios en comparacion
con el mundo, de lo que surgen ciertas actitudes religiosas. En cambio, la espiritualidad popular
ve a Dios en conexion y continuidad con las cosas de esta vida, y de esto brotan otras actitudes
religiosas distintas de las propias de la cultura eclesial (cfr. n° 177).

Todo lo dicho anteriormente fundamenta la afirmacion de que si se quiere una accién
evangelizadora que alcance a las grandes mayorias de nuestro pais, un camino del que pueden

esperarse buenos resultados es el de fortalecer el cristianismo que se vive en la cultura popular.
2.5 Conclusion.

Para concluir, recapitulemos las ideas centrales que acabamos de presentar.
En Cristo, Dios ofrece su salvacién a la humanidad. Si bien esta salvacion es una accién
divina, la Iglesia tiene como mision propia anunciarla a todos los pueblos. Ademas, cada pueblo

vive segun un estilo de vida determinado, segun una cultura. Por eso, para la tarea de la

17 Cfr. entre otros: DP 444.
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evangelizacion no se debe desconocer la importancia que tiene la cultura en la vida de las
personas. La cultura influye decididamente en los miembros de una comunidad constituyendo un
ambiente vital, que puede facilitar que las personas actlen de una determinada manera.

Un camino adecuado para buscar la evangelizacion de un pais parece ser evangelizar su
cultura. Buscar que el estilo de vida de sus miembros ofrezca ocasiones para vivir la fe, la
esperanza y la caridad cristiana. Para esto lo primero es conocer la cultura segun la que viven.
Fruto de un estudio histdrico y de su aguda mirada de pastor, Tello sostiene que en Argentina -y
anadlogamente en América Latina— subyacen tres culturas que se dan entremezcladas: cultura
moderna, cultura popular y cultura eclesial. El estudia cada una de ellas y analiza su aptitud
para ser vehiculo del Evangelio hacia las grandes mayorias.

Es asi que dird que la cultura moderna nace con el ocaso de la Edad Media, que tiene su
expresion doctrinal en el lluminismo y su concrecién politica con la Revolucion Francesa y la
Constitucion de EE. UU. Propone al hombre la felicidad en este mundo prescindiendo de una
vida eterna y propugna la acumulacion de riquezas como medio para lograrla. Si bien por medio
de ella la humanidad logré notables avances estd marcada por caracteristicas moralmente malas.
Como acabamos de decir es secularista, ademas en ella triunfan los que saben y pueden, por eso
es elitista e individualista. A esto se agrega que privilegia las cosas y las instituciones antes que
las personas (organiza la sociedad segun un orden real en lugar de un orden personal). Esto hace
gue —por sus caracteristicas intrinsecas— sea imposible evangelizarla de raiz. Tello sostiene que
solo es susceptible de evangelizacion parcial. Por eso no parece apta para evangelizar a las
grandes mayorias.

La cultura eclesial es la propia de quienes estan cerca de las instituciones de la Iglesia. Esta es
una cultura cristiana, por tanto es apta para la evangelizaciéon. Aun asi, nuestro autor no cree que
a traves de ella se pueda llegar a evangelizar a las grandes mayorias de nuestro pais. Esto por
varios motivos, entre los que se destacan dos. Por una parte, por su compromiso con la cultura
moderna. No apunta a cambiar las caracteristicas antievangélicas de la misma sino s6lo a mitigar
sus efectos. A esto se suma una razén histérica: en América Latina el cristianismo no se gest6 a
través de comunidades eclesiales sino que se formaron pueblos cristianos. Por eso, una accién
que intente que todos vivan su fe con una referencia inmediata una institucion eclesial (capilla,
CEB, movimiento, etc.) no parece destinada a alcanzar a la mayoria del pueblo.

Por ultimo, tenemos la cultura popular que predomina entre los pobres —que son mayoria en
Ameérica Latina—y nace con la primera evangelizacion. Fruto de la aceptacion del Evangelio por
parte de los indios y del mestizaje posterior se gesta esta cultura que es cristiana y que —aun con
sus maultiples expresiones— en sus rasgos mas profundos se ha mantenido por cinco siglos. Ella

tiene su valor supremo en el reconocimiento de la dignidad humana y considera que el hombre

46



fue puesto en el mundo para que viviendo en él vaya a Dios. Sabe que la vida termina en la
eternidad, pero aun asi da mucha importancia a la vida en este mundo. Para Tello, la fe cristiana
es un valor esencial de esta cultura, tanto que afirma que el cristianismo popular es el alma de la
cultura popular. Esto la hace apta para la evangelizacion. La Iglesia podria desarrollar acciones
que tiendan a hacer mas vivo este cristianismo popular y, en ese caso, estaria recorriendo un
camino del que pueden esperarse abundantes frutos en orden a una evangelizacion de las grandes

mayorias de nuestro continente.
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CcariTuLo 3

3. EL TEXTO BASE: EL CRISTIANISMO POPULAR SEGUN LAS VIRTUDES

TEOLOGALES

3.1 Introduccion.

Los textos presentados en el capitulo anterior —Evangelizacion y Evangelizacion y cultura—
nos dejan en un punto en que se hace conveniente hablar del cristianismo popular. Se dijo que
para evangelizar el pais es necesario evangelizar la cultura y que de las tres culturas que se dan
en nuestra poblacion la mas apta para ello es la cultura popular. Ella tiene su alma en el
cristianismo popular, que es un modo propio de vivir la fe cristiana que se encuentra “de un
modo mas vivo y articulador de toda la existencia en los sectores pobres”.*® De aqui que —para
Tello- el fortalecimiento de este cristianismo se presente como el camino mas adecuado para la
evangelizacion en Argentina.

Esto nos plantea la necesidad de conocer el cristianismo popular. En diversas ocasiones trato
sobre €l nuestro autor. En El cristianismo popular segun las virtudes teologales lo describe
mirando algo esencial de la vida cristiana: el modo de vivir las virtudes teologales.

En este capitulo nos proponemos hacer una presentacion general del texto. Esto lo
intentaremos en cinco etapas. En primer lugar hablaremos sobre el contexto histérico en el que
fue producido (3.2). Luego analizaremos el estilo y el lenguaje (3.3), y presentaremos la
estructura del escrito (3.4). En los dos Gltimos momentos se desarrollaran las ideas centrales del
texto acerca de la esperanza (3.5) y la caridad (3.6). El estudio de los nucleos tematicos referidos
a la fe constituye el corazon de esta disertacion escrita y por tanto no se hara en este capitulo sino
en la segunda parte de la misma (pags. 67s).

Antes de la conclusion (3.8) presentaremos una somera contextualizacion del tema de la fe del

pueblo en el resto de la obra de nuestro autor (3.7).

18 pp 414.
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3.2 Contexto historico.

Como sefialamos en el capitulo anterior, este escrito se gestd en el marco de la escuelita en la
que Tello exponia sus ideas a algunos sacerdotes amigos durante sus afios de ostracismo. En esas
reuniones semanales —desde 1984 hasta pocos dias antes de morir en 2002— solia entregar
algunos apuntes con temas relativos a la pastoral popular. La mayoria de las veces lo hacia por
etapas, entregando semanalmente unas pocas paginas que con el correr de los meses constituian
una obra completa.

El texto que nos ocupa es uno de estos casos de produccion gradual. Se fue desarrollando en
seis entregas durante tres meses. La primera parte fueron 15 paginas entregadas el 18/07/1996 y
si bien llevaba el titulo El cristianismo popular segun las virtudes teologales, sélo trataba de las
virtudes en general y de la virtud de la Fe. La segunda se present6 al mes siguiente y eran 10
paginas que trataban de la Esperanza. Lo relativo a la Caridad se dio a conocer en cuatro partes.
El 22/8/1996 se entregaron 11 paginas presentando la Caridad en general, el 5/9/1996 fueron 13
paginas que hablaban sobre la Caridad en nuestro pueblo, el 24/10/1996 bajo el titulo de
Aspectos comunitarios se dieron 11 paginas mas, y por ultimo en noviembre —el 22— se

repartieron 13 paginas tituladas Resumen y aspectos pastorales.
3.3 Estilo, lenguaje y fuentes del escrito.

El estilo de este escrito esta intimamente relacionado con el proceso de redaccion del mismo.
Como acabamos de decir, se trata de un apunte de produccién gradual presentado en las
reuniones semanales que el padre Tello tenia con otros sacerdotes interesados en la pastoral
popular. El hecho de haber sido redactado en etapas y de que cada parte haya sido discutida antes
de escribir la siguiente, hace que el escrito tenga algunas repeticiones que pretenden clarificar
cuestiones abiertas en la discusion.

La intencion de estas reuniones era eminentemente pastoral, quienes asistian a ellas no
buscaban —como lo haria alguien en el &mbito académico— conocer “la teologia del padre Tello”,
sino que —desde el contacto con el pueblo pobre— querian descubrir caminos para llevar adelante
una pastoral popular. Esto le da al texto —y en general a todas las obras de este tedlogo— un tono
peculiar en el que se conjuga la precision escolastica con la mirada pastoral. A pesar de lo
abstracto de muchas de las nociones presentadas, éstas se resuelven siempre en puntos concretos
de aplicacion pastoral. Es una teologia que contempla al pueblo concreto y su vivencia de la fe e
intenta explicarla —sobre todo- con el instrumental conceptual propio del tomismo.

De este estilo nace un lenguaje que por momentos es descriptivo y por momentos se torna

preciso y abstracto, con algunos latinismos y abundancia de categorias escolasticas. Tello mira la
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realidad a través del cristal del hilemorfismo aristotélico-tomista. A causa de esto, puede resultar
excesivamente denso para el lector moderno acostumbrado a otros estilos teoldgicos. A esta
dificultad se le suma el hecho de que actualmente no siempre son bien recibidas muchas de las
categorias tomistas que utiliza frecuentemente nuestro autor. Nociones que abundan en este
escrito, tales como: fin (35 veces), principio (29 veces), causa (6 veces), objeto (33 veces),
sustancia (4 veces), forma/formal (18 veces), y naturaleza (17 veces), son sospechadas de
contener en si el germen del esencialismo en el que a veces desembocaron quienes las
esgrimieron. Poco podra avanzar en el conocimiento del pensamiento de Tello quien —en caso de
tenerlo— no logre suspender este prejuicio.

Tello es consciente de esta diferencia metodoldgica con respecto a algunos planteos modernos.
Aun asi prefiere el analisis aristotélico—tomista por considerar que a través de él se logran captar
los aspectos méas profundos de la realidad. Esto lo afirma en otro escrito, en el que antes de
presentar la nocion de pueblo aclara el tipo de analisis que utiliza:

“Se sigue el andlisis aristotélico tomista que parece también tener presente Gaudium et Spes. Pero no
como una construccion aprioristica de la razén razonante, sino como una elaboracion racional de datos
extraidos de la realidad, que permite captar mas profundamente y en sus rasgos esenciales la realidad de los

hechos. Conscientes asimismo que es un método muy diferente de otros mas modernos (pero no mas

profundos ni verdaderos) propios de visiones histéricas, socioldgicas, economicistas u otras llamadas en

general positivas (que son a menudo positivistas)”.**°

No desprecia el valor de los estudios sociolégicos modernos, pero sostiene repetidas veces que
éstos no logran captar al pueblo en toda su profundidad. Por ejemplo, en otra ocasion afirmaba:

“Nuestro pueblo tiene una duracidn de siglos, y es necesario comprenderlo en su vida secular y también

en el sentido de su andar. Por eso no basta un método meramente descriptivo o sociol6gico que lo capte en

su momento actual. No parecen poder bastar tampoco los métodos creados en el extranjero, ni los que

toman como parametro el ‘desarrollo moderno’, por las razones que después se aportaran; es necesario

emplear otros modos; y muy brevemente algo se ha dicho ya en otra parte. Basicamente son modos por

‘simpatfa’ (Cfr. DP 397) y otros ‘histéricos’”.*?

Otra caracteristica que puede notarse en este escrito es que las reflexiones estan
frecuentemente estructuradas de un modo analogo al esquema de pregunta—respuesta de la
quaestio medieval. Presenta una pregunta, le agrega una o varias objeciones y luego las rebate
con una explicacién que tiene generalmente un momento de argumento de autoridad y otro de
solucidn teoldgica. Esto le da a la obra un cierto tono apologético que se ve reforzado por otro
elemento que podriamos describir como una intencion transversal del autor. En toda la obra esta

intentando demostrar que el modo de vivir la fe de los mas pobres de América Latina es un

9 TELLO, Pueblo, n° 11.
120 TELLO, Nota (e): Cultura y pueblo, n° 52-53, subrayado nuestro.
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verdadero cristianismo. El es consciente que muchos no aceptan esta afirmacion y se empefa en
fundamentarla teol6gicamente y en mostrar que su planteo estd en continuidad con la més sana
tradicion de la Iglesia. Por eso abundan las citas del Denzinger, del Concilio Vaticano I, del
Magisterio de Juan Pablo 11, y —por supuesto— de Santo Tomas.

En cuanto al uso de la Sagrada Escritura, vemos que si bien no se detiene en exégesis
detalladas, recoge avances de la teologia biblica posconciliar. Aun cuando no es frecuente ver en
los escritos de Tello un didlogo con tedlogos contemporaneos, los biblistas constituyen una
notable excepcion. No cae en “la tentacion de considerar la Biblia como un deposito de dicta
probantia”,*** sino que recurre a la interpretacion de los especialistas para leer los textos biblicos
en el contexto adecuado. Por ejemplo, en este escrito cita una obra de Mateos y Barreto para
explicar el sentido joanico de la palabra mundo,*?* y un trabajo de Von Rad para presentar la
espiritualidad sapiencial propia del libro del Eclesiastés.*?®

Digamos por altimo, que su estilo por momentos presenta rasgos misticos. La propuesta
general del autor pone més el foco en la accion divina que en la accion humana. Tiene siempre
presente que es Dios quien causa la salvacion y que el fin del hombre es la vida eterna. Las
virtudes teologales orientan la historia humana hacia Dios, abren la vida de la persona humana a
la trascendencia y le permiten entrar en comunion con la divinidad. Esta orientacion escatologica
de la historia esta permanentemente presente en la obra de nuestro autor y le da un tono peculiar

a su redaccion.
3.4 Estructura de la obra.
3.4.1 Estructura de la seccién relativa a la fe.

El escrito se articula en tres partes correspondiendo cada una a cada virtud teologal. Al igual
que en los textos tratados en el capitulo anterior —y segln acostumbra el autor en la mayoria de
sus obras— los parrafos estdn numerados. También en algunas ocasiones un mismo numero
comprende un grupo de parrafos.

La seccidn relativa a la fe, que encabeza el texto, tiene una introduccion que bien puede

tomarse como preambulo de toda la obra, ya que trata de las virtudes teologales en general (n° 1-

121 poNTIFICIA COMISION BIBLICA, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, San Pablo, Buenos Aires, 1993,
I1.F.4.

122 | a obra es J. MATEOs - J. BARRETO, El evangelio de Juan: analisis lingiiistico y comentario exegético, Ediciones
Cristiandad, Madrid, 1979% y la cita esta en R. TELLO, "La caridad", en: El cristianismo popular segun las virtudes
teologales, inédito, 1996, , n° 90.

123 LLa obra es G. VON RAD, Sabiduria en Israel: Proverbios, Job, Eclesiastés, Eclesiastico, Sabiduria, Cristiandad,
Madrid, 1985; y la cita estd en TELLO, "La caridad", n° 76.
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27). Plantea la relacion que existe entre ellas y la cultura (n° 1-5) y de qué modo se ven
afectadas por el pecado (n° 5-27).

Luego comienza a tratar mas especificamente de la fe. Explica que la fe siempre se vive bajo
un modo cultural determinado y que seria un error suponer que el cristianismo sélo se puede
vivir de un modo Unico, segun lo vive una Iglesia particular determinada (n° 28-35). A
continuacion presenta algunos presupuestos teoldgicos que conviene tener en cuenta (n° 36-42)
para luego internarse en una de las consideraciones centrales de su propuesta: el analisis del acto
de fe (n° 43-72). Alli presenta los tres aspectos de este acto segin lo ensefia Santo Tomas —
siguiendo a San Agustin—en ST 1I-11, g2, a2: credere Deo, credere Deum y credere in Deum. Al
hacerlo, expone los distintos acentos con los que se viven estos tres aspectos en la cultura
popular.

De aqui en mas, el autor se dedica a responder a tres objeciones frecuentes contra la fe vivida
en el cristianismo popular. En primer lugar trata lo relativo al grado de inteleccion que requiere
el acto de fe (n° 73-90). Luego reflexiona sobre la necesidad que tiene el creyente de conocer la
Palabra de Dios y como se da esto en la cultura popular (n° 91-102). Por ultimo busca responder
a quienes ven una dificultad teoldgica en el modo —segun dicen excesivo— en que los pobres
veneran a la Madre de Dios (n° 103-111).%*

Para lograr el objetivo de esta disertacion escrita, que es presentar la ensefianza propia de esta
primera seccion de nuestro texto base, debemos someter esta seccion a un analisis mas profundo.
Al hacerlo, encontramos que hay dos grandes nudos en torno a los cuales puede articularse la
propuesta del autor sobre la fe del pueblo. Estos nos marcaréan el sendero a recorrer en la segunda
parte de nuestro trabajo:

a) En primer lugar, como cimiento de toda reflexién posterior, se presenta el hecho de que el
modo de vivir la fe depende fuertemente de la cultura de un pueblo. Esta virtud teologal es ante
todo un don divino, pero también comporta un elemento humano que —ya que el hombre es un
ser social— estd profundamente influido por el ambiente vital en que se desarrolla la fe. La unica
fe de la Iglesia, es vivida segln distintos modos culturales y no por eso pierde su unidad. Puede
decirse que la cultura diversifica el modo de vivir la unica fe de la Iglesia. Esto es lo que hace
posible hablar de un cristianismo popular valido. El cuarto capitulo tratard acerca de esta
influencia que la cultura ejerce sobre el modo de vivir la fe cristiana.

b) Solo sobre esta base puede construirse el edificio argumentativo posterior, en el cual el

autor explica el acto de fe segun la doctrina agustiniano—tomista de los tres aspectos y reflexiona

124 Esta seccién final del texto base (n° 73-111) es una copia casi idéntica de una seccion del escrito La pastoral
popular y Santo Domingo (n° 393-422) que fue redactado tres afios antes. La Unica diferencia esta en que en la
primera obra se extendia algo mas en lo relativo a la Virgen (n° 423-431). Cfr. R. TELLO, La pastoral popular y
Santo Domingo, inédito, 1993.
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acerca de los distintos acentos con los que se vive cada una de estas dimensiones en la cultura
popular. Agui nos encontramos con el corazon del planteo de nuestro tedlogo: a partir de la
formulacién de los tres credere conjuga todos los elementos de su ensefianza acerca de la fe
vivida en la cultura popular. De esto trataremos ampliamente en el capitulo cinco que estara

coronado por una presentacion acerca del lugar que la fe del pueblo le otorga a la Virgen Maria.
3.4.2 Estructura de la seccidn relativa a la esperanza.

La segunda parte de la obra trata sobre la esperanza (n° 112-160). En primer lugar, ofrece una
presentacion general de ella sefialandola como una virtud por la cual esperamos de Dios que nos
dé la vida eterna (n° 112-117). Acto seguido plantea el tema de la opcién fundamental y su
relacion con la esperanza (n° 113-123), lo que desemboca en unas reflexiones acerca de la
relacién entre la esperanza y la caridad (n° 124-131). Luego, explica que la esperanza teologal,
aun cuando debe distinguirse de otro tipo de esperas, puede esperar bienes temporales (n° 132—
139). Por ultimo, el autor —utilizando los elementos ya presentados— explica como se da la

esperanza teologal en nuestro pueblo (n° 140-160).
3.4.3 Estructura de la seccion relativa a la caridad.

El tratamiento de la caridad es notablemente mas extenso que el de las dos anteriores virtudes.
El apunte original reinicia aqui la numeracion de los parrafos y, si para tratar la fe y la esperanza
fueron necesarios 160 parrafos, lo relativo a la caridad comprende 205 parrafos, a lo que se
agregan algunas paginas con resimenes Yy sinopsis parciales. Se presenta en dos partes
claramente delimitadas. En la primera trata nociones generales de la caridad siguiendo la
doctrina de Santo Tomas (n° 1-67) y en la segunda aplica estos conceptos a la caridad vivida en
el cristianismo popular tomando sobre todo los aspectos de esta doctrina que explican practicas
comunes en nuestro pueblo cristiano (n° 68-205).

La primera parte (n° 1-67) comienza presentando a la caridad como una virtud sobrenatural
(n° 1-4). Sobre esta base, primero la considera en relacion a su objeto: Dios y en El al hombre
(n° 5-27) y luego pasa a considerarla segun el sujeto (n° 28-52). Para hacerlo, trata de cuatro
aspectos que tienen que ver con el sujeto que practica la caridad: el modo de conocer a Dios (n°
30-31), el bien que se ama (n° 32-39), la intensidad (n° 40-47) y la frecuencia de los actos de
caridad (n° 48-52). Luego plantea la relacion del acto de caridad con el resto de los actos de la
vida del hombre (n° 53-58). Concluye esta primera parte acerca de las nociones generales de la
caridad tratando de la relacion entre la caridad y el pecado (n° 60-66).

En la segunda parte (n° 68-205) el autor presenta algunas peculiaridades que tiene la caridad

vivida en nuestro pueblo. Primero lo hace ubicandolas en el contexto de la Revelacion (n° 73—
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96) para luego considerar algunos aspectos personales (n° 97-116), y comunitarios (n° 117-181)
de la caridad tal como la vive histéricamente el pueblo. Por Gltimo, presenta un resumen de los
elementos doctrinales ensefiados agregando a cada uno un breve comentario pastoral (n° 182—
205). Todo esto atendiendo especialmente a lo que se presenta mas Util para la practica real de la
pastoral de la Iglesia.

Ya presentada en lineas generales la estructura del texto, pasamos ahora a explicar brevemente
las ensefianzas centrales de lo relativo a la esperanza y a la caridad.

3.5 Algunas nociones relativas a la esperanza vivida en el cristianismo popular.

La felicidad plena de la persona humana esté en la unién con Dios. Pero lograr esta comunion
es desproporcionado a las posibilidades del ser humano, no podemos alcanzarla con nuestras
propias fuerzas. Ahi interviene la esperanza, por la cual esperamos de Dios que nos dé la vida
eterna. Esta esperanza es una virtud infundida por Dios, que nos hace tender hacia la felicidad
plena y que “no se apoya en la gracia (santificante) poseida, sino en la omnipotencia y
misericordia divinas” (n° 115).

Pero el hombre ademas de esperar de Dios espera de los otros hombres, y aun cuando espera
de Dios, no sdlo espera de El la vida eterna. Siguiendo a Santo Tomés de Aquino, nuestro autor

sefiala que, por la esperanza teologal, el cristiano:

“

— espera principalmente de Dios, pero puede asimismo secundaria e instrumentalmente esperar de los
hombres (que quiéranlo o no sirven a Dios),
— espera la vida eterna, pero secundariamente y en orden a ella puede también esperar cosas
temporales, aunque la no obtencion de éstas no implica el fracaso de lo primero y principal,
— espera para si mismo, pero puede ademas extender su esperanza a los que son uno con él, a los que
le estan unidos en comunidn y, en este sentido, la persona puede esperar para la comunidad del pueblo”. (n°
117).

Luego de ofrecer una presentacion general de la virtud de la esperanza (n° 112-117), el autor
plantea el tema de la opcién fundamental y su relacion con la esperanza. Para él, “la esperanza
(no la caridad) constituye el principio de la opcion fundamental de los cristianos y con ello
contribuye a una cierta ‘espiritualidad’ de nuestro pueblo” (n°® 118). Entiende por opcidn
fundamental el hecho de que el cristiano oriente su vida a Dios més alla de algun acto
discordante con la ley divina que no cambia su orientacion basica. Esto —sostiene el autor— es
algo muy extendido en nuestro pueblo y tiene que ver con la esperanza. Sostiene que “parece

muy probable que se pueda decir que por la fe como tendencia in Deum, perfeccionada por la
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esperanza (que se apoya en la fe) se da una verdadera opcion fundamental firmisima y salvifica
(como es salvifica la esperanza informe)” (n° 120).'%

Otro tema tratado es la relacion entre la esperanza y la caridad (n°® 124-131). Como las demas
virtudes, la esperanza se hace viva por la caridad. Pero segun su naturaleza es separable de la
caridad, de ahi que el pecado contra la caridad deje subsistir la esperanza (imperfecta y no en
estado de virtud). Si aceptamos que se da en el hombre de nuestro pueblo una opcion
fundamental que lo hace saber que el sentido ultimo de la vida es Dios y que ésta esta anclada en
la esperanza, debemos reconocer que el pecador no pierde esta opcion fundamental (cfr. n® 125).

La esperanza teologal, aun cuando debe distinguirse de otro tipo de esperas, puede esperar
bienes temporales (cfr. n° 132-139). Aun asi, hay que distinguirla de otro tipo de esperanzas o
expectativas que no son la virtud teologal de la esperanza. Por ejemplo, no es una virtud teologal
“la esperanza humana que tiende a la obtencion de un bien futuro, arduo, es decir dificultoso de
adquirir, pero posible (cfr. ST I-1l, g40 al)” (n° 134). La esperanza teologal “mira
principalmente a la vida eterna y a los bienes de esta tierra siempre en orden a aquella, de donde
Dios puede no dar los bienes temporales o, por la esperanza, darlos en cuanto convenga para
ella” (n° 136). De este modo, se puede esperar de Dios la vida eterna y los bienes temporales en
orden a ésta. A esto se agrega que se puede esperar de Dios y de la creatura, en cuanto esta es
instrumento de Dios (p.e. los santos).

Cabe aclarar que cuando decimos que el hombre del pueblo espera de Dios la vida eterna no
estamos pensando que esto sea una actitud refleja permanentemente. Lo que queremos expresar
es que sabe —de un modo sapiencial- que la vida es de Dios, que somos de Dios y a El
volveremos. Esta conviccidn de algun modo tifie las actitudes cotidianas del pueblo. Pongamos
un ejemplo: en la oracién de los pobres ocupa un lugar destacado el rezar por los seres queridos
difuntos. Este simple hecho muestra que para ellos la vida con Dios en el cielo es una realidad
creida y esperada. Mas teoldgicamente, Tello va a explicar esto diciendo que la esperanza de
salvacion eterna tiene sobre el cristiano popular una influencia virtual:

“El que va a un lugar, por ejemplo a Roma, no es necesario que a cada paso piense en Roma, basta que
ésta conserve su influencia virtual, lo que puede ocurrir aunque en cada etapa haya otros objetivos
actualmente influyentes.

Asi en el cristianismo popular, la felicidad eterna tiene siempre una influencia virtual, aunque en los
diversos momentos de la vida temporal haya otros objetivos actuales, que por serlo ocupan el campo de la
conciencia; el orden genético, histérico, cronolégico, distinto del orden de la dignidad, segln el cual puede
tener prioridad lo temporal sobre lo eterno.

De modo analogo, se explica que se puede esperar de Dios y de la creatura, en cuanto es instrumento de
Dios” (n° 139).

125 Sobre el valor salvifico de la fe y la esperanza informes cfr. infra pags. 113s.
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Por otra parte, el autor —utilizando los elementos ya presentados— explica como se da la
esperanza teologal en nuestro pueblo (n° 140-160). La esperanza continta y perfecciona el
movimiento hacia Dios que surge de la fe. Por ella, el hombre del pueblo vive la vida en esta
tierra para Dios, a quien encuentra en la misma vida. Esto funda toda una espiritualidad en la
que:

“El hombre tiende hacia Dios, no negando el mundo, tampoco mediatizandolo, -es decir asumiéndolo
s6lo en cuanto es medio para ir hacia Dios, o servirlo a El-, sino méas bien reconociendo los caminos
divinos.

Viviendo aqui en lo temporal, sabiendo que después vivird en lo eterno segun la voluntad de Dios y
sabiendo que debe vivir ahora aqui y después alla, espera la vida eterna y la espera s6lo de Dios, y
juntamente espera cosas de este mundo que va a necesitar. Y las espera también de los hombres” (n° 148).

Presenta aqui el autor una de sus intuiciones mas originales y —en esta ocasion- la funda en la
esperanza: el pueblo va hacia Dios a través de las vicisitudes de su vida ordinaria. Como habia
explicado en los bloques anteriores, la primera evangelizacion dio a luz un nuevo modo cultural
de vivir la fe cristiana que hoy sigue vivo entre los mas pobres de nuestro continente y que no
encuentra a Dios negando el mundo ni viéndolo como un mero medio para llegar hacia El, sino
que viviendo en el mundo, y esperando cosas mundanas, se encuentra con Dios. Si valora las
realidades temporales no es porque sea secularista (en el sentido de negar el fin sobrenatural del
ser humano), sino porque espera con esperanza teologal —que brota de la fe aun cuando ambas
puedan ser imperfectas— lo necesario para vivir en esta vida sabiendo que ésta se culmina en la
vida eterna. Esto podria explicar también la notable libertad del criollo frente a los bienes
materiales (cfr. n° 152).1%

Por todo lo dicho puede afirmarse que: “nuestro pueblo cristiano tiene verdaderamente
esperanza teologal y que esa esperanza la ejerce y se manifiesta en muchos actos que parecerian
humanos. Y esos actos son caminos para conservarla y aumentarla, 1o que debe tener bien

presente la pastoral” (n° 160).

126 por razones de espacio no podemos detenernos més en esta rica intuicion de nuestro te6logo. Sélo agregamos
otra cita en la que -tratando del origen histérico del cristianismo popular- explicaba de otro modo esta caracteristica
de la espiritualidad popular que encuentra a Dios en la vida temporal: “Al espafiol -evangelizado casi desde los
comienzos de la Iglesia apostolica- le ayudaba saber y mirar lo revelado cono una realidad celestial, como un mundo
-otro mundo- de lo divino, el cual debia ganar sobrepasando este mundo sensible y temporal. Por lo cual facilmente
percibia la contraposicién del Reino celestial con este mundo y, ante el hecho de ceder a la atraccion de éste,
aparecia claramente la conciencia de pecado. Por ello en la conquista espafiola de las Indias la tension entre la fe y el
pecado alcanzd, aun social y publicamente, niveles muy altos.

En los naturales de estas tierras la verdad revelada, aunque referida por supuesto principalmente al mundo de lo
alto, de lo divino, aparecia sin embargo siempre en relacién con la realidad temporal, de este mundo, en que se
desarrolla la vida actual, constantemente incierta. Es decir que la realidad temporal, creada y conducida por Dios,
era vista como el camino querido por El para llegar a su encuentro” (TELLO, Ubicacion historica del cristianismo
popular, n° 496-497).
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3.6 Algunas nociones relativas a la caridad vivida en el cristianismo popular.
3.6.1 Nociones generales.

El autor comienza esta seccion aclarando que se va a referir a la virtud sobrenatural de la
caridad, infundida por Dios y que logra una union afectiva con EI. No se refiere ahora al amor
natural a Dios o a los seres humanos, sino al amor sobrenatural que perfecciona este amor natural
y nos hace participar del amor mismo de Dios. Tampoco se refiere al amor sobrenatural
imperfecto inherente a la fe o a la esperanza.

En primer lugar considera la caridad en relacion a su objeto: Dios y en El el hombre (n° 5-27).
Con respecto a Dios es amistad por la que esperamos de El la comunicacion de su vida que es
nuestra perfecta felicidad. En cuanto al hombre, la caridad exige una union de afecto con el
préjimo, ya que el amor de Dios se extiende a todos sin excluir a nadie. Esta caridad, que es el
mismo amor de Dios, procede de El ya que “ha sido derramado en nuestros corazones por el
Espiritu Santo” (Rom 5,5). Es un amor de amistad pleno y perfecto. Al permitir al hombre
participar del amor divino Dios establece una amistad, que es amor mutuo y supone cierta
comunicacion: Dios nos comunica su vida.

Este amor se extiende a todos los hombres, porque son hijos de Dios y ellos mismos son
queridos para Dios.*?’ Dios es la razén Gltima del amor al préjimo y el acto por el que se ama a
Dios es de la misma especie que el acto de amor al préjimo.*?® Es imposible que se dé uno sin el
otro, ambos estan estrechamente unidos y crecen juntos. Seria incorrecto entender que el ser
humano debe tener dos amores: uno a Dios (vida contemplativa) y otro al projimo (vida activa).
“Hay un unico amor cristiano que se abre o se desdobla en amor a Dios y al préjimo” (n° 19).

Lo dicho anteriormente se puede ver recapitulado en el siguiente parrafo:

“Por tanto para la unioén con Dios, vocacion de todos los hombres existentes, no basta el amor natural de
los deméas hombres, la filantropia, por mas generosa que ella sea (salvo que fuera afecto implicito de una
verdadera caridad), y no basta el amor justo ni el verdadero —como fue explicado arriba—.

No basta tampoco un amor de simple benevolencia —querer el bien para el otro ain desinteresadamente—
no basta tampoco la beneficencia, la limosna, ni la ‘asistencia’, ni la ‘promocion’.

Para alcanzar a Dios se requiere la caridad que es amor de amistad a Dios y en él al préjimo, y esto
necesariamente” (n° 21).

Acerca de la relacion entre amor a Dios y amor al projimo puede agregarse que en el orden de
la dignidad es primero el amor de Dios. Pero en el orden historico, el ejercicio del amor al

préjimo —existente por el amor a Dios— es primero que el amor a Dios. A esto se suma que el

127 Cfr. ST 11-11 44, a2.
128 Cfr. ST 11-11 g25, al.
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amor a Dios se perfecciona por el amor al préjimo.*? En esta oportunidad Tello se apoya en dos
pasajes evangélicos para explicarlo: 1Jn 3,17 y Mt 25, 31-46. La primera Carta de Juan nos
ensefia que el amor al préjimo es prueba del amor a Dios: “Si alguno que posee bienes del
mundo, ve a su hermano que esta necesitado y le cierra sus entrafias, ¢,cOmo puede permanecer
en ¢l el amor de Dios?” (1Jn 3,17). Los evangelios establecen como regla de oro de la conducta
humana que debemos tratar a los demas como quisiéramos ser tratados (cfr. n® 24). Esto
encuentra su realizacion mas alta al identificarse Cristo con los pobres y necesitados (cfr. Mt 25,
31-46). En este pasaje evangélico también se nos muestra que no es necesario que el amor al
préjimo se practique con una referencia explicita al amor a Dios: “Sefior, ;cuando te vimos
hambriento, y te dimos de comer; o sediento, y te dimos de beber?” (Mt 25,37; cfr. n° 26).

Otro planteo del texto es la relacion del acto de caridad con el resto de los actos de la vida del
hombre (n° 53-58). Santo Tomas ensefia que la caridad impera todos los actos voluntarios, esto
es que los dirige hacia Dios. Estos actos mantienen su especie, siguen siendo lo que son
(caminar, comer) pero son incorporados por la caridad al movimiento hacia Dios y quedan
revestidos de caridad. De este modo, el acto asumido y la caridad que lo asume conforman una
sola accion. Esta doctrina acerca del imperio de la caridad le sirve a nuestro tedlogo para
responder a una objecion que puede presentarse a su planteo de que el pueblo encuentra a Dios
no solo en los actos “religiosos” de su vida, sino en los actos de la vida cotidiana. La objecion
seria:

“Pero esto tiene una aparente dificultad: los actos de amor que tienen por objeto a Dios, pueden ser actos

de caridad, los actos que tienen por objeto alguna necesidad de la vida no son actos de caridad, aunque si

son ordenados segun la recta razon, podran ser actos de otras virtudes” (n° 52).
A lo que Tello responde:

“Esto es asi, pero deciamos que la dificultad es aparente, porque la caridad puede ‘imperar’, dirigir, otros
actos libres humanos y, entonces, el acto dirigido y el acto imperante son un solo y mismo acto moral, de
caridad; hasta el punto de que Santo Tomas afirma que entre ellos queda s6lo una distincién de razén” (n°
52).

A continuacion trata acerca de la caridad y el pecado (n° 60-66). EI pecado mortal se opone al
fin dltimo del ser humano que se encuentra en la vida feliz con Dios. Por eso cualquier pecado
mortal destruye la caridad. Se trata del pecado mortal verdadero y formal y respecto al juicio
sobre éste hay que ser cautos. Existen gran cantidad de causas excusantes:

“— Unas relativas principalmente al sujeto y ya sea de caracter social o colectivo, ya de carécter

personal: situacién de carencia o necesidad de bienes o servicios (‘colgarse’ de los cables de suministro

eléctrico, por ejemplo), o de ‘deleites que sean medicinas contra muchos dolores y tristezas’ (cfr. ST I-II,

129 Cfr. 11-11 927, a8.
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g31, ab); ambientes de vida (villas miseria); falta de seguridad o policias corruptas; proliferacion, hasta
hacerse comun, de ciertos males (falta de trabajo, droga, etc.); situacion general de injusticia, destruccion de
la familia, vigencia en la persona de una doble conciencia (hecho muy comdn), etc.

— Otras relativas a la accién o al consentimiento de ella: consentimiento provocado por el engafio, el
miedo a la violencia; desconocimiento de la marafia de leyes, decretos, normas, disposiciones, edictos,
reglamentaciones; multiplicidad y variedad de autoridades; ignorancia de las leyes.

— Otras, por fin, relativas al objeto cuya valoracion puede ser alterada o por la cultura que juzga de él de
otra manera, o por el orden juridico social vigente que, hoy en dia, muy cominmente, es injusto y contrario
a la ley natural, lo que lo hace juridicamente invalido” (n° 62-64).

Todo esto debe ayudarnos a la hora de juzgar acerca de la presencia del pecado en la vida del
pueblo. Muchas veces, aun en la abundancia de transgresiones al orden juridico y moral, no
estamos ante un pecado mortal verdadero y formal, y por ende no se destruyé la caridad.

Por otra parte, el pecado puede ser venial. En este caso no toca la caridad, ya que ésta tiene
que ver con el fin ultimo de la vida del hombre y el pecado venial es un cierto desorden acerca
de aquellas cosas que miran al fin. Por lo tanto, de la abundancia de pecado venial en nuestro
pueblo no puede deducirse la falta de caridad en él (cfr. n° 66).

Para concluir la primera parte de lo relativo a la caridad —titulada Nociones generales—, el
autor explica que la caridad es un asunto ante todo de Dios, y que para El, el tiempo no tiene el
mismo sentido que para nosotros que estamos sujetos a él. Por eso, la caridad debe juzgarse
segun el término final de un proceso. Mas alla de la situacion en un punto intermedio del camino,
hay que atender a la situacion final: “En el largo camino del pueblo se dan situaciones de gracia
que van preparando el estado de caridad permanente. Y esto es asi, con respecto a la gracia

habitual y luego con respecto a la gracia de la perseverancia final” (n° 67).
3.6.2 La caridad vivida en el cristianismo popular.

La segunda parte de esta seccién (n° 68-205) presenta algunas peculiaridades que tiene la
caridad vivida en nuestro pueblo. Primero lo hace ubicandolas en el contexto de la Revelacion
(n° 73-96) para luego considerar algunos aspectos personales (n° 97-116), y comunitarios (n°
117-181) de la caridad tal como la vive histéricamente el pueblo. Por dltimo, presenta un
resumen de los elementos doctrinales ensefiados agregando a cada uno un breve comentario
pastoral (n° 182-205). Todo esto atendiendo especialmente a lo que se presenta mas util para la
practica real de la pastoral de la Iglesia.

En cuanto a la Revelacion, Tello entiende que el modo de vivir el cristianismo -y
consiguientemente la caridad— que se da en nuestro pueblo continta una linea que la Escritura

presenta en la literatura sapiencial y que luego es asumida en los evangelios:
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“La literatura sapiencial del Antiguo Testamento se refiere de manera inmediata a la vida en este mundo,
y esto va a ser asumido de modo muy particular por nuestro pueblo pues la virtud, fuerza, de los pequefios,
de los que son poca cosa en este mundo, y saben que no les corresponden las grandes cosas, los hace tender
a las pequefias cosas de la vida, para la vida (cfr. Santo Tomas In Ethic. 4,8; Ed. Marietti 738).

Este modo de ser cristiano y no—-mundano de nuestro pueblo, tal vez esté ensefiado por el Espiritu Santo
en el Eclesiastés. Pero hay que advertir que nuestro pueblo fue formado por el Evangelio, mas todos los
libros del Antiguo Testamento y también el Eclesiastés, son una preparacion para el Evangelio, y éste a su
vez ilumina con su pleno sentido todos los libros del Antiguo Testamento, los cuales son elevados asi a
manifestar aspectos y riquezas ocultas del Evangelio.

Cuando decimos el Eclesiastés estamos diciendo el Evangelio, algunas de cuyas riquezas capta el pueblo,

que nosotros reconocemos y expresamos por el Eclesiastés” (n° 78-79).

Para profundizar en las raices reveladas de este modo de ser no—mundano y cristiano del

pueblo es que trata de la sabiduria biblica (n° 73-91). Siguiendo a Von Rad,**

ensefia que segun
la revelacion veterotestamentaria, lo bueno es conocido por una experiencia humana y
comunitaria mas que por los preceptos de una ley: “El bien era sencillamente una experiencia,
una realidad existente e indiscutible como la luz o la oscuridad. Lo que produce cosas buenas es
bueno (bien), lo que perjudica es malo. Y ambos son fuerzas sociales que construyen o destruyen
una comunidad. La bondad por tanto era siempre algo publico, una realidad social”.*** Este
modo de conocer lo bueno que ensefia el AT es el que tiene y vive nuestro pueblo.
Mas precisamente, el Eclesiastés presenta verdades que luego asumiran los evangelios y que el

pueblo percibe hondamente:

“Las percepciones que el pueblo obtiene de la verdad evangélica y que el Eclesiastés anuncia, se podrian

compendiar tal vez en cuatro proposiciones:

a) Dios crea al hombre para si, lo pone en este mundo (81),

b) todo en este mundo es vanidad (82),

c) el hombre debe vivir aqui (84),

porque coma, beba, goce, ésa es su parte,
pero sabiendo que Dios le pedira cuenta,
d) esas acciones no son ‘mundanas’ sino ‘humanas’ y el modo de responder a Dios, forma parte de la
sabiduria (86)” (n° 80).
Tello afirma que en el Nuevo Testamento resuena esta ensefianza iniciada en la literatura

sapiencial. Sobre todo en San Juan y San Pablo. Este dltimo ve a la creacion “sujeta a la

vanidad” (Rom 8,20). En Jn, el concepto de verdad no es el griego que se refiere al conocimiento

130 \/oN RAD, Sabiduria en Israel: Proverbios, Job, Eclesiastés, Eclesiastico, Sabiduria.
131 bid., 103 (citado por nuestro autor en n° 76).
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intelectual, sino que “la experiencia de vida, en cuanto consciente y de algun modo formulable,
constituye la verdad para el hombre”. 1%

Ademas, una de las lineas maestras de la teologia joanica es el tema de la Pascua—Alianza.
Esto incluye un momento de éxodo: el mundo es tierra de esclavitud y Jesus debe salir de él

Ilevando a los suyos:

“El hombre, para que se realice el proyecto de Dios, debe creer en Cristo, salir de la esclavitud con El y
vivir con El. Un modo de vivir en Cristo es viviendo la ‘pasion’. Es decir, como Cristo en su condicion de
carne que ‘comia y bebia’, viven esta vida sujetos a la muerte como realidad cotidiana que opera ya en
ellos, y para ellos es totalmente valida la caracterizacion de la vanidad de la vida que hace el Eclesiastés.

Viven muriendo —asi viven los pobres en este mundo- y esa es su parte durante los contados dias de su
vida que Dios les concede (Qo 2,3; 5,18; 6,12), lo Unico bueno es alegrarse y buscar el bienestar, pues
después de todo que un hombre coma y beba y goce, eso es un don de Dios (Qo 3,12s.).

En ellos Cristo prolonga a través del tiempo y completa su Pasion (se ve asi la gran importancia que para

los pobres, adquiere el bautismo)” (n° 88).

»133

El término mundo se toma aqui no como “teatro de la historia humana”~*> sino como poder

enemigo de Dios que tiende a dominar al hombre. Siguiendo lo ensefiado por Mateos—Barreto
sobre las voces “enemigo”, “mundo” y “pueblo” en la obra ya citada, nuestro tedlogo explica que
en sentido joanico al mundo lo constituye “un grupo humano que tiene por principio inspirador el
provecho, concretado en la ambicion de riquezas y de gloria humana. Ese principio se traduce en
una ideologia que justifica el dominio y explotacién de los demas y se objetiva en una estructura
social (el orden éste / del mundo)” (n° 90).

En este sentido, nuestro pueblo pobre es no—-mundano y se siente agredido por el mundo. Esto
podria explicar cierta distancia que toma muchas veces de algunas instituciones o representantes
de la Iglesia que se muestran cercanos al poder de este mundo:

“Nuestro pueblo pobre cristiano es no-mundano [...] Tal vez esté ahi también la razén por la cual -sin
condenarlos- ‘siente’ a algunos sacerdotes y dirigentes de Iglesia como poder de ‘este mundo’ vy, si no los
necesita, toma distancia de ellos (si los necesita recurre a veces a su influencia social para obtener algin
bien de esta vida)” (n° 91).

Coronan la reflexion biblica unos breves parrafos en los que el autor sefiala algunas relaciones
entre la pobreza y la vivencia de la caridad (n° 92-96). Remarca el valor evangélico de la
pobreza, ya que Cristo mismo se hizo pobre, pidié pobreza a sus seguidores y ensefid que estaba
tan identificado con los pobres que quien le haga el bien a algin necesitado se lo estaba haciendo

aeél.

132 MATEOS - BARRETO, El evangelio de Juan: analisis lingiiistico y comentario exegético, 27 (citado por nuestro
autor en n° 87).

18 Gs 2.
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Luego trata algunos temas que se desprenden de la busqueda del crecimiento de la caridad en
el pueblo. El ser humano esta llamado a la unién con el Sumo Bien, que es Dios, que se logra por
la caridad. La accidn pastoral debe ayudar a las personas a crecer en la caridad para lograr esta
unién. Ya que el hombre es un ser social, este crecimiento tiene no sélo una dimension personal
(n° 97-116), sino también una dimension comunitaria (n° 117-181).

En cuanto a la caridad personal, trata primero del tema del mérito (n° 100-104). Dios es quien
determina de qué modo va a ser dada la gracia. Hay dos modos fundamentales: por pura
misericordia, esto es sin que preceda para ello nada en el hombre; o habiendo precedido antes
alguna obra buena que puede ser de caridad o sin caridad. Esto se entiende mejor si se piensa que
aungue nosotros estamos sujetos al tiempo y desde el pasado y el presente miramos el futuro, en
cambio Dios ve todo —pasado, presente y el término futuro— simultaneamente, y lo querido
principalmente por él es el término. Lo anterior al término es subordinadamente querido. De aqui
la importancia de la gracia de la perseverancia final en la vida de cada persona.

El pueblo cree profundamente que Dios da su gracia segun su voluntad y confia en la fidelidad
y misericordia divina. Junto a esto relativiza el valor de la accion humana para recibir la gracia.
A diferencia de lo que sucede en otros ambientes, el pelagianismo no es una tentacion frecuente
para los pobres.

Siguiendo con la dimension personal de la caridad, trata de la misma como amor de amistad
(n° 105-108). Esta es un amor de benevolencia mutua entre desiguales, Dios y el ser humano. El
pueblo entiende esto y no lo ve a Dios tanto como Ser trascendente, sino como Alguien cercano
a su vida.

También hay que considerar que este amor de amistad no es incompatible con el temor de
pena o temor servil (temido en cuanto dafio del propio bien).*** Frecuentemente el pueblo ama a
Dios y teme las penas que El le podria enviar. El hecho de que el pueblo tema los castigos que
Dios pueda enviar no significa que no tenga caridad. Aun asi, es deseable superar este temor
servil, pero esto no se cura con “formacion intelectual” sino acrecentando la caridad que hace
gue el hombre se preocupe menos de si mismo y confie mas en Dios. Y la caridad a la que mas
se inclina el pueblo es la que atiende las necesidades concretas de los demas. Ese tipo de
acciones son las que debe favorecer la pastoral (cfr. n° 107).

A esto se agrega el hecho de que frecuentemente los miembros del pueblo quieren mucho a
animales y plantas. Este querer puede ser caridad teologal, ya que por ella pueden ser amadas las

creaturas irracionales como bienes que queremos para otros (0 para nosotros).**®

134 Cfr. ST 11-11 19, a6.
135 Cfr. ST 11-11 25, a3.
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Por otra parte, hay que tener en cuenta que la caridad exige una union de afecto. No es solo
beneficencia: “Las organizaciones para dar o repartir bienes caritativamente, tienen que saber
mantener y difundir el recto orden: es primero el afecto o union de amor que el hecho de dar” (n°
112).

Por dltimo, el autor presenta unas interesantes aplicaciones de la doctrina del imperio de la
caridad. Esta virtud teologal toma cualquier acto voluntario y lo conforma para la unién con Dios
haciéndose con él un solo acto moral. Si pensamos esto en la vida del pueblo se pueden sacar
muchas conclusiones que iluminen la accién pastoral. Nuestro tedlogo sefiala algunas y nos
invita a considerar:

“a) Que la caridad tiene una fuerza virtual de direccion muy grande que perdura mientras no haya sido
explicita o implicitamente revocado [el acto de caridad], aunque sea muy antiguo.

b) Que se aplica a los actos de cualquier virtud, y las virtudes morales humanas se determinan por el bien
comun verdadero elegido por cada pueblo, de donde puede ocurrir que haya actos verdaderamente virtuosos
que el sacerdote no sepa reconocer como tales.

¢) Que se puede aplicar a todos los actos humanos voluntarios de la vida, también a los connaturales
(querer a los hijos o a los padres, p. e.), a los faciles (servir al vecino, querer al hincha del mismo equipo)
aungue en ellos no haya dificultad especial alguna.

d) Que entre esos actos se encuentran todos los que implican convivir y servir a las mdltiples

comunidades en que se integra el hombre.

e) Y también los actos que muestran un ‘desarrollo’ en la vida (tener television, p.e.)” (n° 114).
3.7 La fe del pueblo en otros escritos de Tello

Antes de cerrar este capitulo —que muestra el contexto cercano de la seccidn que nos ocupara
en el siguiente— nos parecio conveniente advertir que la cuestion de la fe del pueblo también esta
muy presente en otros escritos de nuestro autor. Como sabré el lector que ya se haya acercado a
su obra, el tema es bastante frecuente en su pensamiento. Esto puede verse tanto en los
testimonios de quienes lo escucharon en su etapa de vida pablica®*® como repasando sus escritos
del periodo de ocultamiento.™’

Siempre en su intencion de fundamentar la accion evangelizadora, este autor trata de entender

teoldgicamente como se vive la fe en el pueblo, para buscar los caminos que la alimenten. Es

136 Al respecto citdbamos en el capitulo 1 (pag. 13) el testimonio del padre Lorenzo Esteva: “Una vez lo escuché en
un cursillo que daba sobre la pastoral. Para hablar de pastoral comenz6 a hablar de la fe: 'Credere Deo, credere
Deum, credere in Deum’, jlo dio perfecto!” (Charla del Padre Jorge Vernazza con el Padre Lorenzo Esteva el 17 de
enero de 1990, citado en VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 74).

137 Ademas de nuestro texto base, encontramos explicaciones sobre la fe en: TELLO, La nueva evangelizacion.
Escritos teoldgicos pastorales, 47-52; R. TELLO, Fundamentos de una Nueva Evangelizacion, inédito, 1988, nota
61; TELLO, Nota (g): La pastoral popular, n® 408s; TELLO, Ubicacion histérica del cristianismo popular, n° 519s; R.
TELLO, La fe de los méas pobres, inédito, 1997; R. TELLO, Breve fundamentacion de las peregrinaciones y misiones
con la Virgen, publicacion para uso interno de la Cofradia de Lujan (segun versién original de 1999), 2004.
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mas, podemos decir que su planteo acerca de la existencia de un verdadero cristianismo vivido
de modo peculiar por el pueblo latinoamericano tiene uno de sus fundamentos en considerar a la
fe como lo que hace que alguien sea cristiano. Para explicar el cristianismo popular va hasta la
raiz de lo que significa ser cristiano y remarca que lo que lo define es la fe:

“El cristianismo en su forma propia y acabada queda constituido por la caridad infusa, pero su principio

es la fe en Cristo, de alli que se puede decir con verdad que el que cree en Cristo -aun mas si esta

visiblemente incorporado a la Iglesia por el bautismo- es cristiano, aunque por estar en pecado grave no

tenga la caridad, es decir, el cristianismo vivo (cfr. Dz 838)”.1%®

De aqui el interés de este tedlogo en presentar como vive la fe nuestro pueblo en sus diferentes
escritos. De entre todos ellos, hemos elegido El cristianismo popular segin las virtudes
teologales porque alli es donde lo trata mas sistematicamente y en conexion directa con las otras
dos virtudes teologales. En lo sustancial, no hemos encontrado diferencias entre el modo de
presentar esta ensefianza en las diferentes ocasiones. Siempre lo hace aplicando las nociones del
tratado de fe de la Suma de Teologia y de la q14 del De veritate. Explica al cristianismo popular
como el modo peculiar en que se vive la fe bajo el influjo de la cultura popular y en el que se
acenttan los aspectos de adhesion (credere Deo) y tendencia a Dios (credere in Deum), mientras
gue el conocimiento del objeto material de la fe (credere Deum) se vive dentro de los minimos
aceptables.

De todos modos, para este estudio nos apoyaremos especialmente -ademas de en nuestro texto
base- en: Ubicacidn historica del cristianismo popular, redactado en 1992 (cuatro afios antes del
texto base). Alli explica los origenes historicos de cristianismo popular y presenta la diferencia
que se da entre el modo de vivir la fe de los espafioles y el modo en que la viven los indios
convertidos como una disparidad de acentos en los momentos intrinsecos del acto de esta virtud.
Es asi que —al igual que en el texto base- explica detalladamente la triple formulacion del acto de
fe y la influencia de la cultura en la vivencia concreta de esta virtud teologal. Pero en El
cristianismo popular segun las virtudes teologales estas ideas se presentan de un modo mas
sintético, por lo cual para explicitar e identificar el fondo doctrinal de algunas afirmaciones nos

resultara atil recurrir al escrito previo.
3.8 Conclusion.

Hasta aqui hemos presentado someramente el texto que elegimos como base para nuestro
estudio. En él se presenta una descripcion del cristianismo popular a partir del modo en el que
son vividas las virtudes teologales. Tello afina su mirada de tedlogo y pastor sobre la vida del

138 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 7. Sobre el valor de la fe no informada
por la caridad cfr. infra pags. 113s.
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pueblo latinoamericano y elabora —desde la doctrina de Santo Toméas y en sintonia con el
Magisterio— una explicacién acerca de cémo este pueblo vive el cristianismo.

Esto da ocasion a que formule teoldgicamente varias de las vetas mas ricas de la espiritualidad
popular. Respecto a la esperanza sostiene que la vida del pueblo estd impregnada de una
verdadera esperanza teologal. Por ella se espera de Dios la vida eterna pero también se esperan —
de Dios y de los hombres— cosas para esta vida. Los pobres lo esperan todo, su vida esta transida
por la esperanza. De modo que en la lucha cotidiana por vivir, en sus acciones diarias, viven
actos de esperanza con los que alcanzan a Dios. No eligen el camino de la negacién del mundo
para ir a Dios. No podrian hacerlo, porque el mundo mismo los rehdye. No tienen la tentacion de
“servir a dos sefiores” (Mt 6,24) porque uno de ellos los desprecia. Por eso buscan y valoran las
cosas materiales que necesitan para vivir y cuando las tienen las toman como recibidas de las
manos de Dios, moviéndose frente a ellas con gran libertad. Esto funda una espiritualidad que no
separa lo sagrado de lo profano, sino que sabe encontrarse en las vicisitudes cotidianas con el
Dios encarnado.

También vimos que Tello entiende que este modo de vivir las virtudes teologales esta en
continuidad con la espiritualidad que propone el Eclesiastés y de algin modo asumen los
evangelios. Se trata de un modo no—mundano de vivir, que valora intensamente la vida en este
mundo pero sabe que estd sujeta a la vanidad. El pueblo disfruta alegremente de las cosas
pequefas de la vida, como la comida y la bebida, y a pesar de que abundan los sufrimientos
mantiene intacta su capacidad de hacer fiesta. Tiene una sabiduria de vida que lo ayuda a gozar
de esta vida sabiendo que Dios le pedira cuenta de ella.

En cuanto al modo de vivir la virtud de la fe, hemos encontrado dos nucleos tematicos que
articulan el planteo del autor y en torno a los cuales organizaremos la segunda parte de este
trabajo. En primer lugar, dijimos que la condicidn de posibilidad para que exista un cristianismo
popular es que la fe pueda vivirse de modo diverso en distintos ambitos culturales. Por eso el
primer paso para explicar esta fe sera analizar la influencia que puede tener una cultura en el
modo de vivirla. Luego dijimos que el nacleo del planteo se desarrolla al presentar el andlisis de
las tres dimensiones del acto de fe: credere Deo, credere Deum y credere in Deum. Alli se
explican las caracteristicas peculiares de la fe del pueblo como distintos acentos de cada uno de
los aspectos del acto de fe. Como coronacion de esta doctrina acerca de la fe vivida en el
cristianismo popular, encontramos el planteo sobre el lugar de privilegio que tiene la Virgen
Maria en la espiritualidad popular. El pueblo encuentra en ella un camino directisimo para ir a
Dios. Tello sostiene que a través de estos cinco siglos de cristianismo en nuestras tierras el
pueblo la fue conociendo profundamente y que esto representa una riqueza para la Iglesia

universal.
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Quedamos asi en el umbral de la segunda parte de este trabajo. Con lo hecho hasta aqui, estan
planteadas someramente las propuestas globales del autor y los principales temas de El
cristianismo popular segun las virtudes teologales. En la segunda parte profundizaremos lo

relativo a la fe segun los dos ejes que hemos encontrado en ese texto.
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SEGUNDA PARTE
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INTRODUCCION A LA SEGUNDA PARTE

El objetivo de esta disertacion escrita es bucear en la ensefianza de Rafael Tello acerca del
modo en que se vive la fe en el cristianismo popular latinoamericano. Ya hemos recorrido la
primera etapa en la que nos proponiamos familiarizar al lector con algunos de los planteos de
este tedlogo tan singular. En el primer capitulo hemos presentado a grandes trazos sus opciones
teoldgicas e historicas. Esto encontrd su coronacion en los dos capitulos siguientes en los que
recorrimos las ensefianzas que propone en EI cristianismo popular segun las virtudes teologales
y en dos escritos previos que estan intimamente relacionados con éste. De este modo, ya hemos
dejado sentado que estamos ante un tedlogo argentino que desde una sincera fidelidad a la
tradicion de la Iglesia nos ofrece una explicacion teoldgica acerca del modo de vivir la fe
cristiana que predomina entre los mas pobres de nuestro continente.

Este es el momento de adentrarnos en la ensefianza especifica de nuestro texto base sobre la
virtud de la fe tal como se da en el cristianismo popular. Para ello, tomaremos los dos elementos
centrales que encontramos en el escrito y los desarrollaremos en sendos capitulos.

En primer lugar —en el capitulo cuatro— intentaremos fundamentar teoldégicamente la validez
de una fe vivida segun el modo de la cultura popular latinoamericana. La fe —veremos— tal como
se da en un hombre concreto siempre comporta un elemento cultural que le es dado por el medio
historico en que se desarrolla. Es asi que la cultura influye necesariamente en el modo de vivir la
fe. Por tanto es l6gico pensar que entre nuestros pobres esta virtud teologal se desarrolla con
rasgos propios. Por otra parte, toda cultura es dindmica y lleva en si un proceso de transmision a
las nuevas generaciones. En este proceso —junto con otros elementos culturales— se transmite la
fe, de modo que puede decirse que el pueblo evangeliza al pueblo.

En el siguiente capitulo presentaremos la parte méas especulativa de nuestro texto base. Para
demostrar que las expresiones de fe que viven nuestros pobres constituyen un verdadero
cristianismo, nuestro tedlogo analiza los tres aspectos del acto de fe (credere Deo, credere
Deum, credere in Deum) y explica a partir de alli como se vive esta virtud en el marco de la
cultura popular. Intentaremos reproducir y profundizar esta ensefianza tal como la presenta la
obra elegida.

Cerrando ese quinto capitulo estudiaremos la ensefianza de Tello acerca del lugar de la Virgen
en la espiritualidad popular. Son numerosas las objeciones que se presentan en el sentido de que

el pueblo vive una fe “deformada” porque otorga una preeminencia inadecuada a la Madre del
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Sefior. Este tedlogo no cree que el intenso afecto que los pobres tienen por la Virgen esté fuera
de quicio. Més bien ve que ellos, al amarla tan intensamente estan mostrando que perciben —por
gracia de Dios seguramente— una verdad de fe muy importante: la Virgen Maria esta
indisolublemente unida a Cristo.

Por ultimo, a modo de conclusién intentaremos presentar de modo articulado las principales

ideas desarrolladas en esta disertacion escrita.

69



CAariTULO 4

4. LA FE SE VIVE EN UNA CULTURA

“La forma en la que los cristianos viven la fe estd también
impregnada por la cultura del ambiente circundante” (Fides

et Ratio 71).
4.1 Introduccion.

Jesucristo confid a la Iglesia la tarea de la evangelizacion. Ella lleva veinte siglos anunciando
la redencion de Cristo a todos los pueblos de la tierra. Pero el Evangelio es aceptado por la fe
que es un don divino; el corazén humano s6lo puede aceptar a este Dios—amor que se le revela si
es movido por la gracia. La fe es ante todo un don, fruto de la condescendencia divina que sale al
encuentro del hombre.

Este don ha sido derramado a manos llenas por Dios en estos dos mil afios de cristianismo.
Innumerable cantidad de pueblos han recibido la gracia de la fe y la han hecho florecer en su
vida cotidiana segun sus modos culturales propios. Esto también se dio en nuestras tierras, donde
a partir de este don de la fe nacié un nuevo pueblo con un estilo de vida cargado de valores
evangeélicos.

En este capitulo nos proponemos recorrer algunos de los senderos que nos ofrece a la reflexion
teoldgica esta relacion entre la gracia de la fe y la cultura popular latinoamericana. En primer
lugar, basandonos en la ensefianza del altimo Concilio que nos muestra que la cultura esta
intimamente unida a la naturaleza, presentaremos la reformulacién que hace Tello del axioma
escolastico la gracia supone la naturaleza en la gracia supone la cultura. La fe —sin dejar de ser
la Gnica fe revelada por Dios en Jesucristo— tiene un elemento cultural que hace que se viva de
modos diversos en las distintas culturas.

Luego reflexionaremos acerca del proceso de transmision propio de la cultura popular y de la
evangelizacion que implica esta dindmica y que queda brillantemente sintetizado en el lema: el

pueblo evangeliza al pueblo.
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Cierra el capitulo una breve conclusion en la que recapitulamos los distintos elementos

presentados.
4.2 La gracia supone la cultura.

4.2.1 Nocion de cultura.

El Concilio Vaticano Il ensefia que la cultura es el “estilo de vida comin” de un grupo
humano y tiene su origen en “la distinta manera de servirse de las cosas, de trabajar, de

expresarse, de practicar la religion, de comportarse, de establecer leyes e instituciones juridicas,

de desarrollar las ciencias, las artes y de cultivar la belleza”.**

La teologia latinoamericana, particularmente en la Argentina, recibe con entusiasmo esta
categoria conciliar y la aplica para pensar la propia realidad.** Esto se refleja especialmente en
Puebla, donde los obispos asumen el llamado de Pablo VI a enfrentar la tarea de la
evangelizacién de la cultura®* y reformulan la definicién que ofrece Gaudium et Spes para

presentarla en el marco de la vida del pueblo latinoamericano:

“Con la palabra “cultura’ se indica el modo particular como, en un pueblo, los hombres cultivan su
relacién con la naturaleza, entre si mismos y con Dios (GS 53b) de modo que puedan llegar a ‘un nivel
verdadera y plenamente humano’ (GS 53a). Es ‘el estilo de vida comdn’ (GS 53c) que caracteriza a los
diversos pueblos; por ello se habla de ‘pluralidad de culturas’ (GS 53c) (cfr. EN 20).

La cultura asi entendida, abarca la totalidad de la vida de un pueblo: el conjunto de valores que lo
animan y de desvalores que lo debilitan y que al ser participados en comdn por sus miembros, los reline en
base a una misma ‘conciencia colectiva’ (EN 18). La cultura comprende, asimismo, las formas a través de
las cuales aquellos valores o desvalores se expresan y configuran, es decir, las costumbres, la lengua, las
instituciones y estructuras de convivencia social, cuando no son impedidas o reprimidas por la intervencion

de otras culturas dominantes”.'*?

139 GS 53. Para un estudio mas completo acerca del concepto cultura en el Concilio Vaticano 1l cfr. G. BARAUNA
(ed.), La Iglesia en el mundo de hoy. Estudios y comentarios a la constitucion ‘Gaudium et Spes’ del Concilio
Vaticano Il. Esquema XIII, Studium, Madrid, 1967; C. SANCHEZ AIZCORBE, "La cultura en la constitucion 'Gaudium
et Spes™, en: ANGEL HERRERA ORIA, Comentarios a la constitucion Gaudium et Spes sobre la Iglesia en el mundo
actual, BAC, Madrid, 1968, 444-475.

140 Esto se da sobre todo en la llamada corriente argentina de la teologia de la liberacién que se gesta alrededor de
los peritos de la COEPAL. Por ejemplo, L. Gera afirma que “nuestros pueblos poseen todavia fe cristiana, catdlica;
una fe que traen desde los origenes de América Latina, en la cual se ha gestado una cultura enraizada en la fe”
GERA, "La Providencia, como categoria necesaria para la comprension del binomio fe-historia. Reflexiones a partir
del documento de Puebla”, 190. Ver también: PoLITI, Teologia del pueblo: una propuesta argentina a la teologia
latinoamericana, 1967-1975, 249-267.

L Cfr. EN 20.

142 Dp 386-387. Maés datos en: L. GERA, "Fe y cultura en el documento de Puebla", Criterio 52 (1979) 749-754; J. C.
SCANNONE, "Diversas interpretaciones latinoamericanas del Documento de Puebla”, Stromata 35 (1979) 195-215; J.
C. SCANNONE, "Influjo de ‘Gaudium et Spes’ en la problematica de la evangelizacion de la cultura en América
Latina. Evangelizacidn, liberacion y cultura popular”, Stromata 40 (1984) 87-103; F. LABARGA GARCIA, "La
religiosidad popular”, en: J. SARANYANA, Teologia en América Latina Ill: El siglo de las teologias
latinoamericanistas (1899-2001), Iberoamericana, Madrid, 2002, 393-441.
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La categoria de cultura, tal como la presenta Gaudium et Spes Yy la recibe Puebla es clave en la
propuesta teoldgica de Tello para quien el uso pastoral que se hace de este concepto es un
“riquisimo hallazgo del Concilio, esto es, una fecunda orientacion del Espiritu Santo para la
Iglesia contemporénea toda”.*** Como hemos dicho en los capitulos precedentes, este tedlogo
articula su propuesta en torno al concepto de pueblo concretizado en el pueblo historico
latinoamericano. Tanto es asi, que puede decirse que “su mayor esfuerzo reflexivo se orienta al
reconocimiento de la existencia de un pueblo con su cultura propia, que vive cristianamente”.**

La cultura es lo que caracteriza al estilo de vida de este pueblo, es lo que constituye su medio
historico. Al tratarse de la cultura de un sujeto historico concreto, no la considera como una
realidad objetiva y abstracta, sino como un principio de la actividad humana que esta
permanentemente sujeto al devenir histdrico.

Distingue entre cultura objetiva y cultura subjetiva. La primera abarcaria lo producido por el
hombre pero separado de éste, como por ejemplo una obra de arte o todos los simbolos culturales
que el ser humano produce en su convivencia. Aqui también se incluyen las formas en las que se
expresa la religiosidad popular. Por otra parte, cultura subjetiva seria la cultura que esta en las
personas concretas, sus valores, su actitud ante la existencia. Este aspecto mas antropologico,
que considera a la cultura como principio de operacion es el que le interesa a Tello. A él se
refiere mayormente cuando habla de cultura:

“La cultura toca al hombre mismo que es el agente de toda obra o accién humana [...] La cultura es un
estilo de vida, un sistema de valores que implica un peculiar modo de actuar (cfr. GS 53). La podemos
dividir en objetiva o subjetiva (por analogia con lo que hace el Papa al tratar del trabajo, LE 6s.); la objetiva
se refiere a la obra hecha por la accién humana pero que perdura independientemente de la accion, la

subjetiva afecta al sujeto agente de la accién, y a ella mira el concepto dado mas arriba; tratando sin

embargo de la cultura subjetiva muchas veces hay que referirse también a la objetiva, pero es siempre para

determinar mas aquella”.**®

En el capitulo dos, al presentar algunos textos que dan el marco literario al escrito que
tomamos como base, tuvimos la oportunidad de referirnos al uso que Tello hace de la nocion de
cultura aplicada a nuestra realidad latinoamericana.**® En lo que respecta a la evangelizacion,
interesan tres culturas que interacttan hoy en el pueblo latinoamericano: la cultura popular (que

predomina en las grandes mayorias de pobres), la cultura moderna (que se da preferentemente en

3 TELLO, Nota (e): Cultura y pueblo, n° 13.

144 ALBADO, "Volverse al hombre concreto. Una aproximacion a la cultura popular en la teologia del padre Rafael
Tello", 7.

15 R. TELLO, Anexo XI a Epistola apostdlica sobre el jubileo del afio 2000, inédito, 1995, 1.

148 Cfr. supra pags. 39s y 36s. Para profundizar sobre este tema cfr. TELLO, Evangelizacion y cultura; R. TELLO, La
cultura en el Concilio (Nota 2 de: El Pueblo), inédito, 1988; TELLO, Nota (e): Cultura y pueblo; TELLO, Cultura
ilustrada y cultura popular; TELLO, Anexo XI a Epistola apostdlica sobre el jubileo del afio 2000.
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las clases media y alta) y la cultura eclesial (que se vive en torno a las instituciones eclesiales,
parroguias, movimientos, etc.). Las tres surgen de distintos cauces historicos y se presentan
como entremezcladas en los distintos sujetos del pueblo. En este trabajo vamos a ocuparnos
particularmente de la cultura popular y de como ésta tifie el modo de vivir la fe —y las virtudes

teologales en general- de quienes viven bajo su influencia.
4.2.2 La cultura subjetiva como habito adquirido.

El ser humano, que es un ser social por naturaleza, acta siempre influido por la cultura en la
que vive. De ella toma los valores sobre los que edifica su vida y de ella aprende a relacionarse
con Dios, con las cosas y con los demas. También construye la cultura con sus decisiones
cotidianas y la transmite a las siguientes generaciones. La enciclica Fides et Ratio lo expresa
diciendo: “Cada hombre esta inmerso en una cultura, de ella depende y sobre ella influye. El es
al mismo tiempo hijo y padre de la cultura a la que pertenece”.**” Por supuesto que esta
influencia de la cultura no llega al punto de determinar la libertad del hombre, pero si debemos
reconocer que condiciona su actuar.

Para explicar el modo en que la cultura —considerada en su aspecto mas antropoldgico o
subjetivo— influye en el obrar de las personas, Tello recurre a la nocion de habito:

“Siempre con el mismo objetivo de iluminar su consideracion con los fecundos aportes del andlisis

escolastico —especialmente tomista— se puede equiparar esta cultura subjetiva con la doctrina de los habitos

adquiridos, pero de origen social, es decir de un individuo inmerso en un nicleo social histdrico del cual

toma el sistema de valores y el estilo de vida”.**®

Segun esto, la cultura influye en los seres humanos como lo hace un habito adquirido. El
medio historico en el que vive cada persona genera en ella habitos que la disponen a obrar de una
manera determinada.

La afirmacién de la cultura como habito le viene a Tello del analisis de esta Gltima categoria
en santo Tomas. Para el Doctor comun, un habito es una disposicion principalmente espiritual
del sujeto, que lo orienta mas o menos inmediatamente a cierta actividad.**® En la Suma de
Teologia ensefia que: “son principios intrinsecos [de los actos humanos] la potencia y el
habito”.**® Acerca de las potencias ya habia tratado en la I pars al hablar de las naturalezas, ya
que las potencias fluyen inmediata y necesariamente de las naturalezas. En cambio los habitos no

“FR71.
8 TELLO, Anexo XI a Epistola apostélica sobre el jubileo del afio 2000.

19 E| tratado de los hébitos en general se encuentra en ST I-1l q49-q54. Més sobre la nocién de habito en: G.
LAFONT, Estructuras y método en la Suma Teol6gica de Santo Toméas de Aquino, Rialp, Madrid, 1964, 227-232; D.
Basso, Los principios internos de la actividad moral. Elementos de antropologia filoséfica, Centro de
Investigaciones en Etica Biomédica, Buenos Aires, 1991, 91-157.

130T 1-11 949, prol.
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son inmediatos a las naturalezas; su origen es diverso al de las potencias. Los habitos “son como
el lugar inmanente a cada hombre de todas las influencias que recibe: influencia sobre si mismo
por la sedimentacion que deja en nosotros nuestro propio obrar; influencia de los
acontecimientos, de los otros, de la raza, de Dios, etc.”.®* No todo lo que vive un ser humano
ejerce sobre él una verdadera influencia, pero hay acontecimientos que lo “marcan”, que dejan
huella. Todo aquello que modifica nuestra personalidad -y por tanto influye en nuestro obrar— es
lo que constituye al hébito. Lafont lo define como el instrumento de asimilacion de las
influencias exteriores: “lo exterior condiciona profundamente al acto humano, pero en la medida
exacta en que de algin modo es asimilado por la personalidad de cada hombre; el instrumento de
esta asimilacion es el habito”.**2

Este habito se convierte en un principio de operacion que hace que el hombre realice
determinados actos con naturalidad, con facilidad, con prontitud, con deleite. Seria como una
segunda naturaleza. Cuando el habito inclina a poner un acto bueno, que perfecciona a la
naturaleza, estamos ante una virtud. Segun Aristételes: “la virtud es la que hace bueno al que la
tiene y que su obrar sea bueno”.** Recordemos que se trata de un principio espiritual, que nace
de haber internalizado las influencias externas, por tanto el acto que brota de él es un acto libre.

La nocidn de habito para Santo Toméas —en la Suma de Teologia— es como un “principio de
sintesis que le permite personalizar las mdltiples influencias que concurren en la actividad
humana”.*>* El Angélico explotd fecundamente el valor analégico de este concepto mediante
trasposiciones inauditas en el aristotelismo y lo us6 con gran amplitud. Entre otras cosas, son
habitos: las virtudes, la gracia, los dones del Espiritu Santo, la ley natural, el estado moral del
endurecimiento, la herencia del pecado original y la ley evangélica.>

Siguiendo este espiritu, nuestro autor recrea esta doctrina entendiéndola no sélo en su aspecto
personal, sino también en su dimension comunitaria, otorgandole a los actos humanos una
densidad histdrico-social que culmina en la conformacion de una cultura determinada. La
distincion es sutil, pero de suma importancia, pues Tello estd poniendo de manifiesto que los
modos culturales no se configuran principalmente por las pulsiones inconscientes o por la
objetividad de las obras, sino desde el hombre como sujeto espiritual que libremente genera
condiciones sociales que le permiten vivir en este mundo. La cultura es, por tanto, un hecho

historico, espiritual y libre.

131 | AFONT, Estructuras y método en la Suma Teoldgica de Santo Tomas de Aquino, 228.
152 e

Ibid., 229.
38T 1-11 956, al, ob2.
154 |_aFoNT, Estructuras y método en la Suma Teolégica de Santo Tomas de Aquino, 231.
155 e

Ibid., 229.
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De este modo, Tello aplica la nocidn de habito para explicar la incidencia de la cultura en el
obrar humano. Esta —que es un sistema de valores que regulan la vida de una comunidad—
funciona como un hébito adquirido por el hombre fruto de la influencia de su entorno social, que
lo dispone a poner un acto acorde a los valores de esa cultura. Como acabamos de explicar, un
habito adquirido facilita pero no obliga a actuar de una determinada manera. Por eso decimos
que la cultura, influye decisivamente en la libertad de las personas, pero no la determina. En
palabras de nuestro autor:

“La cultura se establece como un uso, costumbre o habito social, incluso internalizado o hecho propio
por el sujeto particular o singular que opera (asociacién o persona), pero éste contintia siendo libre por lo

cual puede actuar correctamente en un caso particular fuera de, o contra, la costumbre cultural. Y adn en el

caso de que una accion del sujeto fuera directamente contraria al habito establecido por la cultura, este no

desaparecerfa por eso, pues un acto aislado no destruye un hébito firmemente establecido”.**

Este concepto aristotélico-tomista nos permite explicar fructuosamente la relacion entre la fe y
la cultura, ya que —por un lado- la cultura se internaliza en las personas bajo la forma de habitos;
y por otra parte, la fe es un hébito ya que toda virtud es un habito operativo bueno.™’ Para
nuestro autor: “que la cultura influye en las virtudes, es evidente, pues las dos miran al obrar: las
virtudes a obrar bien lo bueno, la cultura al modo con que se obra, al modo de hacer las cosas
(cfr. GS 53)". 18

4.2.3 La fe es un don divino y un acto humano.

Respecto a las virtudes teologales, hay que considerar que éstas son un don divino, pero que
también tienen un componente humano. La persona humana esta Ilamada a una bienaventuranza
gue excede su naturaleza, a la cual “no puede llegar si no es con la ayuda divina mediante una
cierta participacion de la divinidad”.™® Esta ayuda necesaria para la salvacién es la gracia
sobrenatural que orienta al ser humano mas alla de su horizonte natural y le permite llegar al

mismo Dios.*® Las virtudes teologales son una de “las formas diversas en que la gracia divina se

158 TELLO, Pueblo, historia y pastoral popular, n® 71.

137 Cfr. ST I-11 955 a3.

%8 TELLO, Anexo XVII1 a Epistola apostélica sobre el jubileo del afio 2000, n° 269.
98T I-11 962, al.

180 Tello —siguiendo a Santo Tomas- concibe al ser humano en un doble plano: el natural y el sobrenatural. Para
Santo Tomas, el ser humano es imagen de Dios y esto puede darse segun tres grados: un primer grado natural, y
otros dos de orden sobrenatural: la gracia y la gloria. No se trata de dos 6rdenes absolutamente separados, entre
ellos hay una continuidad que esta dada por el llamado de Dios a la bienaventuranza y la apertura que encierra la
naturaleza humana a ser elevada a lo sobrenatural. Por tanto, se considera que alguien hace un acto natural cuando
éste es un acto proporcionado a su naturaleza (de este tipo son los actos de las virtudes adquiridas). Un acto humano
puede ser sobrenatural de dos maneras: en cuanto al modo y en cuanto a la sustancia. Sobrenatural en cuanto al
modo es el acto que tiene un objeto natural pero que se alcanza con un impulso sobrenatural (p.e. restitucion
milagrosa de la vista). En cambio es sobrenatural en cuanto a la sustancia el acto cuyo objeto excede las facultades
de la naturaleza humana por ser de indole sobrenatural. Estos actos, provienen de un principio activo sobrenatural
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expresa en la complejidad del ser humano™.*®! Cada acto de fe, de esperanza o de caridad esta
movido por la gracia divina que ayuda al ser humano a poner este acto que lo hace alcanzar
cierta comunion con Dios. De modo que la gracia es también un auxilio para la operacion, una
ayuda para obrar bien. En el caso de la fe serd “una iluminacion y atraccion de Dios para que el
hombre adhiera, responda con un si a su Revelacion”. 2
Por otra parte, hay que considerar que -ademéas de ser don de la gracia- la fe es un acto
humano. La gracia no anula la necesidad de un acto humano, sino que lo supone y lo eleva. Para
nada niega la naturaleza humana: “la gracia no suprime la naturaleza sino que la perfecciona”.'®®
Como dice el conocido principio escolastico: la gracia supone la naturaleza. Pero la naturaleza
humana no existe sino concretizada en personas de carne y hueso, y éstas nunca viven
absolutamente aisladas. Un ser asi “al decir de Aristételes, seria como un animal o como un Dios
(Pol. I) esto es: menos que un hombre o mas que éI”.*** El Concilio Vaticano 11 ensefia que la
misma naturaleza humana exige la vida en comunidad: “la persona humana por su misma
naturaleza, tiene absoluta necesidad de la vida social. La vida social no es, pues, para el hombre
sobrecarga accidental”.*® Cada ser humano esté siempre referido a una comunidad que tiene un
modo concreto y particular de vivir, de usar y servirse de las cosas, de manera que los actos de su
libertad se dan en el marco de una cultura, que influye inevitablemente en los mismos. Dira Juan
Pablo Il que:
“El hombre no ha sido creado para vivir solo. Nace y crece en una familia para insertarse mas tarde con

su trabajo en la sociedad. Desde el nacimiento, pues, esta inmerso en varias tradiciones, de las cuales recibe

no solo el lenguaje y la formacion cultural, sino también muchas verdades en las que, casi instintivamente,

Creen.166

En lo que respecta a la fe, la respuesta al impulso divino se da en el contexto de un medio
historico concreto, “en la ‘preparacion’ [del acto de fe] colaboran tanto la situacion ‘natural’ del
hombre con su educacion y ambiente, asi como lo que inculca el Dios que sale al encuentro —
como luz e impulso-y lo que el hombre coopera con su aceptacion libre”. %

Por tanto, ya que cada persona no vive la fe sino bajo el influjo de una cultura determinada,

podemos decir que el acto de fe tiene —ademas del don divino— un componente cultural.

que Dios da al hombre por la gracia (p.e. virtudes infusas y dones del Espiritu Santo). cfr. LAFONT, Estructuras y
método en la Suma Teolégica de Santo Tomas de Aquino, 276-277; 287-300.

161 Suma de Teologfa. Tomo 111, BAC, 44, nota a.
162 TELLO, El cristianismo popular segtin las virtudes teologales: La FE, n° 36.
18357 1 g1, a8, ad2.
1 TeLLO, Pueblo, n° 6.
165 G 25. Este parrafo de Gaudium et Spes cita a Santo Tomas en | Ethic. Lect. 1.
166
FR 31.
%7 pig | NINOT, La Teologia fundamental: dar razén de la esperanza (1Pe 3, 15), 203.
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Apoyados en Gaudium et Spes que dice que “naturaleza y cultura se hallan unidas

1,168

estrechisimamente se puede reformular el axioma la gracia supone la naturaleza como la

gracia supone la cultura. O, en las propias palabras de nuestro teélogo: “la gracia supone la
natura y la cultura”.®
Ademas, hay que considerar que las virtudes teologales son el principio de la vida cristiana,
ellas informan a las virtudes morales y de ellas depende todo el organismo moral:
“[Las virtudes teologales] son ejercidas por la iniciativa humana que obra condicionada por la cultura
popular, son indirectamente impregnadas por ésta y asi coloreadas miden, regulan e informan todo el
organismo de las virtudes morales. Esto es, de las fuerzas operativas morales del hombre, determinando —

segln el objeto propio de cada virtud— qué, cdémo y en qué medida algo es bueno o malo, es decir, es un

modo de actuar conveniente o inconveniente para ese hombre concreto”.™

De este modo, si tenemos en cuenta que son la fe, la esperanza y la caridad, ya coloreadas por
la cultura popular las que cimientan el obrar cristiano, debemos concluir que no podemos juzgar
del todo adecuadamente acerca de la moralidad de los actos si no conocemos la cultura en la que
se desarrollan. “Al juzgar las acciones de las personas hay que tener en cuenta la cultura de la

comunidad o pueblo en que acttan”."™

4.2.4 La cultura impregna el modo de vivir la fe.

Lo dicho anteriormente justifica que pueda afirmarse que la fe puede vivirse de distintos
modos segun la cultura de los sujetos concretos que la profesan. Lo expresa claramente el
Magisterio pontificio: “la forma en la que los cristianos viven la fe estad también impregnada por
la cultura del ambiente circundante y contribuye, a su vez, a modelar progresivamente sus
caracteristicas”.!” Serfa restringir la riqueza de la verdad evangélica pensar que sélo hay una
forma cultural de vivir la fe cristiana. Tello afirma que no podemos tomar el modo de practicar la
fe de una Iglesia particular y obligar a otras Iglesias a imitarlo como si éste fuera el Unico
vélido.'"® El cristianismo no tiene un Gnico modo cultural de vivirse, sino que —como ensefia
Juan Pablo II- “permaneciendo plenamente uno mismo, en total fidelidad al anuncio evangélico
y a la tradicion eclesial, llevard consigo también el rostro de tantas culturas y de tantos pueblos

en que ha sido acogido y arraigado”.*"* En cada medio histérico el Evangelio florece de diversas

1% Gs 53.

19 TELLO, Nota (d): Pueblo secular, auténomo y cristiano.

10 TeLLo, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 5.

Y Ipid., n° 24.

2 FR 71.

1% Cfr. TELLO, El cristianismo popular segdn las virtudes teologales: La FE, n° 32,
4 NMI 40.
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maneras. Dios da la gracia para salvar y esa gracia supone —“se acomoda a”— la cultura de ese

pueblo. Tello aplica esto al caso de nuestro pueblo latinoamericano del siguiente modo:

“La Iglesia es depositaria de la fe tal como ha sido revelada por Dios en Jesucristo. Pero la fe se apoya en
un sujeto natural, es también un acto humano. Por ello en la fe, que es revelada y sobrenatural, habra
también un ‘modo humano’ de vivir y practicar esa fe. Sin ese modo humano que puede ser muy variado, la
fe no puede existir.

La fe no existe si no es en un sujeto determinado, que tiene su propia cultura. La Iglesia Catdlica Latina
vive y practica su fe revelada con su propio modo humano cultural. Y esa misma fe revelada, la Iglesia
Oriental la vive con su propio modo humano cultural. También la Iglesia primitiva tuvo su propio modo
humano, distinto del de la Iglesia actual.

El pueblo Latinoamericano recibi6 y tiene la fe revelada, verdadera pero asumida en su propio modo

humano cultural”.*”

Como hemos sefialado en la primera parte de este trabajo, en América Latina fruto del anuncio
del Evangelio al indio y del mestizaje entre éste y el espafiol (a lo que luego se agregan los
negros y luego los criollos pobres), nace un pueblo nuevo con una cultura nueva.'”® Puebla
describe esto como una “originalidad histérica cultural”,*’” y el mismo Juan Pablo Il decia al
inaugurar la Conferencia de Santo Domingo que “en los pueblos de América, Dios se ha
escogido un nuevo pueblo”.*”® Como tantos pueblos antes en la historia del cristianismo, este
pueblo nuevo acepta la fe cristiana de modo que ésta se encarna en su cultura y es vivida segun
los modos culturales propios del pueblo. Fruto de ese encuentro entre la gracia divina y la
historia humana broté una cultura particular que conformé un pueblo cristiano:*"

“Los hombres agrupados, con su estilo de vida y escala de valores, dan lugar a la formacion de una

cultura, la cual configura al pueblo y recibiendo esa cultura entran a formar parte de ese mismo pueblo. La

> TELLO, El cristianismo popular segutn las virtudes teologales: La FE, n° 28-30.

176 No nos detenemos aqui en la consideracién sobre la unidad o multiplicidad de culturas en América Latina.
Digamos solamente que Tello afirma que se da una unidad cultural y que esto permite hablar de un pueblo.
Recordemos que el concepto de cultura que maneja este tedlogo hace referencia a los valores mas profundos del
nacleo ético-mitico de una comunidad. Por eso puede decirse, mirando los pueblos latinoamericanos -que tienen una
raiz histérica comin- que bajo cierto aspecto todos esos pueblos forman un pueblo. En esta linea, Aparecida dira que
“una y plural, América Latina es la casa comun, la gran patria de hermanos” (DA 525) y que “no somos una suma
de pueblos y de etnias que se yuxtaponen” (ibid.). Para un mejor estudio acerca de la unidad cultural
latinoamericana en Tello cfr.: TELLO, Anexo XI a Epistola apostolica sobre el jubileo del afio 2000. También puede
verse: TELLO, Fundamentos de una Nueva Evangelizacion; R. TELLO, Para ver la presencia del pueblo en nuestro
proceso historico, inédito, 1989; TELLO, Nota (e): Cultura y pueblo; TELLO, Pueblo; TELLO, Pueblo, historia y
pastoral popular.

" DP 446.

%8 juaN PABLO I, Discurso inaugural de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Santo
Domingo (12/10/1992), AAS 85 (1993) 808-832, 810.

19 E| concepto pueblo cristiano ya era usado en la COEPAL para subrayar la asuncién de la fe por un pueblo
histérico. Cfr. C. GALLI, La encarnacion del Pueblo de Dios en la Iglesia y en la eclesiologia latinoamericanas,
Sedoi 125, Buenos Aires, 1994, nota 232, 99.
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fe, la esperanza y la caridad, dones gratuitamente recibidos de Dios, contribuyen grandemente a la

formacion de la cultura que configura al pueblo, de donde resulta un pueblo cristiano”.**

Esta manera peculiar de vivir la fe que se da en la cultura popular -y que se ve

preferentemente en los pobres—'%*

conforma lo que Aparecida llamard una verdadera
espiritualidad popular.*®
Tello entiende que este modo propio de vivir el cristianismo que aparece en América Latina se
va gestando a traves de un proceso de diferenciacién por el cual el pueblo va tomando distancia
de las instituciones de la Iglesia pero sigue viviendo la fe que recibi6 en el bautismo:
“[El proceso de diferenciacion] se da originariamente —en el origen del pueblo— como una cierta toma de
distancia del pueblo bautizado frente a la Iglesia institucion. Es substancialmente el proceso de formacion

de una religiosidad y de una cultura cristiana popular que implica un muy hondo sentido de la vocacién de

Dios a vivir en el mundo”.*®

El pueblo naciente es un pueblo dominado que —si bien toma la fe de la Iglesia— no deja de
verla como parte del sistema dominador. El peso social de la Iglesia en la sociedad colonial era
muy grande, los pobres de esos tiempos no podian no percibirla como responsable —o al menos
legitimadora— de parte de la opresion que sufrian. Aun asi, aceptan la fe que les anuncia la
Iglesia, pero van tomando cierta distancia de ella sin que esto signifique una ruptura o
separacion. En este proceso, el nuevo pueblo va encontrando un modo nuevo de vivir la fe que
recibid en el bautismo y que perdura hasta hoy:

“El pueblo —de cultura cristiana (cfr. DP 412-413)-, y nuestro hombre con él, se reconoce como
perteneciente a la Iglesia catolica, pero como ésta histéricamente estuvo siempre ligada al ‘mundo’ de los

conquistadores, toma una cierta distancia pues él no vive en ese mundo. Recibe lo que ella elabora y

transmite para los cristianos, pero muchas veces no cumple lo que ella determina, porque no se adapta a su

mundo real. Y esto no implica verdaderamente, ni el hombre siente que implique, rebeldia alguna”.*®

Aceptan la fe en cuanto es un principio de dignificacion y liberacién, pero la viven segun su
modo cultural propio y esto hace que no asuman lo que consideran unido al sistema opresor,
aunque sea ensefiado por la Iglesia. Esto puede arrojar otra luz para interpretar mejor algunas
situaciones que se dan en la vida del pueblo que podrian verse como rebeldia, haraganeria,

180 TELLO, Anexo XVIII a Epistola apostélica sobre el jubileo del afio 2000, n° 160.

181 Cfr. DP 414.

182 Cfr. DA 263. Como hemos sefialado en la nota 9, el Documento de Aparecida est4 claramente influido en este
tema por la teologia de nuestro autor. Para mas datos sobre los distintos términos que utiliza el magisterio
latinoamericano para denominar el modo de vivir la fe propio de la cultura popular cfr. BIANCHI, "El tesoro
escondido de Aparecida: la espiritualidad popular", 569s.

183 R. TELLO, Anexo Il a La Nueva Evangelizacién. La misién humana, inédito, 1986, sumario. En el mismo escrito
dird méas adelante: “Entendemos ahora por lIglesia institucién la jerarquia y toda su organizacién, también la
organizacion religiosa para-jerarquica, es decir que prolonga la accion de la jerarquia, y la red de obras dependientes
de ellas” (ibid., 4).

18 R. TELLO, Anexo | a La Nueva Evangelizacion. Volverse hacia el hombre, inédito, 1986, 30-31.
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ignorancia, o simplemente pecado. Habria que ver si en esos casos no se trata de una resistencia
a cosas —conductas, modelos, lugares—, que ven como propias del sector social dominador. De
aqui se sigue:

“Que pueden ser rechazados o no asumidos por el pueblo conductas 0 modos de ser o lugares que
parezcan propios de las autoridades o los circulos de los dominadores (asi, por ejemplo, no ser asumidas la
asistencia a ciertos lugares o templos, el ejercicio del ministerio sacerdotal o ciertas formas de la vida
religiosa, el cumplimiento de ciertas practicas religiosas).

Que puedan ser rechazadas o miradas con indiferencia ciertas cosas que son presentadas como virtudes

porque corresponden al modo de vida y a la organizacién social de cuadros mas altos (asi la virtud de

laboriosidad o contraccion al trabajo, la virtud de jocosidad o relativa al juego, la virtud de modestia en el

vestir o en el actuar, etc., y como éstas mil cosas mas)”.*#®

Este proceso de diferenciacion se da historicamente de forma muy compleja. Tello no evita
estudiar sus raices historicas aunque no las reseflamos aqui para no extendernos
indebidamente.’® En lo que atafie a la manera especifica de vivir la fe —objeto de esta
disertacion— podemos decir que la diferencia principal que encuentra nuestro te6logo es que en el
nuevo modo de vivir la fe ésta se vive como “un principio de organizacion social en esta vida,
que se completa o perfecciona en la salvacién eterna”.*®” Tello propone en este punto una de sus
agudas intuiciones al afirmar que el cristianismo que venia de Europa tenia un fuerte rasgo
salvacionista, pero que aqui el pueblo tomo la fe como estructurante de esta vida terrena:

“Aqui se da, tal vez, la diferencia primera, la mas honda, la méas ‘radical’. Para la cultura de origen

europeo, y espafiol, el cristianismo era primordialmente salvacionista; para la cultura indoamericana la

religion es inmediatamente estructurante de la vida, de la vida de los hombres y s6lo mediatamente toma un

sesgo salvacionista, porque la vida de los hombres necesita ser salvada”. %

A grandes rasgos podemos decir que para Tello un modo salvacionista de vivir la religion se
daria cuando se mira primordialmente, inmediatamente (sin medio alguno) a la salvacion eterna
y desde ahi se interpretan las realidades terrenas. EI hombre y su vida son concebidos desde el
punto de vista de la salvacion. En cambio una religion estructurante de la vida seria aquella que
inmediatamente mira no el fin sino la vida del hombre. La vida es un misterio que plantea un

sinnimero de interrogantes y la religién ayuda a entenderla, le da un sentido, la estructura.'®

185 TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teoldgicos pastorales, 58-59.

186 para estudiar el proceso histérico de formacion del cristianismo popular cfr. TELLO, Ubicacién histérica del
cristianismo popular; TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teolégicos pastorales, 26-65.

87 TELLO, El cristianismo popular segin las virtudes teologales: La FE, n° 30.
188 TELLO, Anexo | a La Nueva Evangelizacion. Volverse hacia el hombre, nota 19, 52.

189 por ejemplo, ante la pregunta: ¢de dénde venimos?, es dificil encontrar alguien en la cultura popular que no se
responda desde la religidn cristiana afirmando que Dios nos creo.
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Pero la vida es imperfecta, necesita ser salvada. La salvacion aparece en este caso mediatamente,
lo que mira inmediatamente la religion es la vida de las personas.'*

En el caso del pueblo latinoamericano, vemos que con la conquista los indios sufrieron la
destruccion de su sistema de organizacion social. Desde el desamparo en que los dejaba la nueva
situacion de dominacion fueron lentamente encontrando un nuevo orden de vida en el que fue
asumida la fe cristiana, pero no en el sentido salvacionista con que la vivian los espafioles, sino
para interpretar la vida desde un punto de vista nuevo traido por la fe. Es en este sentido que
puede decirse que la fe es un principio de organizacion social:

“La fe, (predicada como primeramente ordenada a la salvacion individual, pero tal vez practicada

misionalmente con otro signo) es aceptada como un principio de organizacién social en esta vida, que se

completa o perfecciona en la salvacion eterna. Con un muy profundo sentido por tanto de la vocacién

cristiana en este mundo, es decir, de vivir en este mundo, con Dios, tratando de desarrollar la vida en EI”.**

Como se desprende del texto, que la fe sea principio de organizacion social no significa que el
pueblo viva en una cristiandad como la del Medioevo. Se trata sobre todo de que la fe —en un
Dios que se hace hombre, que sufre como nosotros y que nos deja una madre— ayuda al pueblo a
organizar la vida en este mundo. Por ejemplo, la cruz de Cristo ofrece un fecundo prisma desde
donde interpretar el sufrimiento cotidiano. “Es un pobre Cristo” dice nuestro pueblo ante alguien
que sufre. La fe cristiana ayuda en este caso a encontrar una actitud para sobrellevar los dolores
cotidianos. No debemos olvidar que estamos hablando de la forma de practicar la religion de
gran cantidad de hombres y mujeres marcados por las penurias propias de la pobreza y la
marginacion. Se trata del cristianismo de quienes han sido llamados a la cruz, y es la fe en la
cruz lo que marca su actitud ante el dolor. Bellamente expresa nuestro autor la presencia
salvifica del sacrificio de Cristo en la espiritualidad de los méas pobres:

“Dios llama al hombre a ser su hijo y le da participar de su vida por las virtudes teologales. El Espiritu de

Dios, siguiendo el modo propio de la dispensacion de la Salvacién, le ensefia, envidndolo a actuar desde la

conformidad con Cristo crucificado, desde la co-crucifixion. Hecho hijo y liberado muere cada dia, y por la

190 Afirmar que el modo de vivir la religion del pueblo mira inmediatamente a la vida temporal y luego —
mediatamente- se ocupa de la salvacion eterna no contradice lo que deciamos al hablar de la esperanza vivida en el
cristianismo popular (cfr. supra pags. 55s.). Alli afirmabamos que en el hombre de pueblo la esperanza de la
salvacion eterna tiene una influencia virtual sobre sus actos, pero aclarabamos que esto no necesariamente se
traduce en actitudes que muestren que esa influencia sea explicita. Deciamos también que de esto brota una
espiritualidad que no ve al mundo como un medio para ir a Dios, sino que vive en este mundo y en él encuentra a
Dios. Algo similar se afirma ahora —desde otra éptica— al decir que el pueblo vive la religién como estructurante de
la vida. El cristiano popular “sabe” (es parte de su sabiduria) que Dios actla en la historia. Dios es el duefio de la
vida. Por eso, para responder a los grandes interrogantes de la existencia humana recurre a verdades de la fe
cristiana y conforma un modo de vivir en el que lo divino (Cristo, la Virgen, los Santos) esta presente en la vida
cotidiana. Como se puede ver, el tema de la temporalidad necesitaria un desarrollo que no nos es posible hacer aqui.
Apenas mencionamos algunas vertientes que se relacionan con el tema de la tesis, pero con la certeza de que alli
existen otras vetas que se deben profundizar.

191 T L0, Anexo Il a La Nueva Evangelizacion. La misién humana, 5 (la primera oracién de esta cita se repite
textual en el n® 30 de nuestro texto base que fue redactado diez afios después).
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fe y el bautismo se halla unido a la Pasion y a la Cruz de Cristo. Aunque no tenga una renovacion puntual,
actual y reflejamente consciente de ello. Desde su sufrimiento cotidiano cree, espera y ama a Dios,
increiblemente sin rebelién interior aunque putee, y todavia con fuerzas para hacerse solidario con los
Gltimos, con los mas rezagados.

Un Dios en la cruz, el hombre amado y una mujer dada por madre. La fe, la esperanza, el amor y la

uncién suave del Espiritu derramado. Eso es lo que el hombre del pueblo sabe sin atinar a decirlo”.**

Otro ejemplo de como la fe estructura la vida del pueblo podemos verlo en la vivencia que
éste tiene del bautismo. Es notable cdmo los pobres buscan recibir este sacramento a pesar de las
dificultades que puedan tener para conseguirlo. Puede pensarse que encuentran en él algo
esencial para sus vidas. Tello entiende que ven en el bautismo un sacramento que los hace
plenamente hombres y por tanto les confiere a todos una radical igualdad. EI hombre de pueblo
vive profundamente el anhelo de ser reconocido en su dignidad personal. A pesar de vivir en una
situacion de opresion, en un orden donde algunos son mas importantes que otros, el bautismo le
da la certeza de que nadie —por mas dinero que tenga— es mas que él ante Dios.**® EI bautismo se
constituye asi en un elemento central para la afirmacion de la dignidad humana y en un germen
firmisimo de liberacion.

Para concluir este apartado veamos cOmo el autor expresa esta vivencia peculiar del bautismo

en nuestro pueblo:

“Para el pueblo pobre, el bautismo es propiamente una humanizacion. El chico bautizado deja de ser un
‘animalito’ para ser —de un modo nuevo— hombre. Capaz de trascender los dolores de la vida, la pobreza,
los sufrimientos, y ser de Dios. El bautizado queda unido a Cristo, participa en su ‘suerte’, en su Pasion,
Muerte y Resurreccidn, y esta participacidn es gratuita sin ningun trabajo del hombre.

El bautizado se identifica con Cristo principalmente en sus dolores, corrientes en el pobre en quien de
una manera misteriosa se completa la Pasion (cfr. San Cirilo en la Feria quinta de la octava de pascua).

Por medio del bautismo administrado a la multitud de indios que poblaban estas tierras americanas, la
Iglesia le dio a los mas pobres un lugar en el mundo, aunque fuese en la base de la piramide social (ese
lugar le fue negado a los nativos en las colonias protestantes de la Nueva Inglaterra). Es el bautismo que
abre la puerta para que las multitudes pobres, débiles e ignorantes, accedan a un lugar en la sociedad.

Esto tal vez explique por qué el bautismo es —para la gente del pueblo— primeramente un valor
estructurante de la vida que hace al hombre verdadera y plenamente hombre y por lo tanto
fundamentalmente a todos iguales, con igual dignidad. Y no es, como se suele concebir el bautismo en
circulos mas ilustrados, una espiritualidad que le confiere al hombre la capacidad de realizar acciones

espirituales desprendidas de la materia que superan las posibilidades del cuerpo.

192 TELLO, Anexo | a La Nueva Evangelizacién. Volverse hacia el hombre, 35-36.

193 Esto parece intuirlo claramente Eva Perén cuando dice: “Yo admiro a la religién que puede hacerle decir a un
humilde descamisado frente a un emperador: jYo soy lo mismo que Ud., hijo de Dios!” (E. PERON, Mi mensaje,
Ediciones Hechos de la Historia, Buenos Aires, 2003, 62).
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Indudablemente habria que ser pobre, sufrido y sin camino (oprimidos) en esta vida para entender a

fondo todo esto”. %

4.3 Transmision de la cultura: el pueblo evangeliza al pueblo.
4.3.1 Aspecto dinamico de la cultura y evangelizacion.

Ya que la perspectiva desde la que estudiamos la cultura es eminentemente pastoral, luego de
reconocer que la fe puede vivirse de modo diverso segun la cultura en la que se encarne se nos
plantea el interrogante acerca de como se puede transmitir y fortalecer esta fe.

Cada cultura tiene su modo propio de transmision de generacion en generacion. Este proceso
es algo dinamico en el que la cultura esta permanentemente recreandose. Esto se ve facilmente si
consideramos la cultura objetiva: ésta va cambiando permanentemente creando nuevos objetos
culturales y desechando otros. Aun asi, hay elementos de la cultura que cambian muy
lentamente. De este tipo son los que conforman la cultura subjetiva, considerada como la actitud
del hombre frente a la vida, 0 como “nucleo ético-mitico que constituye el fondo cultural de un
pueblo”.*® Estos aspectos no varian sino por siglos:

“Hay elementos que varian muy lentamente por ejemplo algunos usados en la alimentacién —-maiz, mate—
o en la habitacidn. El tiempo se mide por siglos; de este caracter son las tendencias profundas que miran a la
valoracién de la comunidad, de la dignidad de la persona, etc. Hay otras que varian mas rapidamente; el
tiempo se mide por décadas y se pueden referir incluso a cambios del entorno geografico —desaparicion de
montes en el NOA; cambio de curso de rios por ejemplo el Pilcomayo, etc.—. De este tipo son las tendencias

asumidas o inducidas por fuertes personalidades: Rosas, Irigoyen, Per6n, Evita, etc. Hay otros,

generalmente mas visibles, que cambian muy rapidamente, su tiempo se mide por afios y aln por meses. En

tal multiplicidad de movimientos y de ritmos no es facil el discernimiento”.*®

Mas alla de este aspecto dinamico de la cultura, debemos considerar que ésta se encuentra en
un proceso de transmisién permanente, las nuevas generaciones van formandose en el contexto
historico creado por las anteriores, recibiendo de ellas elementos culturales que asumen,
resignifican o simplemente desechan. También en este proceso, se da una interrelacion entre las
distintas culturas. La cultura popular es algo vivo y —como ensefia Fides et Ratio— la vitalidad de
una cultura “procede de su capacidad de permanecer abierta a la acogida de lo nuevo”.*®” Por
una parte, se afirma fortaleciendo los valores opuestos a los valores ilustrados. Pero también va

asumiendo y haciendo propios:

1% R. TELLO, La sacramentalidad en el pueblo, inédito, 1.

1% RICOEUR, Historia y verdad, 259.

19 TELLO, La cultura en el Concilio (Nota 2 de: El Pueblo), 4.
YTFR 71.
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“ciertos instrumentos y valores de lo que ha sido histdricamente la cultura ilustrada; por ejemplo la
aceptacion de la escuela sarmientina u, hoy especialmente, la aceptacion de la democracia formal o de los

derechos humanos formales. Esto es fundamental entenderlo. La cultura popular no es una mera forma de

conservacion del pasado sino principio de nuevo desarrollo del pueblo”.*®

Uno de los elementos que pertenece a las tendencias mas profundas de la cultura —de esas que
se miden por siglos— es el modo de vivir la fe. El pueblo al transmitir su cultura transmite
también la fe cristiana, de aqui que pueda decirse que el pueblo evangeliza al pueblo.

Esto mismo es afirmado claramente por el Magisterio latinoamericano. Por ejemplo, el
Documento de Puebla ensefia que “la religiosidad popular no solamente es objeto de
evangelizacion sino que, en cuanto contiene encarnada la Palabra de Dios, es una forma activa
con la cual el pueblo se evangeliza continuamente a si mismo”.** También en ese sentido se
expresan los obispos reunidos en la V Conferencia de Aparecida cuando sostienen que “el
participar en manifestaciones de la piedad popular [...] es en si mismo un gesto evangelizador
por el cual el pueblo cristiano se evangeliza a si mismo y cumple la vocacion misionera de la
Iglesia”.?*® Nuestro autor afiade una precision:

“Esa fe, que es la misma fe de la Iglesia, es la que el pueblo transmite al transmitir su cultura. Por eso,

como lo sefiala el Documento de Puebla: el pueblo evangeliza al pueblo, aunque respecto a los contenidos

esenciales esa fe depende siempre de la Iglesia”.”®*

Es interesante la observacion que hace al respecto de que el hecho de que el pueblo viva el
cristianismo de un modo peculiar no hace que esta fe sea independiente de la Iglesia. Hay dos
extremos que deben evitarse. Un extremo seria pensar que hay una Unica manera cultural de vivir
la fe cristiana, y el otro creer que cada medio cultural puede vivir su fe prescindiendo
absolutamente de la Iglesia:

“Hay que evitar dos actitudes extremas y nocivas. Una: pretender que el pueblo tiene su fe peculiar y
puede prescindir de la Iglesia. La otra: supone que el Unico modo valido de vivir la fe revelada es el

propuesto en las formas culturales propias de una Iglesia particular, sea Latina u Oriental, Europea o

Latinoamericana. La Iglesia es una y Universal en cuanto a la fe transmitida por Cristo a los Apdstoles. Los

modos humanos culturales de recibir y practicar esa fe son mdltiples y variados”. %

B. Lonergan en su libro Método en teologia nos arroja algo de luz acerca de esta actitud de
cautela que debe tener el evangelizador. Sostiene que es necesario un espiritu pluralista, que

sepa reconocer la legitimidad de las distintas tradiciones culturales y que sea consciente de que

1% TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teolégicos pastorales, 59.

199 Dp 450, subrayado nuestro.

200 DA 264, subrayado nuestro.

1 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 31.
22 Ipid., n° 32.
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estd transmitiendo el Evangelio vestido con el ropaje de su propia cultura. Contrapone espiritu
pluralista a espiritu clasico concebido como la actitud de quien ve la cultura propia como Unica
y normativa. El evangelizador debe intentar conocer la cultura de aquel a quien dirige su anuncio

y buscar los caminos para hacer que esa cultura sea vehiculo de los valores evangélicos:

“Quien predica el Evangelio tal como ha sido desarrollado en su propia cultura, predica tanto su propia
cultura como el Evangelio. Y en la medida en que predica su propia cultura, pide a los demas, no solamente
aceptar el Evangelio, sino también renunciar a la propia cultura para aceptar la del predicador.

Un espiritu clasico, por ejemplo, se cree perfectamente autorizado para imponer su cultura a los demas.
Porgue concibe la cultura de modo normativo y erige su cultura en norma absoluta. Por consiguiente, para
él predicar el Evangelio y a la vez su propia cultura es prestar el doble beneficio de la verdadera religion y
la verdadera cultura. Por el contrario, un espiritu pluralista reconoce la legitimidad de una multiplicidad de
tradiciones culturales. En cualquier tradicidn considera la posibilidad de que haya diversas diferenciaciones
de conciencia. Pero no considera que su tarea consista en favorecer la diferenciacién de la conciencia o
pedir a las gentes que renuncien a su propia cultura. Mas bien partird de la cultura de ellos y buscara los

caminos y los medios para hacer de dicha cultura un vehiculo de comunicacién del mensaje cristiano”.?

Apoyados en el Magisterio de la Iglesia, podemos decir que los agentes de pastoral deben
reconocer que la aceptacion del Evangelio por parte de los miembros de una cultura determinada
no los obliga a cambiar su identidad cultural:

“El anuncio del Evangelio en las diversas culturas, aunque exige de cada destinatario la adhesién de la
fe, no les impide conservar una identidad cultural propia. Ello no crea division alguna, porque el pueblo de
los bautizados se distingue por una universalidad que sabe acoger cada cultura, favoreciendo el progreso de
lo que en ella hay de implicito hacia su plena explicitacion en la verdad.

De esto deriva que una cultura nunca puede ser criterio de juicio y menos aun criterio Gltimo de verdad

en relacién con la revelacion de Dios. El Evangelio no es contrario a una u otra cultura como si, entrando en

contacto con ella, quisiera privarla de lo que le pertenece obligandola a asumir formas extrinsecas no

conformes a la misma”.2%

Digamos entonces que el modo en que el pueblo vive su fe no se encuentra en ninguno de esos
extremos: ni es una fe que prescinde de la Iglesia, ni es una fe que se viva segin modos

culturales importados.
4.3.2 Pastoral popular en sentido estricto.

Tello profundiza aun mas en esta cuestion y sostiene que en el modo en que el pueblo
transmite su fe subyacen tres momentos de fuerzas que por practicidad Illamaremos simplemente
fuerzas. Una fuerza central y principal en la que “el pueblo evangeliza al pueblo™ (1): es la

vivencia misma de los valores evangeélicos en la cultura popular que hace que éstos se difundan y

203 B, LONERGAN, Método en teologia, Sigueme, Salamanca, 2006, 348.
2 FR71.
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se transmitan entre los miembros del pueblo. Una segunda fuerza seria “la Iglesia evangeliza al
pueblo™ (2): ésta cronoldgicamente es la primera y se da en la accion evangelizadora de la
Iglesia; por ultimo, hay un tercera fuerza en que “la Iglesia ayuda al pueblo en la obra de la
evangelizacion™ (3): serian las acciones pastorales de la Iglesia en las que acompana y alimenta
las formas de evangelizacion propias del pueblo.

Este modo en que el pueblo transmite la fe (1° fuerza) que recibio6 de la Iglesia (2° fuerza) y
que la Iglesia puede fortalecer con acciones adecuadas (3° fuerza) es lo que Tello entiende por
pastoral popular en sentido estricto:

“Pastoral popular en sentido estricto seria la del pueblo movido por la fe que amplia o prolonga la
accion de la Iglesia.

Por eso se pueden distinguir tres areas 0 mejor ‘momentos’ de fuerzas que serian: 1° y determinante el

pueblo que evangeliza al pueblo (cfr. DP 396, 450, 1147); 2° la Iglesia que evangeliza al pueblo, para que

éste evangelizado pueda evangelizar; 3° la Iglesia que ayuda al pueblo en la obra de evangelizacion”.?®

Desde una perspectiva cronologica esta dindmica evangelizadora propia del cristianismo
popular seria del siguiente modo: el pueblo nuevo se forma con el anuncio por parte de la Iglesia
de la fe cristiana a los sometidos de la conquista (2° fuerza), éstos —mediante la difusion masiva
del bautismo— aceptan la fe, pero no toman los elementos culturales que la acompafian (se trataba
de la cultura del dominador), mas bien la viven segun su propia cultura, marcada por la pobreza.
En su devenir historico, el pueblo transmite su cultura y —como parte esencial de ella— transmite
su fe cristiana colaborando de este modo con la tarea evangelizadora de la Iglesia (1° fuerza).
Una 3° fuerza en este proceso estaria dada por las acciones de pastoral popular con las que la
Iglesia fecunda y acomparia la transmision de la fe que hace el pueblo segin sus modos
culturales. Estas deben ser segun la cultura del pueblo y apuntar a hacer méas vivo y operante el
cristianismo popular.

Reconocer que el pueblo —comunidad natural- coopera con la evangelizacion no menoscaba el
hecho de que esta misién ha sido encomendada a la Iglesia. La familia es también una
comunidad natural y la Iglesia reconoce que coopera con ella en la tarea evangelizadora.
Considerando la analogia existente entre el pueblo cristiano y la familia cristiana, Tello afirma
que no hay incongruencia en decir que el pueblo coopera con la evangelizacion de la Iglesia:

“Si miramos la familia cristiana también hay una cierta analogia con el pueblo cristiano, fundada sobre la
antedicha similitud proporcional. Ella es la ‘primera comunidad llamada a anunciar el Evangelio’ (FC 2) a
sus hijos, a moverlos a vivir la vida cristiana, pero esto es tarea propia de la Iglesia, encomendada por

Jesucristo. Por eso la familia cristiana, que debe hacerlo, lo hace bajo la dependencia de la Iglesia y en

colaboracién con ella. De modo similar el pueblo transmite el Evangelio (el pueblo evangeliza al pueblo) y

25 TELLO, Nota (g): La pastoral popular, n° 128.
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ensefia la vida cristiana a sus hijos (a los que él también guia y sostiene en la vida temporal), pero lo hace en

dependencia de la Iglesia y en colaboracion con ella”.?®

El pueblo, al vivir segln su cultura propia que es cristiana, produce acontecimientos realmente
evangelizadores. Y esto no sélo cuando organiza actividades religiosas o cuando transmite
sentimientos explicitamente religiosos como pueden ser la sincera confianza en la Virgen Maria
como Madre del Cielo o el reconocimiento del valor salvifico del sacramento del bautismo.
También evangeliza cuando transmite a las nuevas generaciones una actitud de fe ante la vida,
cuando vive los sufrimientos propios de la pobreza confiando en un Dios que da la vida para
vivirla lo mejor posible en este mundo y plenamente en el cielo. O cuando se dan algunas de las
ricas expresiones de fraternidad que abundan en nuestro pueblo.?*’

Por eso Tello preferia hablar de “cristianismo popular” méas que de “religiosidad” o “piedad
popular”. Esta Gltima expresién —aun cuando el Magisterio latinoamericano generalmente la usa
para referirse a la totalidad de la vida cristiana— podria tomarse como referida solo a los actos
propios de la virtud de religion. En cambio, al usar la expresién cristianismo popular queda mas
patente que se esta refiriendo al modo de vivir la fe, la esperanza y la caridad, y por ende todo el

resto de las virtudes cristianas.?*
4.4 Conclusioén.

Hemos presentado hasta aqui algunas reflexiones acerca del condicionamiento cultural que
siempre se da en la vivencia de la fe cristiana. Especificamente centramos nuestra mirada en la fe
vivida en el contexto de la cultura popular latinoamericana.

El don de la gracia no se otorga segin un esquema racional Unico sino que se acomoda a la
cultura de quienes Dios se dispone a salvar. Este encuentro entre la gracia y los hombres tiene
caracteristicas peculiares en cada grupo humano y se vive segun sus propios modos culturales.
En América Latina esto dio origen a un modo singular de vivir la fe cristiana que denominamos
cristianismo popular. Es verdadero cristianismo porque tiene fe verdadera y si bien al
cristianismo en su forma mas acabada lo constituye la caridad, la fe es principio del mismo.?*

El pueblo en su vida transmite su cultura, y al estar ésta cargada de valores evangélicos
decimos que el pueblo evangeliza. Este es el nicleo de la pastoral popular en sentido estricto
como la entiende Tello. El sujeto de esta accion es fundamentalmente el pueblo, que recibié la fe

206 1hid., n° 340.

207 Un signo claro de que las acciones solidarias son frecuentes en nuestro pueblo es que el lenguaje asumio el
término gauchada para referirse a una ayuda desinteresada.

208 «| a piedad o religiosidad popular mira principalmente al ejercicio de la virtud de religion mientras que el
cristianismo popular mira primero y principalmente al modo de vivir la fe y la caridad, y consiguientemente a todas
las virtudes cristianas” (TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teolégicos pastorales, 103).

299 Sobre la fe como principio del cristianismo cfr. supra cita 138 (pag. 64).
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de la Iglesia pero que la transmite con una cierta autonomia respecto de las formas
institucionales propuestas por los agentes pastorales mas ilustrados. Esta pastoral popular que
hace el pueblo —hoy seriamente amenazada por la cultura moderna— puede ser ayudada por
acciones pastorales de la Iglesia que busquen dinamizar ese movimiento evangelizador insito en
el pueblo. Por ejemplo, el pueblo latinoamericano ama profundamente a la Virgen Maria y lo
expresa venerando sus imagenes. Es parte de su cultura, y se actualiza -y transmite— cada vez
que alguien le ofrece “una mirada entrafiable a una imagen querida de Maria”.?*° En la medida
en que los agentes de pastoral facilitan el acceso del pueblo a las imagenes religiosas estan
ayudando a que se desarrolle esa dindmica evangelizadora propia del pueblo. La pastoral popular
—en sentido estricto— la hace el pueblo amando a la Virgen (1° fuerza), amor que aprendid y
aprende permanentemente de la Iglesia (2° fuerza) y que recibe el impulso de la Iglesia cuando
dispone los medios para que se multipliquen las imagenes de Maria que son veneradas por el

pueblo (3° fuerza).

20 DA 261.
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CapriTULO 5

5. ELACTO DE FE VIVIDO EN EL MARCO DE LA CULTURA POPULAR

5.1 Introduccion.

Estamos intentando presentar la explicacion teoldgica que formuld Rafael Tello sobre el modo
de vivir la fe que predomina entre los pobres de Latinoamérica. Mas especificamente, nos
detenemos en su planteo acerca de la fe en la obra El cristianismo popular segun las virtudes
teologales, que —segun ya hemos dicho— puede articularse alrededor de dos ndcleos principales.
En el capitulo anterior tratamos del primero de ellos, del cual dijimos que era como el cimiento
de la argumentacion posterior y se trataba de fundamentar que la fe —manteniéndose como la
unica fe de la Iglesia— puede vivirse segun modos culturales diversos.

Este es el momento de abordar el segundo ntcleo —el principal- en el que presentaremos la
explicacion que hace nuestro autor del acto de fe tal como se da en la espiritualidad popular.
Asumiendo la doctrina de Santo Tomas acerca de la fe y especialmente su formulacion sobre el
triple aspecto del acto de fe, presenta el modo peculiar con que se vive esta virtud en el &mbito
del cristianismo popular.

Para lograr este objetivo proponemos seis etapas. En primer lugar ofreceremos algunas
nociones generales que Tello recoge del tratado de fe en la Suma de Teologia que nos ayudaran
en las explicaciones posteriores (5.2). Acto seguido nos detendremos en la formulacion del acto
de fe segun sus tres aspectos (5.3). Luego analizaremos cada uno de estos aspectos: credere Deo
(5.4), credere Deum (5.5) y credere in Deum (5.6) buscando los elementos que nos ayuden a
comprender la fe del pueblo. Cierra esta presentacion el estudio de un punto con el que Tello
concluye la seccién dedicada a la fe en nuestro texto base: una explicacion teoldgica sobre el
lugar que la fe del pueblo le asigna a la Virgen Maria (5.7).

Por ultimo, en una breve conclusion recapitularemos los principales conceptos presentados y

trataremos de sacar de ellos algunas consecuencias.
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5.2 Algunas nociones sobre la fe en la Suma de Teologia.

Toda la explicacion acerca de la fe del pueblo que ofrece el autor tiene como base la doctrina
tomista sobre esta virtud teologal. Por eso creemos adecuada una breve introduccién con algunas
cuestiones en torno a la fe en la Suma de Teologia. Aun asi, debemos considerar que en nuestro
texto base la mayor parte del discurso sobre la fe esta articulado en torno a la triple formulacion
del acto de fe. Por eso hemos decidido no extendernos en una presentacion completa del tratado
de fe, sino que solo presentaremos brevemente algunas nociones que nos ayudaran a entender la
explicacion sobre los tres aspectos del acto de fe que profundizaremos en el siguiente apartado
(5.3).

Digamos para comenzar que se trata de una virtud teologal, ya que perfecciona al hombre para
aquellos actos por los que se ordena a la bienaventuranza sobrenatural y tiene por objeto a Dios y
es infundida por EI.?*! El acto de esta virtud alcanza a Dios, nos da cierta comunién con él y nos
anticipa la comunion plena que nos hara totalmente felices en el cielo.

El lugar donde Santo Tomas trat6 mas sistematicamente sobre ella es la Suma de Teologia.?*?
Diez afios antes, en la cuestion 14 del De Veritate, ya ofrecia un tratado sobre la fe. En esa
ocasion, comenzaba con el acto de creer y luego de tratar esta dimension mas antropoldgica
pasaba a considerar el objeto de la fe. En cambio, en la Suma de Teologia reformula esta
estructura y comienza por el objeto de la fe, que es el mismo Dios. Con esto quiere mostrar que
en la fe todo parte de Dios y de El depende, y que es Dios quien suscita la respuesta del
hombre.?

Los escolasticos, sin olvidar las relaciones entre las tres virtudes teologales, se preocupaban
por encontrar lo especifico de cada virtud. Es asi que Santo Tomés sostiene que la fe es un

214

conocimiento. Esta reside en el entendimiento®* y su objeto es Dios en cuanto Veritas Prima.?"

El objeto de la fe puede considerarse en un doble sentido: como causa o razon de la fe (formal)
y como misterio a creer (material). Le creemos a Dios (objeto formal) que se revela a si mismo

216

(objeto material).“> Ahora bien, esta Veritas prima es en si misma clara y transparente pero se

adapta al lenguaje del hombre que es complejo y discursivo; por eso puede expresarse en

211 Cfr. ST I-11 962, al.

212 santo Tomas sistematiza sus reflexiones sobre la fe tres lugares: In Sent 3 d.23-25; De Veritate 14 a.1-12 y ST II-
Il q.1-16. Ademas, trata de la fe en: In lo ¢.4,6,7,11; In Hebr ¢.11,1; Quodl 1 a.6; Quodl 6 a.2; Cont Gentes | ¢.3-8;
111 .40, 118, 119, 152, 154; In Boet de Trinit 9.3 a.1 ad4.

213 Cfr. Suma de Teologia. Tomo 111, BAC, 44, nota b.

2% Esto era una cuestion muy discutida en tiempos de Santo Tomas. El es el primero en afirmar que el
entendimiento especulativo es el sujeto de la fe. (Cfr. Suma de Teologia. Tomo I1l, BAC, 77, nota c).

25 Cfr. ST 11-11 g1, al.

218 Sobre el objeto formal nos extenderemos al tratar sobre el credere Deo (5.4) y sobre el objeto material en lo
relativo al credere Deum (5.5).
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enunciados aunque la fe no termine en ellos.?*” A través de estos enunciados el creyente alcanza
a Dios, ellos son la mediacién para que el creyente se adhiera al Dios que se revela.?’® Las
verdades de fe, estan en orden y al servicio de este encuentro con la Verdad Primera.?*

Pero la fe no es sélo conocimiento, también interviene en ella la voluntad. Para entender esto
debemos tener en cuenta que el objeto formal de la fe, la Veritas prima, es para Santo Tomas el
“fin de todos nuestros deseos y acciones”.??® Se trata entonces de una veritas affectiva, una
verdad amable, apetecible. Si bien el sujeto de la fe es el intelecto especulativo, su acto procede
de dos principios activos: entendimiento y voluntad. El entendimiento es iluminado por la accion

1

interior de Dios (lumen fidei) para que asienta libremente a la Verdad divina,?** no por la

evidencia del objeto sino por un acto de la voluntad:

“[...] creer es acto del entendimiento movido por la voluntad a asentir; es un acto que procede de la
voluntad y del entendimiento [...] No obstante, el creer es inmediatamente acto del entendimiento, pues su
objeto es la verdad, acto propio de aquél”.??

Desde esta concepcién del acto de fe como la accion sinérgica de dos potencias, Santo Tomas
reinterpreta la formula agustiniana credere est cum assensione cogitare. Creer es acto del
entendimiento que tiene por objeto la verdad, pero asentir es acto de la voluntad. La cogitacion
no es aqui el simple pensar sino que significa una actitud de bdsqueda, es “el movimiento de la
mente que delibera cuando todavia no ha llegado a la perfeccion por la vision plena de la
verdad”.??® Por otra parte, el asentimiento del que habla el Aquinate no es el de la gnoseologia
aristotélica. Aqui el asentimiento tiene una firmeza que procede, no de la vision total del objeto
sino de un impulso de la voluntad.??* De modo que la certeza no viene de la evidencia, como es
el caso de los otros tipos de conocimiento. En esto se distingue de todas las otras actividades
intelectuales: simple percepcion, duda, sospecha, opinién y ciencia.?”®> La fe debe su certeza a
una opcion libre hecha por la voluntad movida por la gracia. No se trata solo de saber, sino de

entregarse, de adherir personalmente a Dios. EI hombre al creer se entrega a la Verdad.

217 Cfr. ST 11-11 g1, a2.

218 Cfr. ST 11-11 g1, a2, ad2.

219 Cfr. ST 11-11 g1, a6, ad2.

22087 11-11 g4, a2, ad3.

221 Cfr. ST 11-11 g1, a4, ad3.

222 ST 11-11 g4, a2.

28T 1I-11 g2, al.

224 Cfr. ST 11-11 g2, al, ad 3; g2 a9.
225 Cfr. ST I1-11 g2, al.
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5.3 Los tres aspectos del acto de fe.

Siguiendo con el andlisis del acto de fe, digamos que Santo Tomas distingue en él tres
aspectos o dimensiones: credere Deo, credere Deum y credere in Deum.?®® Esta distincién tiene
su origen en San Agustin, aunque él no la usa literalmente de este modo. Aun asi, Pedro
Lombardo comenta un texto agustiniano que se convirtié en un clasico para el estudio del acto de
fe: “credere illi (Deo) est credere vera esse quae loquitur; credere illum (Deum), credere quia
ipse est Deus; credere in illum (in Deum), diligere illum”.??’

Esta formula fue ampliamente comentada por los tedlogos medievales y Santo Tomas le da
una importancia decisiva para su tratado sobre la fe. En varias ocasiones la asume para explicar
el acto de fe.?”® En el comentario al evangelio de Juan encontramos su versién mas sencilla:

“En efecto, es diferente decir credere Deum?® —asi en efecto lo designo como objeto— y credere Deo,

porque asi lo designo como testigo, y credere in Deum, porque asi lo designo como fin: de modo que asi

Dios puede ser considerado como objeto de fe, como testigo y como fin, pero de modos diversos”.?*

Lo que esta formulacion intenta es expresar la triple relacion que se establece por la fe entre el
hombre y Dios considerado como Realidad soberana (el misterio de Dios que hay que creer:
credere Deum); como la Razon suprema que lo ilumina (el motivo por el que se cree: credere
Deo), como el Bien perfecto que lo atrae (credere in Deum).?*! De este modo queda remarcado
el caracter personal de la fe, que nos relaciona con un Dios que se abre al hombre, le dice una
palabra de amor y espera de éste una respuesta de entrega confiada al amor divino. Esto se

expresa claramente en la Introduccion del primer tomo de la obra Mysterium Salutis:

226 También se puede distinguir en el acto de fe —-manteniendo siempre su unidad- un aspecto noético, que incluye el
conocimiento de las verdades reveladas: fides quae creditur; y otro aspecto existencial de principio de conversion y
de salvacion: fides qua creditur. Como podra notarse, esta formulacion —que también se remonta a San Agustin- es
muy similar a la de credere Deo, credere Deum y credere in Deum. No profundizamos aqui en ella porque Tello no
la utiliza en nuestro texto base ni —hasta donde hemos podido averiguar- en ningun otro texto. Mas datos sobre esta
distincion en Y. CONGAR, La fe y la teologia, Herder, Barcelona, 1981,109.

227 Sermo de Symbolo I: PL 40,1191. Comentado por Pedro Lombardo en 111 Sent. d23, c2 (cita tomada de: PIE |
NINOT, La Teologia fundamental: dar razon de la esperanza (1Pe 3, 15), 188).

228 ST 11-11 g2, a2; In Sent. 3, d23, 2, a2; De Veritate q14, a7, ad7; In lo c.6, lect.3, n.901; In Rom c.4, lect.1, n.307.

229 Al parecer, no hay un total acuerdo al traducir al espafiol las expresiones credere Deo, credere Deum y credere in
Deum, por eso es que preferimos —como preferia Tello- mantenerlas en latin. En este idioma, el uso del acusativo
con o sin preposicién presenta una diferencia que es muy dificil de expresar en castellano. A esto se suma que
parece erronea en este punto la traduccién de la Suma de Teologia en la edicion dirigida por los Regentes de
Estudios de las Provincias Dominicanas en Espafia y publicada por la BAC en 1995. En el titulo del articulo que
presenta la triple distincion del acto de fe (11-11 g2, a2) traduce: credere Deo por “creer por Dios”, credere Deum por
“creer a Dios” y credere in Deum por “creer en Dios”. En cambio, en el corpus traduce las tres expresiones latinas
por “creer en Dios” (). Al igual que es errénea la traduccion de la respuesta a la tercera objecion donde utiliza
“creer en Dios” en lugar de credere Deum.

“%Inloc.6, lect.3, n. 901.

231 Cfr. M. GELABERT BALLESTER, "Tratado de la fe. Introduccion a las cuestiones 1 a 16", en: Suma de Teologia,
Tomo Il1, Parte 1I-11 (a), BAC, Madrid, 1995, 35-43, 40.

92



“Creer, pues, en sentido teoldgico, significa: credere Deo, en cuanto que Dios es aquel a quien creemos
en su testimonio y apoyados en su testimonio (auctoritas Dei revelantis como objeto formal de la fe);
credere Deum, en cuanto que, en definitiva, es Dios el que se comunica al hombre, de modo que creemos en
él (Dios como objeto material primario de la fe); credere in Deum, por cuanto que el hombre, en el acto de

fe, se abandona a Dios por entero y, en una fe ya totalmente realizada, se dirige a Dios con amor y

confianza”. %2

En la Suma de Teologia, Santo Tomas conjuga esta intuicion agustiniana con las categorias
aristotélicas de acto, habito y objeto. Para explicar como Dios es el objeto, el testigo y el fin de
la fe, analiza la relacion que se da entre un acto o habito con su objeto. En 1I-11 g2 a2 sostiene
que el objeto de la fe puede considerarse segun tres modalidades, y ya que el acto de cualquier
potencia o habito depende siempre de la relacion de esta potencia o habito con su objeto,
tendremos tres modalidades o dimensiones del acto de fe:

“Por parte del entendimiento, en el objeto de la fe, segin hemos expuesto ya (ql al), se pueden
considerar dos elementos. Uno, su objeto material. El acto de fe, en este caso, viene expresado por la
féormula credere Deum, porque, como hemos dicho (gl al), no se nos propone para creer nada Si no es en
orden a Dios. El segundo elemento a considerar es la razén formal del objeto, o sea, el medio por el que
asentimos a una verdad determinada. Ese acto de fe se expresa por la férmula credere Deo, ya que, segln lo
dicho también en otra parte (q1 al), el objeto formal de la fe es la verdad primera, a la cual se adhiere el

hombre para asentir por ella a las otras verdades. Mas hay un tercer modo de considerar el objeto de la fe, y

es la mocidn del entendimiento por la voluntad. En este caso, el acto de fe viene expresado por la férmula

credere in Deum, pues la verdad primera dice orden a la voluntad en cuanto tiene para ella razén de fin”.?

Esta distincion se basa en que en el acto de fe actan sinérgicamente el entendimiento y la
voluntad. Por eso podemos analizar el objeto de la fe tanto desde el entendimiento como desde la
voluntad que lo mueve. Por parte del entendimiento podemos considerar el objeto material: las
verdades acerca de Dios que deben ser creidas (credere Deum) y la razén formal del objeto: el
motivo por el que creemos (credere Deo). Un tercer modo de considerar el objeto es analizar el
movimiento que la voluntad produce sobre el entendimiento para adherir a Dios (credere in
Deum).

Cabe aqui la aclaracién que ofrece el Aquinate apenas termina esta explicacion: “con esas tres
férmulas que hemos indicado no se expresan actos distintos de la fe, sino el mismo y Unico acto,
que guarda una relacién distinta con el objeto de fe”.** Se trata siempre de un Unico acto de fe,
pero que presenta tres dimensiones 0 movimientos internos que pueden darse acentuados de

distintos modos en cada sujeto concreto.

32 J. FEINER - M. LOHRER (ed.), Mysterium Salutis. Manual de teologia como historia de la salvacién. Tomo I:
Fundamentos de la dogmatica como historia de la salvacién, Ediciones Cristiandad, Madrid, 19742, 30.

38T 111 g2, a2.
24 ST 11-11 g2, a2, adl.
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Tello asume esta formulacion del triple aspecto del acto de fe y la utiliza para pensar la fe de
nuestro pueblo latinoamericano. Para nuestro tedlogo, en el cristianismo popular se vive la fe
acentuando los aspectos que tienen que ver con la confianza en la autoridad de Dios (credere
Deo) y con tender hacia Dios como Bien supremo del hombre (credere in Deum); mientras que

deja un poco entre sombras la explicitacion racional de las verdades reveladas (credere Deum):

“El acto de fe tiene tres aspectos: adhesion a Dios (credere Deo); penetracion de lo revelado (credere
Deum); movimiento hacia Dios (credere in Deum). Formalmente, el principal es el primero; finalmente,
(como fin) lo es el tercero. Nuestro pueblo privilegia ambos (credere Deo y credere in Deum) sobre el
segundo (credere Deum); en cambio la cultura eclesial moderna da mayor importancia al segundo (se busca
penetrar discursivamente en la Verdad Revelada, y expresarla), el cual es captado en escasa medida por el
pueblo en razén misma del caracter de su cultura propia. [Esto tiene fundamental importancia para

determinar el modo de una adaptada catequesis de la fe]”. %

En la espiritualidad popular, la fe se vive con acentos distintos que en la cultura eclesial. Esta
ultima propone frecuentemente el aumento del conocimiento de las verdades reveladas como un
camino privilegiado para crecer en la fe. En cambio, en la cultura popular no se desarrolla mucho
este tipo de conocimiento, sino que més bien se vive la fe como adhesion a Dios y se conoce s6lo

lo fundamental de las verdades reveladas. De esta diversidad de acentos surgen dos modos de

236

vivir la fe que se diferencian intrinsecamente,” aun cuando ambos asienten la misma fe

revelada.”®” En un escrito que explica los origenes histéricos del cristianismo popular, Tello
sefiala esta diferencia entre la fe tal como la vivia el espafiol y la fe que vivian los indios

convertidos:

“En el acto de fe se dan estos tres aspectos, pero seglin que se acentlien uno u otro de esos aspectos 0
movimientos, resultara un acto en algiin modo distinto, intrinsecamente.

Por eso en el acto de fe verdadero, tanto del espafiol como del indio, se dan los tres movimientos.

Pero ocurre que entre los espafioles se acentla el segundo aspecto ‘credere Deum’, es decir el de
comprension o enunciacion de lo que ha sido revelado, y a eso se atiende mas. En cambio en los indios se
concentraba el acto méas en el primer aspecto, ‘credere Deo’, creerle a Dios, sin particularizar especialmente

en la cosa revelada.

2% TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 43-44.

2% Tello aclara porqué afirma que la diferenciacion de los actos de fe es intrinseca: “Tal vez convenga precisar la
significacion de ‘intrinseco’: Puede referirse a la ‘esencia’ de algo, lo que hace que sea tal, o puede referirse a un
‘sujeto” determinado. Asi este cuerpo, esta materia sefialada, esta calidad de blanco o moreno, de gordo o flaco, de
sabio o ignorante, de caminante o sentado, es extrinseca al hombre como esencia, pero es intrinseca a tal concreto
como sujeto. En este sentido, por lo menos, se dice que la fe o el acto de fe de los espafioles y de los indios tienen
diferencias ‘intrinsecas’, y que ellas son comunes a los actos de fe de los unos y los otros” (TELLO, Ubicacion
historica del cristianismo popular, n° 514).

237 Santo Tomés cuando se pregunta si la fe de los antiguos es igual a la fe de los modernos ensefia que la identidad
de la fe se mantiene a pesar de expresarse diversamente segin épocas y culturas: “el objeto de la fe se pluraliza por
los distintos enunciados, pero a pesar de esta diversidad la fe no se multiplica” (De Veritate ql14, al2).
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Esto producia una notable diferenciacion —que era intrinseca— del acto de fe de unos y otros, aunque la

fe, es decir la materia revelada, fuera la misma. Y esta diferenciacién era causa de un muy distinto modo de

vivir la fe”.2%®

Esta distincion de los tres aspectos del acto de fe es clave en la propuesta de Tello. A través
del andlisis de cada uno de ellos, nos va ofreciendo una explicacion teoldgica de la fe vivida en
el cristianismo popular. A continuacion intentaremos ahondar en lo que tienen para decirnos
cada una de estas tres dimensiones en orden a comprender mejor la fe de los mas pobres de

nuestro continente.
5.4 Credere Deo: la adhesion a Dios.

Este primer aspecto del acto de fe constituye su objeto formal. Desde esta Optica, creer es
creerle a Dios, creer en la Revelacion porque es Dios quien revela. El creyente adhiere a las
verdades divinas porque acepta la autoridad de Dios, le cree a Dios como testigo de la verdad
revelada. La fe se muestra en este aspecto como firme adhesién.

Maés especificamente, este aspecto representa la adhesion intelectual a las verdades creidas.
Deciamos que en el acto de fe actian tanto la voluntad (que mueve a creer) como el
entendimiento (que asiente como verdadera la proposicién a creer).”*® Hay entonces una
adhesion que es propia del entendimiento representada por el credere Deo y otra adhesién que
corresponde a la voluntad que pertenece al credere in Deum.

Respecto al credere Deo, Tello sefiala dos notas que resultan interesantes para nuestro estudio.
En primer lugar, explica que esta dimension del acto de fe nos muestra que “solamente Dios
puede causar la fe; creer es un don, un regalo de EI”.>*° Creerle a Dios que se revela sélo es
posible si EI mismo infunde la fe en nosotros. Para que se dé la fe es necesario que se nos
propongan cosas para creer y que prestemos nuestro asentimiento. Las verdades a creer vienen
de Dios, ya que El las reveld y el asentimiento de ellas proviene de un principio sobrenatural que
Dios infunde en nosotros, segun explica Santo Tomas:

“para asentir a las verdades de fe, el hombre es elevado sobre su propia naturaleza, y por eso es necesario

que haya en él un principio sobrenatural que le mueva desde dentro, y ese principio es Dios. Por lo tanto, la

fe, para prestar ese asentimiento, que es su acto principal, proviene de Dios, que desde dentro mueve al

hombre por la gracia”.?*

Creer es puro regalo de Dios. Para que podamos creer Dios nos connaturaliza con El por la

gracia. La voluntad no alcanza para creer, tampoco las razones de credibilidad son suficientes.

28 TELLO, Ubicacion histérica del cristianismo popular, n° 520-521.

239 Cfr. supra pags. 91y 93.

0 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 49.
18T 11-11 6, al, c.
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La fe no puede surgir de nuestro libre albedrio. Necesitamos que la voluntad sea atraida por Dios
para prestar el asentimiento de fe. Para eso Dios nos da la virtud de la fe, que es un hébito
operativo que se funda en el habito entitativo de la gracia.

El segundo punto que queremos presentar respecto a esta dimension del acto de fe tiene que
ver con el conocimiento de las verdades reveladas. Como ya dijimos, la fe tiene por objeto la
Verdad primera y reside en el entendimiento. Por lo tanto para que haya fe siempre tiene que
haber una verdad revelada sobre la que recaiga el acto de fe. Aln cuando la fe vivida en la
cultura popular pueda diferir de la fe que se da en otro marco cultural por una diferente
acentuacion de sus momentos intrinsecos, para ser la misma fe de la Iglesia debe caer sobre la
misma materia revelada.

Tello explica que este aspecto de adhesién a Dios —que nuestro pueblo vive intensamente—
solo requiere un conocimiento de las verdades fundamentales de la Revelacion, pues en ellas
estdn incluidas las otras. ElI hombre puede adherir firmemente a Dios teniendo sélo un
conocimiento genérico e intuitivo de las verdades reveladas. Esto no hace que el acto de fe que
acentle el credere Deo sea menor que uno en el que se conozcan mas explicitamente las
verdades de fe. La fe es respuesta de obediencia a Dios y su valor reside sobre todo en la
intensidad de esta adhesion a Dios revelante. El grado y la medida de la fe los da més la firmeza
de la adhesion a Dios (credere Deo) que la explicitacion racional de las verdades conocidas
(credere Deum):

“La intensidad de la adhesion como tal, no aumenta necesariamente por el mayor conocimiento de la

materia revelada, de alli que, de suyo y primariamente (per se, primo), tenga simplemente mayor o0 mas

valiosa fe el que adhiera mas firmemente a Dios, que el que de modo explicito sepa méas acerca de las

verdades reveladas”.?*

Nuestro autor considera importante tener esto en cuenta para analizar el cristianismo popular
ya que en él se acentla mas el credere Deo y el credere in Deum, que el credere Deum. A la
hora de juzgar la presencia de la fe en nuestro pueblo resulta valioso tener presente que la
perfeccion de ésta no depende de la cantidad de conocimiento en materia religiosa sino de la
capacidad de esta virtud de arraigarse en todas las dimensiones de la vida de una persona:

“Ese acto de fe que tiene por objeto solo las verdades fundamentales no tiene de suyo por qué ser menor
que el acto de fe que acepta explicitamente la Revelacion integra, pues su calidad de mayor o menor para lo
gue aqui nos interesa, no depende de la materia que abarque, sino de su intensidad, de su radicacion en el

alma, de que tome toda el alma y la vida —de la que el alma es principio— en mayor 0 menor medida.

Y ello depende mas del primer movimiento —credere Deo— que de este segundo (credere Deum).

22 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 51.
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Saber que la intensidad y perfeccion del acto de fe en un cierto sentido no depende principalmente de la

suma de verdades conocidas es importante para juzgar rectamente de la primera evangelizacién [y también

para hacer una justa evaluacion de cara a la nueva evangelizacion]”.?*?

Este tema del conocimiento necesario para el acto de fe nos lleva a la consideracion del objeto
material de la fe, que trataremos a continuacion al hablar del credere Deum (5.5). Baste aqui la
afirmacion de que la fe se perfecciona sobre todo cuando crece en la intensidad de la adhesion a
Dios, y que también es fe verdadera aquella del hombre que se aferra a Dios y s6lo conoce las

verdades fundamentales de la fe.
5.5 Credere Deum: comprension de lo revelado.
5.5.1 Lo que se debe creer

Esta dimension del acto de fe comprende la relacion del sujeto con el objeto material de la fe.
En el objeto de una virtud se pueden considerar dos cosas. Por una parte lo que propiamente y de
suyo (per se) es objeto de la virtud, como a la fortaleza le pertenece de suyo soportar el peligro
de muerte. Pero también algo puede ser objeto accidental (per accidens) de una virtud. En el
caso de la fortaleza, que el hombre se arme o golpee con el sable en guerra justa, 0 haga algo
semejante, pertenece al objeto de la fortaleza, pero per accidens.?*

Aplicando esta distincién a la virtud de la fe, Santo Tomas sostiene que de suyo el objeto de la
fe es aquello que hace al hombre bienaventurado, lo que “esperamos ver en la Patria”.?*> Por eso
pertenecen de suyo a la fe aquellas verdades “que nos encaminan de manera directa a la vida
eterna; tales son: la existencia de la Trinidad, la omnipotencia de Dios, el misterio de la
encarnacion de Jesus y otras por el estilo”.?*® De modo secundario, per accidens, es objeto de la
fe todo lo que contiene la Sagrada Escritura. Para que haya verdadera fe, el hombre esta obligado
a creer explicitamente lo primero. En cuanto a lo accidental alcanza con que crea implicitamente,
o0 en la preparacion del &nimo:

“El objeto propio de la fe es aquello que hace al hombre bienaventurado como queda expuesto (g1 a6
adl); le pertenece, en cambio, accidental y secundariamente todo aquello que esta en la Escritura y que es
de tradicién divina: por ejemplo, que Abrahan tuvo dos hijos; que David fue hijo de Isai y cosas por el

estilo. Por consiguiente, respecto a las verdades primeras de la fe, que son los articulos, esta obligado el

hombre a creerlas explicitamente. En cuanto a las otras verdades de fe, esta obligado a creerlas no de

3 TELLO, Ubicacién histérica del cristianismo popular, n° 526.
244 Cfr. ST 111 g2, a5, c.

58T 11-11 g1, a6, ad1.

28 Ibid.
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manera explicita, sino implicita, o en disposicion de animo, en cuanto que estd preparado a creer cuanto

contiene la Sagrada Escritura”.?"’

Creer algo explicitamente es adherir a eso conscientemente, con un acto positivo del
pensamiento. En cambio creer implicitamente es adherir a algo que contiene las nociones que se
creen implicitamente, al modo como los principios universales contienen las conclusiones
particulares. Mas claramente lo explica Santo Tomas en De Veritate:

“Se llama implicito aquello en donde muchas cosas se contienen en una y explicito aquello en donde
cada una de ellas se considera en si misma [...] Por tanto, quien conoce algunos principios universales tiene
el conocimiento implicito de todas las conclusiones particulares, y quien considera formalmente las

conclusiones se dice que las conoce explicitamente; por lo cual se dice que algo se cree explicitamente

cuando nos adherimos a ello con un acto de pensamiento, en cambio se cree implicitamente cuando nos

adherimos a algo en donde se contienen estas nociones como en los principios universales”. %

Segun esto, puede decirse que hay un nucleo de verdades fundamentales que deben creerse de
manera explicita, y que al aceptarlas se estadn aceptando implicitamente todas las otras verdades
de fe que se contienen germinalmente en las primeras. Tello sintetiza esta ensefianza tomista del
siguiente modo: “se ha de creer explicitamente lo que es ‘necesario para la salvacion’ (ST I1-11
g2, a6, adl) y en lo referente a los misterios de Cristo ‘principalmente cuanto a aquellos que

comdnmente en la Iglesia se solemnizan y se proponen piblicamente’ (ST 11-11, g2, a7)”.%*

5.5.2 La Revelacion se presenta articulada.

Por otra parte, podemos considerar que la Revelacion es algo articulado. Dios se revela al
hombre y le habla al modo humano. Ya que el “entendimiento humano conoce con cierta
complejidad”,*® las verdades reveladas son susceptibles de ser organizadas en enunciados. En
este sentido, Santo Toméas afirma que “el objeto de la fe es algo complejo en forma de
enunciado”.?®! Estos tienen un orden, de manera que algunos son principios y otros son
consecuencias que se contienen implicitamente en los primeros. Esto significa que lo que debe
creerse puede dividirse en articulos,?** —que se proponen en el Simbolo de la fe-?*% y que éstos a
su vez pueden reducirse a realidades primeras que se han de creer:

“Todos los articulos se hallan implicitamente contenidos en algunas realidades primeras que se han de

creer; es decir, todo se reduce a creer que existe Dios y que tiene providencia de la salvacion de los

#78T 11-11 g2, a5, c.

8 De Veritate q14, all.

9 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 55.
05T |1-11 g1, a2, c.

L bid.

22 Cfr. ST 11-11 g1, 6.

23 Cfr. ST 11-11 g1, a9.
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hombres. Asi lo expresan las palabras del Apdstol: EI que se acerca a Dios ha de creer que existe y que
recompensa a los que le buscan (Heb 11,6). Efectivamente, en el Ser divino estan incluidas todas las
realidades que creemos que existen eternamente en Dios y en las que consiste nuestra bienaventuranza. Por

otra parte, en la fe en la Providencia estan contenidas todas las cosas dispensadas por Dios en el transcurso

del tiempo para la salvacion del hombre y que constituyen el camino hacia la bienaventuranza”.?*

Como podemos observar, la Revelacion se presenta al hombre articulada en torno a unos
primeros creibles que contienen implicitamente todo lo que se debe creer. Para entender mejor
coémo se da esta articulacion podemos imaginar al objeto material de la fe como una sucesion de
circulos concéntricos: en el centro —la parte mas concentrada— deberiamos poner la afirmacion de
que Dios existe y trabaja por la salvacion de la humanidad (cfr. Heb 11,6), en un segundo
circulo se encontrarian los articulos de la fe consignados en el Credo y en la parte mas amplia
todo lo contenido en la Sagrada Escritura y la Tradicion.

Al analizar de qué modo el acto de fe que se vive en el cristianismo popular se relaciona con el
objeto material de la fe, Tello rescata una ensefianza del 111 Concilio de Lima celebrado en 1583.
Alli se formul6 una Suma de la fe catolica, que era la enunciacion de cuatro verdades de fe para
que sepan “los que por enfermedad peligrosa se bautizan y asimismo a los viejos y rudos que no
son capaces de catecismo mas largo”.?*® Esta Suma de lo revelado y necesario para la salvacion
dice:

“1. De Dios. Que hay un s6lo Dios, hacedor de todas las cosas. El cual, después de esta vida, da gloria
futura a los buenos que le sirven y pena eterna a los malos que le ofenden.

2. De la Trinidad. Que este Dios es Padre, Hijo y Espiritu Santo, que son tres personas y tienen un
mismo ser. Y, asi, no son tres dioses, sino uno sélo.

3. De Jesucristo. Que el Hijo de Dios verdadero se hizo hombre por nosotros, y éste es Jesucristo, el cual
con su muerte y sangre nos redimié de nuestros pecados, y resucitd y vive para siempre.

4. De la Santa Iglesia. Que para ser salvo el hombre se ha de hacer cristiano, creyendo en Jesucristo,

pesandole de sus pecados y recibiendo el santo bautismo, o, si ya es bautizado y ha tornado a pecar,

confesando sus culpas al sacerdote. Asi que recibiendo los sacramentos y guardando la ley de Dios, sera

salvo”. %8

En la representacion concéntrica del objeto material de la fe que acabamos de proponer habria

que pensar estas cuatro afirmaciones como un circulo menor al que representa a los articulos del

24 ST 1I-11 g1, a7, c.

2% Esta cita es parte del encabezado de la Suma de la fe catélica. El texto ha sido recopilado en: J. G. DURAN,
Monumenta catechetica hispanoamericana. (Siglos XVI-XVIII). Vol. 11 (S.XVI), Facultad de Teologia de la Pontificia
Universidad Catélica Argentina, Buenos Aires, 1990, 465.

2% |hid., 466. Este Concilio también compone un Catecismo breve para rudos y ocupados. Esta presentado en forma
de preguntas y respuestas que toman como base las afirmaciones de La Suma de la fe catdlica. Sélo se agrega que
“Jesucristo se hizo hombre en el vientre de la Virgen Maria, y nacié quedando ella Virgen” y que la Iglesia es “la
congregacién de todos los fieles cristianos cuya cabeza es Jesucristo, y su vicario en la tierra el Papa santo de
Roma”. Mas datos sobre el uso que hace nuestro te6logo de esta doctrina en TELLO, Ubicacion histérica del
cristianismo popular, n° 523-525.
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Credo. Para nuestro tedlogo, cerca de esta orbita es donde generalmente se da el conocimiento
intelectual de las verdades reveladas en el cristianismo popular:

“La captacion por via intelectual (que es muy distinta de la captacion por via afectiva, la cual se refiere
mas credere in Deum) y la consiguiente formulacién en proposiciones ha de abarcar por lo menos todo lo
que es ‘necesario para la salvacion’ (ST II-11 g2, a6, ad1); pero puede tener una gran amplitud:

e toda la Revelacidn, es decir la Sagrada Escritura y la Tradicion,
e el Credo, que es la sintesis de lo revelado,
e las verdades fundamentales que comprenden: la existencia de Dios, la Trinidad de personas, la

Encarnacion, Muerte y Resurreccion de Jesus, y se suele agregar la Iglesia como instrumento de

salvacion (cfr. La suma de la fe catdlica, del 11l Concilio Limense). Dentro de este campo, con mayor

o menor amplitud, se mueve el cristianismo popular”.%’

Hay que aclarar que con este planteo el autor no menoscaba la riqueza que puede obtenerse al
profundizar el conocimiento de las verdades de fe que representa el credere Deum. La fe es
razonable y puede ser expresada en enunciados. Juan Pablo Il lo ensefia claramente en la
enciclica Fides et Ratio: “la fe requiere que su objeto sea comprendido con la ayuda de la
raz6n”.?*® Aunque ésta no baste para explicar el misterio divino, tiene la capacidad de escrutarlo.
La fe no es ex ratione pero si es cum ratione.

Por eso, aun cuando no sea un camino que privilegie el cristianismo popular, hay que
reconocer que en la medida en que se profundiza en el conocimiento de las verdades reveladas,
la fe se va perfeccionando: “la fe, también de suyo pero secundariamente (per se, secundo),
puede decirse que crece y se mide por el grado de conocimiento explicito de lo revelado”.?® Este
perfeccionamiento siempre es deseable y es una riqueza para la Iglesia tener hombres y mujeres
dedicados a auscultar el misterio divino a través de la teologia e intentando transmitirlo por la
catequesis. En este sentido, el Concilio Vaticano Il para referirse al diligente cuidado que tienen
gue tener los obispos sobre la formacion catequética, afirma que la fe se hace viva por la

catequesis.?®°
5.5.3 La fe del pueblo y la necesidad del conocimiento intelectual.

Ahora bien, al contemplar que en el cristianismo popular el grado de explicitacion de las
verdades creidas es muy escaso, lo que nos interesa preguntarnos es si eso es una deficiencia

grave o es solo una peculiaridad de este modo cultural de vivir la fe. La pregunta seria: ¢estamos

2T TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 47.

8 FR 42,

9 TELLO, El cristianismo popular segtin las virtudes teologales: La FE, n° 42.

200 Cfr, ChD 14. Asi lo interpreta nuestro autor en TELLO, Breve fundamentacion de las peregrinaciones y misiones
con la Virgen, 6.
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todos los cristianos igualmente obligados a recorrer este camino de conocimiento intelectual? Se
trata de averiguar en qué medida esta explicitacidn es necesaria para que haya fe verdadera.

Para responder a este planteo, nuestro autor recurre a la distincion tomista entre mayores y
menores. Los primeros serian sobre todo quienes tienen la responsabilidad de educar en la fe y
los otros méas bien la gente sencilla del pueblo. Basado en esto, Santo Tomas explica que este
tipo de perfeccion no es para todos sino que es propia de los mayores:

“Esta perfeccion no es para todos, por lo cual se establecen grados en la Iglesia para que algunos sean
superiores a otros como instructores de la fe. Por lo tanto, no todos deben creer explicitamente todo lo que
se refiere a la fe, sino Unicamente aquellos que se instituyen en educadores de fe, como son los prelados y

los que tienen cura de almas [...] Todos, mayores y menores, deben tener fe explicita sobre la Trinidad y

sobre el Redentor; pero no todo lo que hay que creer sobre la Trinidad y el Redentor deben creerlo

explicitamente los menores sino sélo los mayores”.?*

Segun esto, todos deben creer explicitamente en dos grandes verdades fundamentales de la
Revelacion: el misterio de la Trinidad y el de Cristo Redentor; pero no todos deben profundizarlo
doctrinalmente al mismo nivel. Al hacerlo los mayores, lo esta haciendo toda la Iglesia; y los
menores, “al creer que la fe de la Iglesia es verdadera, implicitamente estan creyendo cada una
de las verdades que se contienen en la fe de la Iglesia”. >

Somos conscientes de que esta gradacion entre miembros mayores y miembros menores puede
repugnar a la conciencia igualitaria moderna. Para prevenirnos de esto, debemos recordar que la
division no se hace segun el orden de la dignidad, como si los menores fueran menos importantes
a los ojos de Dios que los mayores o como si fueran cristianos de segunda categoria. No se trata
de calificar con adjetivos despectivos sino de reconocer distintos caminos —con distintas
funciones y responsabilidades— por los que Dios conduce a los fieles en el seno del Pueblo de
Dios, “otorgandole a cada cual la manifestacion del Espiritu para provecho comdn” (1Co 12,7).
En las conversaciones coloquiales, cuando se liberaba un poco del rigor tomista al que se veia
obligado en sus escritos, Tello solia utilizar en un sentido andlogo a estas expresiones la
distincion biblica de sabios y pequefios (cfr. Mt 11, 25).

Hecha esta aclaracion, veamos como utiliza nuestro autor estas categorias. En nuestro texto
base no profundiza en esta cuestion, sélo se limita a decir —al presentar el credere Deum- que
“este segundo aspecto de la fe es mas propio de los mayores y en él se explica la fe de los
menores (del pueblo)”.?®® En otra ocasién explicaba que esta gradacién entre mayores y menores
es fruto de la estructura piramidal de la fe de la Iglesia:

%1 De Veritate q14, all.
%2 |bid.
263 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 52.
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“Por institucién de Cristo, la fe de la Iglesia —de todos y cada uno de los miembros de la Iglesia— se
funda y se resuelve en la fe de Pedro (a su vez la fe de Pedro se resuelve en el conocimiento claro y
evidente de Cristo). Asi, la fe tiene una estructura como piramidal, y dado que entre los fieles del Sefior hay
unos que pueden ser llamados mayores o superiores (maiores) y otros inferiores 0 menores (minores), por
disposicion del mismo Cristo la fe de los minores se resuelve en la fe de los maiores. ;Quiénes son
superiores 0 maiores? Evangélicamente lo son Pedro y los Apdstoles; se puede entender que también lo son
los sucesores de los Apdstoles (hay ademas otros criterios para ubicar en una u otra categoria). Por eso la fe
de los minores, los inferiores, los simples fieles (que pueden ser ademas minores socialmente porque se

sitlan en los lugares mas bajos de la sociedad) se debe resolver en la fe de los maiores, los ministros

sagrados, los pastores (cfr. ST 1I-11, g2, a6)”.?*

Segun esto, es facil concluir que debemos contar entre los menores a la gran cantidad de
hombres y mujeres de Latinoamérica que viven su fe cristiana segun el estilo propio de la cultura
popular. Ellos no crecen en la fe penetrando racionalmente en las sutilezas del discurso
teoldgico. A ellos les basta —en cuanto al objeto material- una fe implicita en la fe de los
mayores (en la medida en que la fe de éstos se apoya en la fe de Pedro). Deben si, creer de modo
explicito en algunas cosas que constituyen aquello que llamabamos el nacleo del objeto material
de la fe: la afirmacion de Heb 11,6 que —en palabras de Santo Tomas— puede expresarse como
“todo se reduce a creer que existe Dios y que tiene providencia de la salvacion de los
hombres”. 2

Este conocimiento de los menores es algo general, no es “un conocimiento propio y distinto,
sino mas comun y de algin modo confuso (que puede concebirse con una cierta analogia con el
que el alma separada conoce las cosas naturales, cfr. ST | 989, a3 y a4), pero que sin embargo

basta para el ejercicio de la fe, para la practica del amor y para la salvacién”.?*® Ademas, la via

24 TELLO, Breve fundamentacion de las peregrinaciones y misiones con la Virgen, 24. Otro texto en el que trata el
tema de modo muy similar es La Nueva Evangelizacion. Alli se pregunta: “;En qué medida es necesaria una
explicacion, es decir una explicitacion? No en igual medida para todos. Los ‘mayores’ que deben ensefiar a otros
estan obligados a tener un conocimiento mas pleno. Los ‘menores’, los simples (como es en general la gente de
nuestro pueblo) no; tienen —y les basta— una fe implicita (en cuanto al objeto creido) en la fe de los mayores (en
cuanto ellos en definitiva creen en la fe de Pedro y los ap6stoles) y esa fe no adquiere acentos teolégicos, aun
enriquecedores (no es Molinista ni anti, no es rahneriana ni neo-escolastica, etc.) ni menos asume los errores de los
‘mayores’; por ejemplo si el Emperador o el Obispo son arrianos, ella permanece siempre infalible y libre de todo
error, como ensefia Santo Tomas. La fe, pues, del pueblo simple es verdadera y hay que saber verla y aceptarla como
implicita en la fe de los mayores y captar esa piramide eclesial segun la cual la fe de los ‘menores’ se explica en los
mayores. Porque asi es esencialmente la Iglesia. Y, sin embargo, es cierto que esta fe no explicada, no desarrollada,
no es ningun ideal. Es imperfecta, pero tiene valor salvifico, que es un bien méximo, y es don gratuito de Dios, que
debe ser recibido, reconocido y agradecido”. TELLO, La nueva evangelizacion. Escritos teol6gicos pastorales, 50-
51.

258T 1I-11 g1, a7, c.

266 TELLO, Ubicacién histérica del cristianismo popular, n° 537
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racional no es el Unico modo de adquirir este conocimiento, el hombre de pueblo conoce muchas
cosas a través del camino simbélico y del conocimiento afectivo.?®’

Tres notas sefiala nuestro autor que tiene este modo de conocer propio de los sencillos: es un
conocimiento de las verdades principales; que se da de un modo general; y que no considera

expresamente las consecuencias que se derivan de ellas:

“Ese conocimiento general, que de algin modo es confuso, lo es:

1) En cuanto se refiere a los ‘articulos generales’ de la fe (p.e. los cuatro fundamentales del Concilio
Limense) y no se extiende a las verdades dogmaticas particulares que de aquellos derivan (p.e. que el alma
es forma del cuerpo humano — Dz 481).

2) En cuanto es enunciado con ‘una cierta generalidad’?®®

(como lo hace la Iglesia que lo solemniza y
propone publicamente en sus fiestas, p.e. los misterios de Navidad y Pascua) y no exige ser expuesto de un
modo pormenorizado.

3) En cuanto a las consecuencias que de él derivan que no son expresamente conocidas (por ej. no es
necesario comprender claramente que la fe se asienta en la inteligencia y la perfecciona, que su comienzo
no puede ser sino de Dios, que es un modo de participar del conocimiento de Dios, que tiene poder de

justificar ante Dios, que desaparece en la gloria, etc.)”.?*

Esto debe ayudarnos a juzgar acerca de la fe de nuestro pueblo. Aceptando que este
conocimiento algo confuso es suficiente para que se dé la fe, podemos decir —parafraseando a
Santo Tomas— que quienes viven el cristianismo popular “no deben sufrir examen en detalles de

210y si “yerran debido a su ignorancia, no se les debe imputar”.?”* Ademés, debemos

la fe
prestar atencién a lo que sefialamos como tercera nota de este conocimiento: el hecho de que no
se conocen expresamente todas las consecuencias de las verdades principales de la fe. Cuando se
cree algo que tiene fuerza de principio de otra verdad, esta ultima verdad esta siendo creida
implicitamente, aunque quien hace el acto de fe no lo perciba. Esto es importante al considerar el
cristianismo popular ya que:
“La fe catolica de nuestro pueblo —y también la de los indios— implicitamente puede contener muchas
consecuencias (especialmente de comportamiento humano) que no son explicitamente conocidas, y al no
serlo pueden ser facilmente suplantadas por otros juicios o criterios provenientes de una experiencia natural

largamente arraigada, que es ajena a la fe. Y en esto no son imputables, pues su misma ‘simplicidad’ les

impide conocer la conexion ldgica necesaria entre la verdad profesada y su contenido implicito”.?"?

27 Tello entiende que el conocimiento afectivo o por connaturalidad es més propio del credere in Deum (cfr. TELLO,
El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 47), por eso lo desarrollamos en el punto 5.6.2 (cfr.
infra pag. 116).

268 « o que se refiere a la fe no se propone a la gente sencilla como algo que se ha de exponer particularmente, sino
de un modo general” De Veritate q14, all ad3.

29 TELLO, Ubicacién histérica del cristianismo popular, n° 540.

208T 11-11 g1, a6, ad2.

L Ibid.

22 TELLO, Ubicacién histérica del cristianismo popular, n° 542.
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5.5.4 Caracter oscuro de la fe.

La objecidn que considera que la fe del pueblo es deficiente por no tener la debida formacion

intelectual puede presentar una veta mas profunda adn:

“Dios nos llama a la participacion de su divinidad, y por tanto también a la participacion de la luz de su
inteligencia [...] Pero nuestro pueblo que se dice cristiano y bautizado, no se caracteriza de ningiin modo
por su inteligencia espiritual y ni siquiera por la sed de un conocimiento catequético.

Mas bien al contrario, no parece muy cristiano y se puede pensar que tiene una fe natural, adquirida,
producto de causas histéricas naturales, con algunos elementos de la Revelacion mal asumidos, por lo que
esa fe seria solo un ‘umbral’ (CT 19) de la verdadera fe, que exige ‘una adhesion global a Jesucristo’ para

lo cual se requiere la debida preparacion catequética (ib.)”.?"®

Para responder a esta objecion, en primer lugar Tello aclara que la participacion en la
inteligencia y sabiduria divina a la que Dios nos llama es un conocimiento dado por el Espiritu y
no un conocimiento adquirido por el esfuerzo humano, como es el catequético. Luego afirma que
esta participacion ya comenzd mediante la Revelacion y se da de doble modo: “plena por la
vision cara a cara de la Patria, incoada aqui por la fe”.?"

Pero la fe, por su misma naturaleza, ofrece un conocimiento que es a la vez cierto y oscuro. El
hombre adhiere sin ver claramente el objeto conocido. La fe es luz que nos permite ver a Dios y
oscuridad que nos lo oculta. Esto hace que esta virtud pueda darse con caracteristicas
contrapuestas: “como fe luminosa (especialmente por los dones del Espiritu Santo) o como fe
oscura, que ‘hace andar a oscuras’ (como bien dice San Juan de la Cruz)”.?” Tello sostiene que
en la fe de los pobres predomina este aspecto de oscuridad:

“En nuestro pueblo tiene esta Ultima caracteristica (sin la forma experimental mistica).

Lo expresa bien un autor anénimo del s. IV en la segunda lectura del Oficio de Lectura del viernes de la
cuarta semana del tiempo ordinario: A veces el alma ‘es instruida por la gracia con inefable inteligencia y
sabiduria, con inescrutable conocimiento del Espiritu, acerca de aquellas realidades que la lengua y la boca
son incapaces de proferir. Otras vive y actlla como los deméas hombres, sin experimentar nada en especial.
Asi de varias maneras la gracia habita en ellos, y de muchos modos conduce al alma’.

Esa fe, que deja al cristiano vivir y actuar como los demas hombres, es sin embargo sobrenatural,

participacion del conocimiento divino y porque deja vivir como los demas, confirma, perfecciona y eleva la

experiencia de un Dios que se da a conocer por sus beneficios mandando ‘estaciones fértiles, lluvias y

cosechas, dandoles comida y alegria en abundancia’ (Hch 14,17)”.%®

Segun esto, la fe puede darse con un conocimiento intelectualmente lGcido de algunos

aspectos de los misterios divinos o con un conocimiento algo confuso, revestido de imégenes

" TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 73-75.
4 Ibid., n° 77.

2’5 bid., n° 78.

?’® Ibid., n° 78-80.
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sensibles, en el que el creyente cree firmemente en Dios y en el Cielo y los tiene como fin Gltimo
de su vida. En palabras de nuestro autor:
“Esa fe sobrenatural que siendo participacion de la Verdad divina es sin embargo ‘oscura’, orienta, da
una direccion, a toda la vida. Por esa fe el hombre se encamina en dltimo término (como ultimo fin) hacia
Dios, plenitud de la luz de la inteligencia, pues la fe incluye en su esencia un movimiento hacia Dios (si el
hombre usando de su libertad se aparta del camino, ello es en contra de las exigencias de la fe).
A esa fe ‘oscura’, que es principalmente creerle a Dios, adherir a El, y tender hacia El aunque no se
tengan ‘luces’ notables para conocerlo, parece aludir el apdstol Santiago cuando da por sentado que los

pobres son ricos en la fe (cfr. Sant 2,5), pues ellos no suelen distinguirse por la altura o variedad del

conocimiento, aunque si tengan firme adhesion y tendencia a El, y el mismo autor reconoce que la de ellos

es una fe sobrenatural, don de Dios”.?”’

En sintesis, digamos que si bien la fe de los pobres no acentla su aspecto de conocimiento
intelectual, ésta se apoya en la fe —maés lucida— de los mayores y se vive sobre todo como fe
oscura, que conoce a tientas los misterios divinos pero que adhiere firmemente a Dios y orienta

hacia El su vida.
5.5.5 Cuando a la afirmacion de fe se le afiaden afirmaciones o negaciones erréneas.

Ahora bien, hemos reconocido que el acto de fe puede darse a pesar de que el conocimiento
sea algo confuso. Podemos preguntarnos también qué sucede cuando este conocimiento se da —
sin culpa de parte del creyente— mezclado con algunas afirmaciones o negaciones erréneas. Cabe
aclarar que esto ocurre tanto en el cristianismo popular como en las capas mas altas de la
sociedad. La supersticion y el error no son solo patrimonio de los pobres. A pesar de esto, no
podemos negar que muchas veces la fe del pueblo se vive mezclada con errores doctrinales. Por
es0 nos interesa ver que sucede con la virtud de la fe en caso de que se afiadan afirmaciones o
negaciones erroneas.

Tello sostiene que la fe puede coexistir con errores. Esta afirmacion la apoya sobre todo con la
ensefianza sobre la fe del Concilio de Trento y del Concilio Vaticano I. Ambos sefialan que la fe
es un don divino por el que Dios nos atrae y solo el pecado formal contra ella la destruye. No la
destruye cualquier pecado grave, aunque éste destruya la caridad. Cuando la fe se da en una
persona junto con la caridad alcanza el estado de virtud; si faltara la caridad ya no seria una
virtud perfecta, pero seguiria siendo un don salvifico que conserva su virtualidad de ordenarnos
hacia Dios. De todos modos —con caridad o sin ella— el hecho de que a las verdades de fe se le

agreguen —sin culpa subjetiva— afirmaciones o negaciones erroneas no destruye ese don divino:

2" 1bid., n° 81-82.
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“La fe y el consiguiente ordenamiento a la vida eterna, son destruidos no por cualquier pecado sino sélo
precisamente por el pecado formal contra la misma fe (Conc. de Trento s.VI, Dz 808, 838). Cuando el
hombre sin culpa subjetiva, le afiade cosas errdneas, la fe como don de Dios que es, no deja de ser fuerza de
santificacién y de salvacion. Asi se explican notables casos de santidad que se dan fuera de la Iglesia
Catolica; que la fe pueda aparecer como falsa sera por algo extrinseco a ella.

Por tanto, si se afiaden a la fe afirmaciones o negaciones erroneas (aunque sean muy graves como el
desconocimiento de la Trinidad o de la divinidad de Jesus) sin tal pecado formal, la fe, don salvifico de la

gracia de Dios, (Conc. Vat. I, s.111, cap.3, Dz 1791) conserva su virtualidad de ordenarnos a la vida eterna ‘y

su acto es obra que pertenece a la salvacién’.?’®

Nuestro autor compara estos errores que pueden darse entre los catélicos con las diferencias
doctrinales que existen con las otras Iglesias:

“Puede suceder que en ese desarrollo racional, el hombre afiada a la fe afirmaciones o negaciones

erréneas sin culpa subjetiva (como en el caso de las iglesias separadas, o en la fe de los judios o

musulmanes y también con alguna frecuencia entre nosotros).?”

Se apoya en la ensefianza del Concilio Vaticano Il, ya que de algin modo puede decirse que
este concilio reconoce la existencia de fe en quienes niegan verdades de fe sostenidas por la
Iglesia catdlica. Por ejemplo, Unitatis Redintegratio sostiene que en las “comunidades
separadas” a pesar de que “padecen deficiencias”, se practican “no pocas acciones sagradas de la
religién cristiana” que pueden “producir realmente la vida de la gracia”.?®® Algo proporcional
podria decirse de la fe no trinitaria de los judios y musulmanes a partir de la afirmacion de Juan
Pablo Il en Redemptor Hominis 6: “creencia firme de los seguidores de las religiones no

cristianas, creencia que es efecto también del Espiritu de verdad”.?®*

5.5.6 La fe del pueblo y la Palabra de Dios.

Tratemos ahora sobre la relacion entre la fe y el conocimiento de la Palabra de Dios. Es un
hecho que los pobres viven su fe sin darle mayor importancia a la lectura y el estudio de la
Sagrada Escritura. Podria objetarse que es una muestra de que estamos ante una fe deficiente,
que desprecia el conocimiento de la Palabra de Dios. Esta objecion la podemos formular con
palabras de nuestro autor diciendo que no es fe verdadera la que desconoce la Palabra de Dios ya
que “la fe sobrenatural tiene por objeto la Revelacion que Dios hace a los hombres, pero Dios

?’® |bid., n° 59-61.

%9 Ibid., n° 58.

#0UR 3.

281 Sobre la fe de los no catdlicos nuestro autor trata en: TELLO, Fundamentos de una Nueva Evangelizacion, nota
15.
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efectla su Revelacion —que culmina en Jesucristo— por medio de la Palabra, por tanto la fe
necesariamente se funda y crece por el conocimiento de la Palabra de Dios”.?%?

Para responder a esta objecion Tello recuerda que la expresion Palabra de Dios puede ser
usada en distintos sentidos. En esta ocasion considera cuatro de ellos: 1. Palabra de Dios es el
Verbo de Dios; 2. Palabra de Dios es toda la Revelacion; 3. Palabra de Dios es toda la Sagrada
Escritura; 4. Palabra de Dios es “toda la predicada (comunmente en asamblea) en el nombre de
Dios”. %%

Si entendemos la Palabra de Dios en los dos primeros sentidos —como Verbo de Dios y como
la totalidad de la Revelacion- es correcto afirmar que la fe necesariamente se funda y crece por
el conocimiento de la Palabra de Dios. Pero los modos en los que se da este conocimiento son
maltiples y variados y no se reducen a la lectura de la Sagrada Escritura. Por eso no se puede
afirmar una relacion de necesidad entre la fe y el conocimiento de la Palabra de Dios si
entendemos ésta en los dos ultimos sentidos (como Sagrada Escritura y como predicacion). Dira
Tello que “mas apropiadamente, teniendo en cuenta los tres primeros sentidos, se podria decir
gue la Revelacion de Dios es objeto de la fe, y la Palabra sélo en cuanto es instrumento de la
Revelacion”.?®* Por otra parte, si recordamos lo dicho acerca de que para los menores no era
necesario creer explicitamente muchas de las verdades de fe, podemos afirmar que lo que es
necesario para la Iglesia puede no serlo para algdn individuo particular.?®®

Ademas, esta objecion hay que entenderla en un contexto en que la expresion “Palabra de
Dios” tiene una carga de significacion discutible. Tello —que siempre se caracterizé por ser un
agudo observador de la vida de la Iglesia— sostiene que en el uso coloquial en alguna medida se
ha asumido el sentido protestante de Palabra de Dios:

“El protestantismo (en su acepcion mas general de protesta contra ensefianzas de autoridades
eclesiasticas post-apostélicas, que incluye movimientos no luteranos) en lucha contra instituciones y
autoridades de la Iglesia, afirmé exclusivamente la Palabra de Dios como la contenida en lo que ellos
juzgaban Libros inspirados.

La Iglesia asumid, de modo bastante generalizado, la costumbre de usar también la expresién Palabra de

Dios, pero no logré rescatar y darle de modo comuin el sentido expresado anteriormente [Verbo de Dios —

Revelacién]. Al contrario, se acentud en el sentir del vulgo el sentido de Palabra de Dios como la palabra

escrita contenida en la Sagrada Escritura, y ese sentido es el que hoy cominmente prevalece”. %

%82 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 91.

%83 Ibid., n° 97.

%84 Ibid., n° 98.

285 Cfr. Ibid.

28 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 99-100.
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Identificar Palabra de Dios con Sagrada Escritura es un reduccionismo en el que a veces
caemos inconscientemente. A este respecto son muy claras las palabras de un prestigioso
biblista, el cardenal A. Vanhoye, cuando afirma:

“No se debe identificar la Palabra de Dios con la Biblia. En los tiempos de san Pablo no habia nada
escrito del Nuevo Testamento. Pero san Pablo era consciente de que predicaba la Palabra de Dios, y se
congratulaba con los tesalonicenses porque habian recibido el mensaje proclamado por él no como discurso
humano, sino como Palabra de Dios que actla en quien cree. La Palabra de Dios es algo vivo, la Biblia es

un texto escrito. Tiene una importancia especial porque es un texto inspirado. Pero nuestra fe no es una

religion del Libro, no es la religion biblica. Nuestra fe es una religion de la Palabra de Dios, viva, acogida,

que nos pone en relacién personal con Jesucristo, y, por medio de Cristo, con Dios Padre”.?*’

En esta linea de no reducir la Palabra de Dios a un libro, Tello explica que debemos entender
esta expresion como englobando los cuatro sentidos presentados anteriormente, sin que se
excluyan mutuamente:

“Cuando se habla pues de la Palabra de Dios no hay que reducir el problema exclusiva ni principalmente
a la Sagrada Escritura. Se trata principalmente de la Palabra encarnada, también de la Revelacion que la

precedié y que adquiere ahora todo su significado, de la ensefianza apostélica transmitida por tradicion o

por escrito, de la sintesis o resumen de toda la fe que hace la Iglesia en los Simbolos o Credos, y de su

anuncio a través de los siglos hasta que El vuelva”.?®

La Palabra de Dios incluye otros modos de llegar al ser humano, ademas de la Sagrada
Escritura, aunque todos estan en conexion con ella y son esclarecidos por ella. Por otra parte,
quien provoca la fe no es la Escritura sino Dios, que da su gracia siempre “en concordancia con
la Sagrada Escritura, pero no siempre por su lectura”.?*

Con esto no quiere el autor menoscabar la riqueza de los Libros Sagrados. Reconoce que son
la norma suprema de la vida de la Iglesia, que “que constituyen firmeza de fe, alimento del alma,
fuente limpida y perenne de la vida espiritual (DV 21)”*° y que el Concilio Vaticano Il
recomienda su lectura asidua.”* Pero nos previene de un reduccionismo que puede llevarnos a —
si se permite la expresion— “endiosar” la Biblia. Su lectura y estudio es siempre recomendable,
pero no puede presentarse como absolutamente necesaria para todos los fieles. Esta postura ya

fue condenada y considerada “perturbadora de la tranquilidad de las almas” por el Magisterio

87 G. VALENTE, La Palabra de Dios: sangre derramada que habla. Reportaje a Albert Vanhoye, [en linea], 30
Dias, Junio/Julio (2008) <http://www.30giorni.it/sp/articolo.asp?id=18631> [consulta: 22/9/2010]).

%88 TELLO, Nota (g): La pastoral popular, n° 525. (Un fragmento de este escrito fue publicado en 2005 con el titulo
Palabra de Dios e Imagen en la pastoral popular. Los textos que citamos también pueden encontrarse alli).

289 1hid., n° 537.
20 1hid., n° 538.
21 ofr, DV 25.
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con ocasion del jansenismo.?** Debemos reconocer que hay otros caminos complementarios para
encontrarnos con la Palabra de Dios.
En resumen, podemos decir que:
“* La Sagrada Escritura es necesaria para la Iglesia pues es una norma suprema de su fe, y es el medio
para alimentar y regir toda la religion cristiana (DV 21).
* Ha de ser el alma de la teologia y alimentar y hacer fructificar el ministerio de la palabra (DV 24).
* La lectura no es absolutamente necesaria para los simples fieles, como consta por la condenacion de

las proposiciones de Quesnel®®y del Sinodo de Pistoya, pues ellos han de recibir la doctrina de la Escritura

a través de la predicacion de la Iglesia y de las imagenes, las que forman parte también de la Palabra de

DiOS”.294

En el caso de nuestro pueblo hay que considerar que este no conoce tanto por ideas abstractas
sino a través de realidades concretas. “Por eso capta mejor, como ser y como norma, a Dios,
Cristo, la Virgen y los Santos, que a la Palabra de Dios como expresion de ideas que le resultan
abstractas”. >

Aun asi, hay que aclarar que la mayor parte de los textos biblicos no se expresan con
razonamientos abstractos sino con narraciones y simbolos. La dificultad estd en que no es
frecuente en los pobres el habito de la lectura. Lo que les resulta ajeno no son las historias
biblicas en si sino la lectura de ellas. Por tanto, las mismas verdades contenidas en la Sagrada
Escritura llegan més facilmente a ellos no tanto por el contacto de los 0jos con el texto escrito
sino a través de otras vias como pueden ser: imagenes religiosas, oraciones tradicionales,
novenas, autos sacramentales (p.e. pesebres y via crucis vivientes), peliculas, relatos orales, etc.

Tello puso especial interés en estudiar el rol de las imégenes religiosas en la evangelizacion y
en fomentar su uso como una forma de continuar el cauce de los primeros evangelizadores.?*® Es
asi que afirma que éstas han sido uno de los grandes medios histéricos por los que nuestro
pueblo recibid la fe:

“Otro gran medio histérico para la presentacion y conocimiento de la Palabra de Dios ha sido la imagen.

El pueblo capta lo espiritual en lo sensible. Y la Palabra se hizo carne para poder ser vista y tocada. Viendo

292 pjo VI en 1794 condena las ideas del Sinodo de Pistoya por ser jansenistas. En la Constitucién Auctorem Fidei
dice: “La doctrina de que sélo la verdadera imposibilidad excusa de la lectura de las Sagradas Escrituras [...] es
falsa, temeraria, perturbadora de la tranquilidad de las almas y ya condenada en Quesnel [v. 1429 ss]” (Dz 1567).

23 E| papa Clemente XI con la bula Unigenitus en 1713 condend 101 proposiciones del jansenista Quesnel.
24 TELLO, Nota (g): La pastoral popular, n° 537.
2% TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 101.

2% para un estudio més detallado cfr. entre otros: R. TELLO, Palabra de Dios e Imagen en la pastoral popular,
publicacién para uso interno de la Cofradia de Lujan (seglin versién original de 1990), 2005; TELLO, Breve
fundamentacion de las peregrinaciones y misiones con la Virgen; TELLO, Ubicacién histdrica del cristianismo
popular; TELLO, La nueva evangelizacién. Escritos teoldgicos pastorales, 52-54.
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en la imagen sensible, el pueblo se une a la Palabra. Y por este medio mas que por muchos otros (contra

factum non est argumentum)”.*’

Al igual que el indio —luego el mestizo y hoy el criollo— los pobres conocen preferentemente
las realidades espirituales por el camino simbdlico. Por eso les resulta mas facil “leer” las
verdades de la Escritura en las imagenes religiosas o en los autos sacramentales que en el texto
escrito. Es asi que la imagen le “dice” mas que mil palabras. Mirar un crucifijo le dice que Jesus
murio por todos y que su amor es mas fuerte que la muerte. Contemplar la belleza de una imagen
de la Virgen le hace conocer la providencia maternal de Dios y pregustar la fiesta del cielo.
Llevar sobre el pecho la medalla de un santo lo hace sentirse revestido de su proteccion. De este
modo, las imagenes religiosas ofrecen un camino simbolico para aprender las verdades de fe que

es fecundamente transitado por nuestro pueblo.
5.5.7 Conclusion

Para concluir con esta consideracion acerca de la relacion entre el hombre de cultura popular y
el objeto material de la fe (credere Deum), y avanzar hacia la fe como tendencia (credere in
Deum), recordemos que ésta no sélo crece por el conocimiento. Sino que crece sobre todo en
cuanto mas se arraiga en todas las dimensiones del espiritu del creyente. En palabras de K.
Rahner:

“Esa autocomunicacién de Dios puede ser aceptada «subjetivamente» con radicalidad siempre mayor

[...]. No hay un crecimiento Gnicamente por aumento en palabras de analisis [...], sino que lo hay también

por sintesis callada. Se ve alli donde se pone de manifiesto el credere in Deum sobre el credere Deum vy el

credere Deo”.?*®

5.6 Credere in Deum: tendencia hacia Dios.

Esta tercera dimension del acto de fe considera el movimiento hacia Dios que produce esta
virtud teologal. Se trata del impulso que la voluntad ejerce sobre el entendimiento para que
acepte la revelacion divina, que es en si oscura y excede a la razon natural. El objeto de la fe es

visto en este caso bajo la razén de Bien Supremo, como una Verdad amable. Mas precisamente,

27 TELLO, Palabra de Dios e Imagen en la pastoral popular, n° 19. Este texto incluye una nota al pie que dice: “El
pueblo entiende no intelectualmente sino sensiblemente, sobre todo por la vista. La diferencia imagen-palabra, que
se extiende mucho modernamente, es de raiz protestante. Se tiende a oponerlas, pero filoséficamente no se
distinguen tanto. La palabra es el verbo, la semejanza que se expresa por una palabra. Cristo es imagen y palabra. Se
insiste en la palabra, y la fe popular se basa mas en la imagen. Y se ve esto como una deficiencia, pero no lo es.
Porque la imagen lleva siempre implicita una palabra (un crucifijo me dice que Cristo muri6 por todos). Al pueblo la
imagen le ‘dice’ mas que la palabra abstracta. Una parroquia que quiera ser popular debe fundarse mas en
abundancia de imagenes que de palabras”.

2% K. RAHNER, "Advertencias dogméticas marginales sobre la «piedad eclesial»", en: Escritos de Teologia,
Cristiandad, Madrid, 1964, 373-402, 386.
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R. Ferrara afirma que “el credere in Deum es aquel aspecto del acto de fe por el que se subraya
la adhesion voluntaria a Dios Verdad Suma bajo la razén de Fin: la decision de orientarme a
Dios Verdad Suma como a mi fin y valor supremo”.?*

Es tender, entregarse a Dios como respuesta a una iniciativa divina. Dird Tello que el credere
in Deum “es atribuido a la uncion del Espiritu Santo” y que expresa el aspecto de la fe por el cual
el espiritu humano “se abre a la esperanza de alcanzar la Bienaventuranza por el auxilio del
mismo Dios y también se abre al Amor por sobre todas las cosas a ese Dios que es la felicidad
del hombre”.3®

Por el credere in Deum el creyente se entrega a Dios antes de cualquier reflexion. Se trata de

» 301

“una cierta forma de juicio practico gue se produce ante el objeto de la fe al percibirlo como

bueno:
“En el objeto de fe, no todo necesita pasar al creyente por la mediacién de la revelacién (credere Deo).
Hay algo inmediato, evidente, ‘per se notum’ en el objeto de la fe para aquel que tiene el habito infuso de

fe: credere in Deum. [...] en el credere in Deum esa evidencia practica va referida a Dios Verdad Suma en

cuanto Fin. Se puede formular con esta proposicién: ‘Tengo que poner mi Fin Gltimo en Dios Verdad

Suma”. 302

Aqui entra en juego la dimension afectiva del ser humano. El entendimiento acepta una
verdad, no porque la conozca acabadamente sino porque se le presenta como amable. La
escoléstica lo describfa como un afecto que mueve a creer: pius credulitatis affectus.®® Esto
influye decisivamente en el conocimiento que se tiene del objeto de la fe. Se trata de una Verdad
amada, por tanto también se tiene de ella un conocimiento afectivo. ElI amor aporta un plus,
permitiendo en cierto sentido, un conocimiento mas rico, mas sabroso, més intimo del objeto.
Esta amabilidad del objeto de la fe provoca la devocién y la confianza en lo amado. Mas
adelante retomaremos esto al tratar del conocimiento afectivo o por connaturalidad.***

En este punto vale la pena recordar que al hablar del credere in Deum no nos referimos a un
acto de fe distinto al del credere Deo y credere Deum, sino que se trata de tres aspectos de un
mismo acto que estan “reciprocamente involucrados, en una relacién de circularidad”.*® De

entre los tres, puede decirse que este aspecto de movimiento hacia Dios es el principal ya que

2% R. FERRARA, "'Fidei infusio' y revelacion en santo Tomés de Aquino. Summa Theologiae, I-11 q100, a4, adim",
Teologia 23/24 (1974) 24-32, 28.

300 TEL Lo, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 66.
01 FERRARA, "'Fidei infusio' y revelacion en santo Tomés de Aquino. Summa Theologiae, I-11 q100, a4, adlm", 30.
302 e
Ibid., 29-30.
303 |_a expresion se remonta al |1 Concilio de Orange (afio 529). Cfr. Dz 178.
304 Cfr. infra pag. 116.
%053, L. Ruiz DE LA PERIA, El don de Dios: antropologia teoldgica especial, Sal Terrae, Santander, 19917, 331.
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“supone los otros dos y los supera consuméandolos”.>* Tanto el credere Deo como el credere
Deum se ordenan al credere in Deum: “El acto de fe propiamente dicho segln su aspecto formal

(credere Deo) y segln su aspecto material (credere Deum) y su explicitacion racional, se

ordenan en dltimo término a acrecentar la confianza y la devocién (credere in Deum)”.3’

12308

Para nuestro autor, este tercer aspecto es “el que da la verdadera medida de la fe”™" y en él se

manifiestan gran parte de las riquezas de la fe de los pobres. Como puede verse segin esta
descripcion que venimos realizando, la fe del pueblo vive acentuadamente esta dimension de
tendencia hacia Dios. Dijimos que provoca un conocimiento afectivo y que mueve a la devocion
y a la confianza en Dios. Todas estas caracteristicas estan muy presentes en el cristianismo
popular. A pesar de su escasa “instruccion religiosa” los pobres a través de su sabiduria popular
conocen mucho de Dios. Y a pesar de los innumerables sufrimientos de la vida, confian en
Cristo, en la Virgen y en los Santos, se “agarran” de ellos y les expresan permanentemente su
devocion a través de las ricas manifestaciones de la religiosidad popular.

El cristianismo popular privilegia en la vivencia de la fe los aspectos de adhesion (credere
Deo) y tendencia a Dios (credere in Deum) antes que el conocimiento explicito de las verdades
de fe (credere Deum). Por eso, para entender —y juzgar adecuadamente— este modo de vida

cristiana hay que mirar sobre todo esos aspectos:

“Este tercer aspecto es el que da la verdadera medida de la fe. Y debe ser el criterio principal para
evaluar la fe del cristianismo popular. En este sentido, considerada desde su esencia misma, la fe es mayor
en el que mas adhiere a Dios, y esto depende primera y principalmente del don de Dios (credere Deo).
Considerada desde la explicitacion de las verdades reveladas (credere Deum) o desde la capacidad racional
de comprenderlas o exponerlas, indudablemente es mayor la fe de los cultos, de los que saben y esto es una
riqueza del Pueblo de Dios.

Asi vale destacar que la explicitacion de la fe y el desarrollo racional es un camino muy rico y valido
para el hombre que hay que tratar de acrecentar siempre. Pero no es inico. También la fe de los ‘ignorantes’
es verdadera y, aunque esta manchada con errores, en cuanto es un don de Dios no deja de ser fuerza de
santificacién y salvacidn (y por lo tanto que hay que respetar no imponiendo un modo ‘racional’).

Esta cuestién esta reflejada en el mismo juicio Magisterial de la Iglesia que, por una parte afirma que la
fe debe desarrollarse mediante una adecuada catequesis, y por otra reconoce que la fe de nuestros pueblos
latinoamericanos es tan fuerte que ha permanecido durante siglos a pesar de las condiciones pastorales

adversas en las que se ha hallado el pueblo y del ataque insidioso a las verdades de la fe”.**

*® Ibid., 331.

%97 TELLO, El cristianismo popular segtin las virtudes teologales: La FE, n° 67.
*® Ibid., n° 68.

*? Ibid., n° 68-72.
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5.6.1 La fe informe y el credere in Deum.

Tello era un pensador profundamente realista. Por eso, al considerar teol6gicamente como es
vivida la fe cristiana por los pobres no quiso evitar preguntarse qué sucede con esta virtud ante la
presencia del pecado. Es una realidad innegable que en el mismo pueblo del que decimos que
tiene una fe muy rica se dan multiples y escandalosas situaciones de pecado. (Como puede ser
esto? ¢Puede coexistir la fe verdadera con el pecado?

Lo primero que hay que decir es que conviene ser muy cuidadoso a la hora de juzgar sobre la
presencia del pecado. Nunca hay que dejar de considerar si la accion que se cree pecaminosa no
estd condicionada por circunstancias que hacen que no estemos ante una culpabilidad subjetiva.

310 A esto se

Algo hemos dicho al tratar de la caridad sobre las causas excusantes del pecado.
suma que para juzgar acerca de las acciones de una persona debemos conocer la cultura en la que
vive. Por eso, no podemos hablar cabalmente del pecado en el pueblo si no hacemos previamente
el esfuerzo por conocer la cultura popular.

Aun asi, debemos preguntarnos como el pecado afecta la fe del pueblo. El verdadero pecado,
Ilamado pecado grave o pecado mortal, es una accion voluntaria y consciente que se opone al fin
ultimo del ser humano que se encuentra en la vida feliz con Dios. Por eso cualquier pecado
mortal destruye la caridad. Esta virtud es la que orienta la vida del hombre a Dios como su Fin
ultimo, ella hace que todas las acciones libres se dirijan a Dios y otorga a las demas virtudes su
caracter de virtud. Se dice que “la caridad es la forma de todas las virtudes”.*'* Al desaparecer
ésta ya no quedan verdaderas virtudes. Si atendemos a las virtudes teologales vemos que cuando
se pierde la caridad no desaparecen la fe y la esperanza, pero dejan de tener la perfeccion propia
de una virtud. Se habla en este caso de una fe informe o una esperanza informe.

Tello resalta que tanto la fe como la esperanza informes siguen siendo una fuerza salvifica
actuando en el corazon del creyente y que —aunque no sean propiamente virtud— no deben ser
menospreciadas:

“La Iglesia en su accion pastoral impulsa al pueblo a una mayor unién con Dios, la que se realiza por las
virtudes teologales y directa e inmediatamente por la caridad que une a Dios con amor de amistad, pero

aunque ésta no existiera en la persona, las otras dos virtudes restantes: a) realizan una cierta unién con

Dios; b) contienen de algin modo la accion del Espiritu Santo; c) pueden tener mayor intensidad que en

otro que tenga caridad”.**?

310 Cfr. supra pag. 58.

31 De Veritate q14, a5, sed contra 3.

312 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 13 (resaltado nuestro). Sobre el valor de
la esperanza, la fe y las demas virtudes cuando se dan sin caridad decia en otra oportunidad: “Frente a las virtudes
imperfectas son posibles en lineas generales, dos grandes actitudes: reprobarlas y poner el acento en la necesidad de
adquirir las virtudes a secas, poniendo todo el esfuerzo en ensefiarlas tedrica y practicamente; o reconocer su valor
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Fiel a su estilo, fundamenta esta afirmacion desde la doctrina de Santo Tomas y con citas del
Magisterio. En este sentido, recuerda la ensefianza de Trento y del Concilio Vaticano | que ya
hemos sefialado al hablar sobre el caso de afirmaciones erréneas coexistiendo con la fe.*** El
primero ensefia que la virtud de la fe no se destruye por cualquier pecado sino s6lo por un
pecado formal contra la fe y que no puede decirse que quien haya perdido la caridad no sea
cristiano.*'* Por su parte, el Vaticano | afirma que “la fe, aun cuando no obre por la caridad [cfr.
Gal 5, 6], es en si misma un don de Dios, y su acto es obra que pertenece a la salvacion”.**

En la Suma de Teologia, Santo Tomas sostiene que “la fe informe es un don de Dios”.>'® Aun
cuando es una fe que “no es absolutamente perfecta con la perfeccion de la virtud, lo es, sin
embargo, con cierta perfeccion, la suficiente para lo esencial de la fe”.*'” Si se pierde la caridad
pero no se peca formalmente contra la fe, ésta permanece en el hombre de modo informe, o “en
estado de cierta incoacion”.*'® Ella sigue siendo don de la gracia, que “inclina a creer por cierto
amor al bien”.®* La fe informe presta asentimiento a Dios segin un amor imperfecto de la
voluntad, y no segun la perfeccion de la voluntad que proviene de la caridad:

“La fe y la esperanza pueden existir, ciertamente, de algin modo sin la caridad, pero sin ella no tienen
condicidn de virtud perfecta. Porque siendo el acto de la fe creer en Dios, y creer es prestar asentimiento a
alguien por propia voluntad, si no se quiere del modo debido, no habra acto perfecto de fe. Pero el querer
del modo debido es dado por la caridad, que perfecciona a la voluntad, pues todo movimiento recto de la

voluntad procede del amor recto, segun dice San Agustin en el libro XIV De civ. Dei. Por tanto, puede

haber fe sin caridad, pero no como virtud perfecta como ocurre con la templanza y la fortaleza sin

prudencia. Cosa parecida hay que decir de la esperanza [...]"*%

En la fe informe también pueden distinguirse los tres aspectos que encontrabamos en la fe
perfecta, ya que éstos tienen que ver con la naturaleza misma de la fe y no con su perfeccion.?*

Por eso, Tello dira que:

(siempre relativo, parcial, es cierto, pero valor al fin) y alentar a su ejercicio, cooperar con ellas, esperando y
tratando de que puedan llegar a su forma plena y perfecta. ElI Concilio Vaticano Il parece inclinarse muy netamente
por esta segunda actitud” (TELLO, Anexo | a La Nueva Evangelizacion. Volverse hacia el hombre, 44).

313 Cfr. supra pag. 105.

314 Dz 808: “Hay que afirmar también [...] que no sélo por la infidelidad [Can. 27], por la que también se pierde la
fe, sino por cualquier otro pecado mortal, se pierde la gracia recibida de la justificacion, aunque no se pierda la fe”.
Dz 838: “Si alguno dijere que, perdida por el pecado la gracia, se pierde también siempre juntamente la fe, o que la
fe que permanece, no es verdadera fe aun cuando ésta no sea viva, 0 que quien tiene la fe sin la caridad no es
cristiano, sea anatema”

315 Dz 1791.
316 5T 1-11 g6, a2.
817 1bid.

38QT |11 965, ad.
319.8T 11-11 5, a2, ad2.
320 5T |-11 965, a4.

%21 santo Tomés afirma que “en el caso de la fe no pertenece a su esencia lo que hace que sea viva o formada” (ST
II-11 g4, a4, ad2). Aqui se nota la diferencia entre éste y San Agustin al formular el acto de fe bajo tres aspectos.
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“Todo acto de fe, aln sin caridad, contiene inicialmente un movimiento hacia Dios (credere in Deum) y
por tal hecho el mismo movimiento lleva a creerle (credere Deo) y a creerlo (credere Deum), y el mismo

movimiento lleva a esperar el bien de Dios en quien se ha creido (lo que supone amarlo a Dios como un

bien para nosotros, es decir, con un amor imperfecto (ST 1I-11, q17, a8))”.**

El aspecto de movimiento hacia Dios (credere in Deum) en la fe informe sera un amor que no
logra la perfeccion a la que estaba destinado al no completarse por la caridad. Este amor
imperfecto —aun cuando no es ningun ideal—- logra cierta union con Dios. Quienes pierden la vida
de la gracia siguen siendo miembros de Cristo —de modo imperfecto— por “la fe informe, que une
a Cristo de un modo relativo y no absoluto, [...] los miembros de esta clase reciben de Cristo una
cierta influencia vital, que consiste en creer”.%%

Por eso decimos que la fe imperfecta es una realidad salvifica presente en el espiritu humano
gue no debemos despreciar, como no debe desatenderse la mecha que arde débilmente. Si esta fe
existe es porgue es infundida por Dios e implica un dinamismo por el que Dios atrae al creyente
hacia si. Ademas, la fe —aun la informe— dispone a la infusion de la caridad y engendra el temor
de Dios y la confianza.*** En el tratado de la fe —de inspiracién tomista—>2> que ofrece la obra
colectiva Mysterium Salutis se expresa bellamente este potencial:

“También la fe ‘muerta’ —en cuanto fe de salvacién— es libre. No s6lo la fe viva, la fe que actda por el
amor, goza de libertad. Pero la fe muerta no se da, a su vez, sin un inicio de amor. En ella late un impulso a
la luz, a la vida, a salir del yermo de la muerte; una disposicion a la aceptacion de la salvacién. ‘Pues la fe y

la esperanza se basan en el fundamento santo del amor, que descubre su naturaleza atemporal y no quiere

permanecer en el desierto de la muerte ni en la oscuridad de la melancolia o en la frialdad del corazén, sino

que esté dispuesto a percibir la llamada de Dios a la salvacion’”.??

Otra cuestion a considerar es que si bien el movimiento hacia Dios propio de la fe (credere in
Deum) se perfecciona por la caridad que une a Dios, hay otras caracteristicas como la intensidad
del acto de fe que dependen del sujeto que lo realiza. De aqui que nuestro teélogo afirme que “la
tendencia hacia Dios puede ser mas intensa (aunque sea mas imperfecta) en un hombre que esta

Mientras que para Santo Tomas el credere in Deum subsiste en la fe informe, para Agustin el credere in Deum es
expresién de la fe viva, va unido a la esperanza y a la caridad, ya que “quien cree en Cristo, espera en Cristo y ama
en Cristo” (Serm. 144,2). Ademas sostiene que el credere in Deum es “amar creyendo, ir hacia Dios creyendo y ser
incorporado a sus miembros creyendo” (In lo 29,6: PL 35:1631). Santo Tomas en cambio, interpreta el credere in
Deum como el movimiento previo de la voluntad que orienta la creencia. Es el “afecto piadoso para creer” que
pertenece a la naturaleza de la fe y que también se da en la fe informe. Mas datos en PIE | NINOT, La Teologia
fundamental: dar razon de la esperanza (1Pe 3, 15), 190.

%22 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 14.

323.ST 111 8, a3, ad2.

%24 Cfr. TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 15.

325 Cfr. GELABERT BALLESTER, "Tratado de la fe. Introduccién a las cuestiones 1 a 16", 42.

36 FEINER - LOHRER (ed.), Mysterium Salutis. Manual de teologia como historia de la salvacién. Tomo I:
Fundamentos de la dogmatica como historia de la salvacién, 916.
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en pecado grave que en otro que este en gracia santificante [lo mismo proporcionalmente hay
que decir del temor y la confianza]”.**’

Recordemos por ultimo, que la fe informe —aun cuando sea una fuerza de salvacion presente
en el espiritu humano— no es ningun ideal, no es un modo deseable de vivir la fe. “La forma
normal es la fe que actta por amor (Gal 5,6), porque solo la caritas es la forma perfecta de la
voluntad de fe y sélo ella consigue dar a la fe algo mas que una mera existencia precaria y

fragmentaria”.**®

5.6.2 Del credere in Deum brota un conocimiento afectivo

Tello —desde la ensefianza de Santo Tomas—>*° estudia en distintas oportunidades qué es el
conocimiento afectivo o por connaturalidad.®* Lo aplica sobre todo en dos sentidos. Por una
parte, como ya hemos dicho, sostiene que este conocimiento sapido es el que mejor nos puede
ayudar a conocer la cultura popular.®®! Por otra parte, también afirma que éste es el modo de
conocer las cosas de Dios que predomina en el hombre de pueblo.

No es este el momento para desarrollar un estudio pormenorizado de esta doctrina.
Simplemente presentaremos las caracteristicas que nos ayuden a comprender la relacion de este
conocimiento con el credere in Deum. En nuestro texto base, apenas se limita a enunciar que la
captacion por via intelectual es muy distinta a la captacion por via afectiva y que ésta se refiere
més al tercer aspecto del acto de fe.*** En cambio, donde encontramos un tratamiento més

extenso del tema es en el escrito La Iglesia al servicio del pueblo. Alli nuestro autor expone

327 TELLO, El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, n° 19.

8 FEINER - LOHRER (ed.), Mysterium Salutis. Manual de teologia como historia de la salvacién. Tomo I:
Fundamentos de la dogmatica como historia de la salvacién, 916.

329 puede decirse que para Santo Tomas, hay dos modos de acceder a la verdad, dos tipos de conocimiento. Uno es
el conocimiento especulativo y otro el conocimiento afectivo (cfr. ST I1-11 162, a3, 1m). Al conocimiento afectivo,
Santo Tomas lo presenta como “el que propiamente pertenece al don de la sabiduria” (ST I, g64, al). Para ejercer
sabiduria, al sabio le corresponde juzgar. Y su juicio puede ser de dos modos de acuerdo a dos formas de sabiduria.
Una es la sabiduria obtenida por el estudio que hace juzgar segin la razén (en este sentido la teologia especulativa es
sabiduria). Pero otra sabiduria, es la que tiene el sabio en sus tendencias afectivas, en sus habitos morales o
teologales que lo ponen en contacto con aquello sobre lo que se ejerce el juicio. Para referirse a este segundo modo
de sabiduria, lo hace utilizando la analogia del hombre virtuoso que sabe qué es la virtud porque a ella se inclina.
Por ejemplo, va a decir que el hombre casto —aun cuando ignore la ciencia moral- sabe qué es la castidad porque a
ella se inclina (cfr. ST 1I-Il, g45, a2, c). Si se le pregunta sobre la castidad respondera no por ciencia sino por
instinto, consultando su inclinacion, su connaturalidad con la castidad. Este modo de conocimiento afectivo puede
ser tanto 0 més cierto que el conocimiento especulativo. Para profundizar sobre conocimiento por connaturalidad en
Santo Tomés cfr. J. MARITAIN, Distinguir para unir o Los grados del saber. Vol Il, Desclée de Brouwer, Buenos
Aires, 1947; F. FORCAT, Ubi humilitas, ibi sapientia. El conocimiento afectivo en la vida cristiana en la Suma de
Teologia de Santo Tomas de Aquino, Disertacion para obtener la Licenciatura en Teologia, Director Lucio Gera,
Facultad de Teologia, Universidad Catdlica Argentina, Buenos Aires, 2001.

%30 para mas datos sobre conocimiento por connaturalidad en nuestro autor cfr.: TELLO, La Iglesia al servicio del
pueblo; ALBADO, "La teologia afectiva como modo de conocimiento del pueblo en la pastoral popular del padre
Rafael Tello"; ALBADO, "Algunas caracteristicas de la teologia afectiva segun el padre Rafael Tello".

31 Algo de esto ya hemos dicho en el capitulo 2 (cfr. supra pag. 42).
332 Cfr. TELLO, El cristianismo popular segn las virtudes teologales: La FE, n® 47.
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como se da este conocimiento afectivo de las cosas de Dios, al que también llama teologia
afectiva.®*® Luego de presentar los tres aspectos del acto de fe, explica que la teologia
especulativa nace del credere Deum y que de la union o tendencia a Dios propia del credere in
Deum brota la teologia afectiva:

“De la fe nace la teologia. La fe es constituida fundamentalmente por la adhesién de Dios. El desarrollo

racional del segundo aspecto, la comprensién de Dios y la Revelacion [credere Deum], da nacimiento a la

teologia especulativa. El conocimiento que resulta de la tendencia o union con el objeto revelado, que es un

bien para el sujeto [credere in Deum], es el constitutivo de que se puede llamar teologia afectiva”.***

Conviene aclarar que el conocimiento afectivo no es llamado asi porque la voluntad movida
por el afecto ayude al entendimiento a centrarse mas en el objeto conocido. Sino que se trata del
conocimiento que surge del amor. El objeto a conocer es un objeto amado y esto cualifica el tipo
de conocimiento que se puede tener de él:

“El conocimiento afectivo por ser conocimiento depende del intelecto (y de los sentidos que aportan ‘el
material’), pero la voluntad de la que procede el amor o el afecto tiene en él su parte: el objeto se reviste de
la condicion de amado [...]. Es decir, lo conocido no es simplemente un objeto cualquiera sino un objeto—
amado, que es conocido en cuanto tal; por eso se solia decir en las escuelas: ‘amor transit in conditionem
objecti’.

La condicién de objeto amado no es una condicidn secundaria que afecte sélo levemente o por encima al

conocimiento, al contrario es sumamente importante y lo transforma de raiz”.3®

Conocimiento afectivo es, por ejemplo, el que una madre tiene de su hijo. Lo quiere y desde
ese afecto lo conoce. Al amarlo ese amor resuena en ella y redunda en un conocimiento mayor.
Por supuesto que si el chico tiene un problema de salud la madre consultara al pediatra, que lo
conoce de otro modo. Pero éste a su vez, para juzgar cientificamente sobre los pasos a seguir
para que el nifio recupere la salud, se apoyara en el conocimiento de la madre que le describe el
estado del nifio.

En el caso de nuestro pueblo, éste vive la fe mas como entrega que como conocimiento
racional de verdades. De aqui que en él predomine la teologia afectiva. Desarrolla una sabiduria
popular que ve a Dios presente en la vida y lo conoce a partir de esta presencia providente: “En

3% Tello prefiere hablar de conocimiento afectivo més que de teologia afectiva por entender que muchas veces este
conocimiento no llega al rango de ciencia. Lo explica desde la analogia con la teologia especulativa que también
ofrece formas que no son propiamente ciencia: “Asi como en la teologia especulativa hay formas que no llegan al
rango de ciencia (la retorica, la dialéctica o topica) asi también en el conocimiento afectivo -llamado asi porque en él
juega un papel determinante el amor, la voluntad o afecto- se dan algunas cosas que no llegan al rango de ciencia,
por lo que preferimos hablar de conocimiento afectivo, méas que de teologia afectiva” (TELLO, La Iglesia al servicio
del pueblo, n° 38).

%34 Ibid., ne 29.

%% |bid., n° 41-42.
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el cristianismo popular la fe es la conviccion de que Dios no es ajeno a la propia vida, toma parte

en ella, y en las profundas experiencias que la llenan se lo halla a EI”.3%

En cambio, en los ambitos eclesiales se desarrolla sobre todo la teologia especulativa y
muchas veces en la practica no se reconoce este otro modo de conocer propio del pueblo: “El
hombre de pueblo conoce a la Iglesia con una especie de teologia afectiva, en los medios
eclesiasticos dominantes, hoy en dia se usa comdnmente una teologia especulativa y, lo que no
deberia ocurrir, ésta Gltima manifiesta una profunda incomprension de aquella”.®*" Tello afirma

que el hecho de que desde la Iglesia no se entienda que el pueblo conoce de un modo distinto al

12338

especulativo “abre una enorme brecha entre ambos. No se trata aqui de conocimientos

contradictorios sino de dos modos de conocer “con profundas diferencias en los centros de
interés que se tienen en cuenta, y honda diferenciacién de los modos de proceder”.**® A modo de
ejemplo, veamos como presenta nuestro autor las diferentes acentuaciones que se dan entre el

modo de percibir a la Iglesia que tiene el pueblo y el que se da en los ambientes eclesiales:

“En lo que respecta a la Iglesia, de un modo extremadamente sintético podriamos decir que la teologia
especulativa, en los hechos, tiene en cuenta ante todo a la Iglesia como sociedad visible; que se esmera en
estudiar su estructura y las diversas clases de los fieles que la constituyen; que se preocupa particularmente
en mostrar como Cristo es su principio; que atiende abundantemente a como ella debe proceder para
cumplir su mision; y dado que es sociedad perfecta, a considerar las leyes propias por las que se debe regir.

Nuestro pueblo pone otras acentuaciones completamente distintas: mira a la Iglesia como misterio o
lugar de encuentro del hombre con Dios; y si la Iglesia es en este tiempo pueblo de Dios y realidad visible
considera en ella por una parte sus elementos de santidad (el santo, la Imagen, el templo, la ‘hermanita’,
etc.) y por otra que es algo del pueblo, que el pueblo necesita y contribuye a la estructuracion de él; dado
que la vida es de Dios y para Dios, Cristo aparece como fin; y por ello se atiende sobre todo no a la accién
pastoral (apostolado, por €j., formacion, etc.) sino a lo que para el pueblo hace, construye, constituye a la
Iglesia: bautismo, caridad y devocidn popular a Cristo, a la Virgen y a los santos. Por otra parte, si la Iglesia
es algo del pueblo la vida en ella se rige por normas que surgen de las costumbres y cultura del pueblo, el

que acepta por otra parte los mandamientos generales de Dios, y sobre todo el del amor”.*

Por altimo, aplicando lo que hemos dicho acerca de la fe informe podemos decir que este
conocimiento afectivo de las realidades sobrenaturales también puede darse en quien tenga una
fe sin caridad. En realidad, el conocimiento afectivo pleno “se obtiene por un don del Espiritu
Santo en sentido estricto: la sabiduria, que supone siempre la unién por caridad”.>** Esta virtud
teologal logra la union con Dios y “lleva a que se penetre y viva en él (cfr. ST I-Il, 928, a2), de

336 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 34, subrayado nuestro.
37 TELLO, La Iglesia al servicio del pueblo, n° 30.

% Ibid., n° 85.

% Ibid. ne 86.

% Ibid., n° 87-88.

** Ibid., n° 66.
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donde nace la sabiduria que hace juzgar de todo segun el sentir divino (cfr. ST 1I-1I, g45, al) y
ésta es manifiestamente un conocimiento afectivo”.3*? Pero también de la fe sin caridad puede
surgir un conocimiento por connaturalidad. Nuestro autor afirma que el movimiento del credere
in Deum —en el caso en que no se perfeccione con la caridad—, es un amor imperfecto que
produce un conocimiento afectivo:

“La fe siempre, necesariamente, aunque no vaya acompafiada de la caridad, incluye una tendencia, un

movimiento hacia Dios, esto es un amor (aunque no sea un amor perfecto o de caridad) y por este lado es

fuente de un conocimiento amoroso o apreciativo, y eso se produce también en nuestro pueblo cristiano”.**

Por supuesto que este conocimiento sera imperfecto, como es imperfecta la fe sin caridad. Aun
asi, siempre sera algo valioso que no debe descuidarse.

Son muchas las consecuencias pastorales que surgen de reconocer que existe una manera de
conocer a Dios que brota de la union o tendencia hacia El y de afirmar que este modo es el que
predomina en nuestro pueblo. Una de las principales la apunta Tello en nuestro texto base:

“[El pueblo] tiene de Dios un conocimiento afectivo [...] el conocimiento del pueblo se funda y

profundiza en el conocimiento sensible. Para que conozca a Dios hay que mostrarle a Cristo y a la Virgen

Maria”.3*

5.7 El lugar de la Virgen Maria en la fe popular

En la reflexién teoldgica acerca de la fe vivida en la cultura popular no se puede dejar de
mencionar la especial relacion de amor que hay entre los pobres y la Virgen Maria. Quien intente
auscultar la vida de fe del pueblo va a encontrar como dato relevante una intensa devocion
mariana. Dird nuestro autor que “quien sea de verdad un pobre o conviva con ellos, no podra
dejar de constatar que la Virgen esta en el corazén de la gente”.**®> Son mdltiples y muy ricas las
expresiones de esta presencia en la vida de nuestro pueblo: iméagenes, novenas, rosarios, altares
familiares, el uso extendido del nombre Maria (0 el de alguna advocacién mariana) como
nombre de pila, etc. Es frecuente en nuestro continente ver en los santuarios o en las ermitas de
las ciudades quienes se detienen a contemplar con “una mirada entrafiable a una imagen querida
de Maria”.3* Puede decirse que —en la mayoria de los casos— en sus luchas cotidianas nuestro
pueblo pobre se confia a la Madre del cielo. En Ella buscan consuelo, esperanza, fuerza para
seguir adelante. Ella les toca el corazon, los Ilama, los reiine como hermanos y les da el consuelo

necesario para los sufrimientos de la vida.

2 Ipid., n° 77.

3 Ibid., n° 73.

3 TELLO, "La caridad", n° 199.

¥ R. TELLO, Algo més acerca del pueblo, inédito, 1989, 2.
% DA 261.
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Tello medité profundamente sobre la significacion teoldgica que tiene esta especial presencia
de Maria en la espiritualidad popular. El sostiene que esta espiritualidad nace de la conviccion de
que Dios existe y esta en la propia vida (cfr. Heb 11,6) y que la vida es para Dios y de El toma su
sentido. Pero esta formulacion representa algo sumamente abstracto, lo que es ajeno a la
mentalidad popular. El pueblo busca mediaciones concretas para llegar a Dios y las encuentra en
la Virgen. Ella es el signo visible del amor de Dios en sus vidas. El pueblo a través de la Virgen
ve que Dios existe y se ocupa de salvar (cfr. Heb 11,6). En un texto de 1989, Tello afirmaba la
riqueza de esta presencia mariana diciendo:

“La Virgen Maria, como el signo mas sensible, mas cercano, mas tierno de esa fe, congrega multitudes y

las vigoriza en su sentido de pueblo, por eso es un elemento primordial para su lucha de liberacién. Y esto

en todos los pueblos de Latinoamérica. Hemos dicho otras veces que los pobres son el corazon del pueblo y

afiadimos ahora que la Virgen esté en el corazén del pueblo”.3*

En nuestro texto base, el autor no se extiende en la pluralidad de significados que ofrece a la
reflexion teoldgica esta singular relacién de amor entre la Virgen y el pueblo latinoamericano.**®

Lo que si hace es dedicar ocho paragrafos de la seccion relativa a la fe3*

a explicar una
“dificultad teoldgica respecto de la verdad de la fe del pueblo [que] se suele ver en el lugar que
ella le da a la Virgen Maria”.**° No faltan quienes creen que el hecho de que sean tan intensas las
manifestaciones de carifio y devocion hacia Maria significa que estamos ante una fe
“deformada”, que le da mas valor a la Madre de Dios que al mismo Dios. Como si en la fe vivida
por el pueblo hubiera una preeminencia mariana inadecuada, que lleva a rendirle a Maria un
culto de idolatria. Nuestro autor formula la objecion del siguiente modo:
“La Virgen es s6lo un instrumento —privilegiado, si— de la salvacion dada por Dios y realizada por
Cristo. No hay que minusvalorar la accién mediadora de la Virgen —hay que exaltarla porque es una gran
riqueza que Dios nos ha dado—, pero tampoco hay que sobrevalorarla asignandole un rango que parece tocar
a la misma divinidad”.®*

Tello no cree que este afecto del pueblo por la Virgen esté fuera de quicio. Mas bien ve que el
pueblo, al amarla tan intensamente estd mostrando que percibe —por gracia de Dios

%7 TELLO, Algo més acerca del pueblo, 2.

%8 Son muchos los textos en los que nuestro autor abordé este tema. EI mas especifico es: R. TELLO, "Maria estrella
de la evangelizacion (EN 82)", en: GRACIELA DOTRO-CARLOS GALLI-MARCELO MITCHELL, Seguimos caminando:
aproximacion socio-historica teoldgica y pastoral de la caminata juvenil a Lujan, Agape, Buenos Aires, 2004, 144-
150 (otra version casi idéntica de ese texto encontramos en: R. TELLO, "Maria estrella de la evangelizacion”, en:
JORGE VERNAZZA-RODOLFO RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, inédito, 42-47).
Para ver otros aspectos de la ensefianza de Tello sobre el lugar de la Virgen Maria en la espiritualidad popular cfr. E.
C. BIANCHI, "América Latina, tierra de la Virgen", Vida Pastoral 286 (2010) 42-48; E. C. BIANCHI, "Maria en
América: vida, dulzura y esperanza nuestra”, Vida Pastoral 289 (2010) 38-43.

39 Cfr. TELLO, El cristianismo popular segin las virtudes teologales: La FE, n° 103-111. Como hemos dicho en la
nota 124, estos paragrafos son copia de un escrito previo: TELLO, La pastoral popular y Santo Domingo, n® 413-422.

%0 TELLO, El cristianismo popular segtn las virtudes teologales: La FE, n° 103.
*! Ibid., n° 105.
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seguramente— una verdad de fe muy importante: la Virgen Maria esta indisolublemente unida a
Cristo. Para el pueblo, Cristo solo no existe, como tampoco existe la Madre separada del Hijo.
Esto es algo doctrinalmente ortodoxo y que no siempre entienden quienes juzgan que el pueblo
ama “excesivamente” a la Virgen.

En varias oportunidades Tello explico teolégicamente como es esa union indisoluble entre la
Madre y el Hijo. Por ejemplo, en un escrito titulado Amor al préjimo decia:

“Aunque es cierto que las personas de Jesus y de la Virgen son distintisimas (pues una es increada y la
otra creada) en razén de la Maternidad divina tienen una estrecha, intima e indisoluble relacion, y la
naturaleza de Jesucristo (y su cuerpo, sangre, ‘espiritu’, raza, progenie, insercion entre los hijos de los
hombres, etc.) dependen de Ella y Ella esta integrada de un modo determinante y esencial a la mision y
funcion (salvifica, sacerdotal, real) que habia de cumplir Jesucristo pues no en vano fue predestinada junto
con Jesus ‘en un mismo decreto divino’ (cfr. Ineffabilis Deus, Pio IX). En lo cual podemos decir que
Jesucristo solo, separado de la Virgen Marfa, no existe, y que cuando hablamos de El, estamos hablando de
El 'y de la Virgen. Entender rectamente esto es conocer los pensamientos de Dios (cfr. 1Cor. 2,10s.), tener la
mente en Cristo (ib. 2,16)”.3%2

Nuestro tedlogo entiende que para la tradicion de la Iglesia, Cristo y Maria son “uno”. Por
supuesto que mantiene que son personas distintisimas (una es creada y la otra increada) y que de
ningun modo esta unidad debe entenderse como una unidad ontoldgica (ni menos aun como una
unidn hipostatica). Aun asi, Cristo se ha unido a todos los hombres, que son miembros suyos, es
unum con su Iglesia (cfr. Jn 17,21). En primer lugar, de modo eminente, se ha unido a la Virgen
Maria, la llena de gracia, que fue “enriquecida desde el primer instante de su concepcion con
esplendores de santidad del todo singular”.®**

En la explicacion teoldgica que ofrece nuestro autor sobre como se da esta unidad entre Cristo
y su Madre pueden reconocerse dos tipos de argumentos, unos apoyados en la autoridad del
Magisterio eclesial y otros més especulativos. Como testimonio de la tradicion cita la bula
Ineffabilis Deus, con la que Pio IX declara el dogma de la Inmaculada Concepcién en 1854.
Destaca que en este documento el papa ensefia que Dios establecio “con el mismo decreto el
origen de Maria y la encarnacion de la divina Sabiduria”.*** En una conversacién del afio 2000
en la que comentaba esta bula papal decia:

“Esto significa lo siguiente: que cuando Dios mira a Cristo y determina que Cristo exista, en el mismo
momento, en el mismo acto intelectual con que lo ve y lo determina a Cristo, la ve y la determina a la

Virgen. (Habria mucho que explicar sobre esto). Cristo no existe en la mente de Dios, que es el modo

principal de existir, sin la Virgen. Cristo lo que es, es segun la concepcion de Dios. Todo lo que es Cristo,

%2 R. TELLO, Amor al préjimo, inédito, 1994, n° 83.
33 LG 56.
%4 pjo IX, Pontificis Maximi Acta, Pars prima, 559.
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es lo que Dios ha concebido y ha querido para Cristo. Y Dios ha concebido a Cristo junto con Maria. Por
eso yo digo esa férmula: Cristo no existe sin Maria. No existe en la mente de Dios. No existe el concepto

mismo de Cristo Ungido como Mediador sin Marfa”.>*®

Dios mismo la ide6 a Maria y la quiso unida a Cristo de modo estrechisimo e indisoluble. Es
tan singular esa union que sin ella no puede entenderse cabalmente el misterio del Verbo
encarnado. Pensar que el hombre puede llegar a Dios uniéndose a un Cristo aislado de Maria
seria caer en un falso cristocentrismo. En este sentido, a Tello le gustaba poner de ejemplo el

lema apasionadamente mariano de Juan Pablo Il: “El Papa, cuyo cristocentrismo no se puede

discutir, en su escudo personal inscribe Totus tuus referido a la Virgen Maria”.**®

Un segundo tipo de argumentos es mas especulativo y es el que encontramos en El
cristianismo popular segun las virtudes teologales. La clave de la argumentacion esta puesta en
la intuicion de que el pueblo reconoce que la Virgen Maria —en virtud de su estrecha union con
su Hijo— participa del caracter de fin de la vida del hombre que tiene Cristo y que asi la venera,
como un signo concreto de la felicidad eterna, o —en una expresion méas popular— como un
pedacito de cielo.

Veamos como lo presenta en nuestro texto base:

“Por la fe sabemos que Dios, uno en su naturaleza y trino en personas, es el fin propio de la vida del
hombre. Por tanto, lo son también no s6lo el Padre —principio sin principio— sino, ademas, el Hijo y el
Espiritu Santo. Pero éstas, que en cuanto personas de la Trinidad son fin, son también enviadas para
conducir los hombres a Dios, y en cuanto enviadas son asimismo medio.

Ambas no vienen a los hombres sino por una ligazon libremente asumida, pero irrevocable e
indestructible y en adelante eterna, con la Virgen Maria, Madre del Verbo y templo de la presencia del
Espiritu. ElI Dios—con—nosotros lo es por medio de la Virgen; Ella es asi el instrumento y medio por
excelencia de la unién con Dios.

Y aunque la relacion es con las dos personas divinas enviadas, concretandonos ahora por razones de
brevedad s6lo a la relacidn con el Hijo, tenemos que decir que la Virgen Maria queda constituida —ya para
la eternidad— con una relaciéon de maternidad, relaciéon no sélo con la naturaleza humana de Cristo sino
también con la persona divina del Hijo, como lo reconoce la tradicion, los Padres y toda la Iglesia, al
proclamarla Madre de Dios.

Por esta relacion que es real y no solo de razon —es realmente Madre de Dios, y no solamente llamada
tal- la Virgen esta real e indisolublemente unida a una persona divina que es fin y término de todo el
proceso de la vida humana. Y, ademas, esta unida a ella por la gracia, que es participacion de la naturaleza
divina, de tal modo que méas que unida es ‘uno’ con ella, como lo dice el mismo Sefior en el evangelio de
San Juan.

Por eso, porque es en realidad Madre de una persona divina y un ‘uno’ con ella —en cuanto tal- la Virgen

participa del caracter de fin de la vida humana. Y no debe el hombre separar lo que Dios ha unido. Y asi se

%5 RAFAEL TELLO, Desgrabacion de charla del 29 de junio del 2000, inédito.
%% TELLO, Breve fundamentacion de las peregrinaciones y misiones con la Virgen, 34.
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cumple lo que ensefia el Concilio Vaticano Il y retoma Juan Pablo Il en Redemptoris Mater, que sélo en el

misterio de Cristo se esclarece el misterio de Maria (cfr. RMa 4)”.%'

Fiel a su estilo, Tello comienza contemplando la intimidad trinitaria y al hombre orientado
hacia ella para lograr la bienaventuranza eterna. Sefiala que tanto de Cristo como del Espiritu
Santo puede decirse que son término de nuestra salvacion pero también son medios, agentes,
autores de la salvacion. Ademés, ambos vienen a los hombres “por una ligazon libremente
asumida, pero irrevocable e indestructible y en adelante eterna, con la Virgen Maria, Madre del
Verbo”.**® Tanto es asi, que la Iglesia venera a Marfa como Madre del mismo Dios. Su relacién
de maternidad no es sélo con la naturaleza humana de Cristo, sino también con la persona divina
del Hijo. Esta relacién hace que Ella esté real y profundamente unida a una persona divina que
es término de nuestra vida, que es nuestra salvacion misma. Por eso puede decirse que Ella es
participadamente fin y medio de nuestra salvacion:

“A Cristo le fue dada por el Padre la salvacion, para que El, Dios-hombre, sea la salvacion misma y para

que El la realice. Pero con Cristo y siendo ‘uno’ con El, puso a la Virgen para que sea también parte de la

salvacion y para que sea parte en su realizacion, ella es participadamente término y medio”.**°

En su gran amor a Maria, nuestro pueblo la ve junto a Dios, “como formando parte del
complejo divino que da el sentido Gltimo de la vida del hombre”.**® Ademas, también la percibe
como “medio excelso y singular de salvacion, pues la madre no abandona a sus hijos y esta
siempre con ellos”.** Esta interpretacion de la viva devocién mariana de los mas humildes de
nuestra tierra es la que lo lleva a Tello a afirmar que:

“La posicién de nuestro pueblo con respecto a la Virgen —a la que ve siempre del lado de Dios a quien

con razon considera principio y fin o término de la vida— es pues plenamente ortodoxa y en cierta manera es

mas verdadera que otras posiciones que también se dan en la Iglesia y que consideran a la Virgen

practicamente s6lo como medio para la salvacion”.**

Esta unidad tan fuerte entre Cristo y Maria es lo que el pueblo conoce —-sin atinar a
formularlo— y expresa en sus devociones marianas. Ese “Dios y la Virgen” siempre a flor de
labios entre los pobres es un signo elocuente de esto.

Para concluir este apartado sobre el lugar de Maria en la espiritualidad popular digamos algo

acerca de las imagenes marianas que vendria a complementarse con lo dicho anteriormente sobre

%7 TELLO, El cristianismo popular segin las virtudes teologales: La FE, n° 106-110.
%8 Ibid., n° 107.

39 TELLO, Amor al préjimo, n° 87.

% Ibid., n° 89.

*** Ibid.

%2 Ibid.
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las imégenes religiosas.** Como ya hemos dicho, éstas —especialmente las marianas— jugaron un
papel muy importante en la evangelizacion de América. Para el pueblo, la Virgen no es
simplemente Maria considerada universalmente. El pueblo reconoce a la Virgen en advocaciones
concretas, ligadas a su proceso historico y generalmente relacionadas de modo milagroso a un
lugar. Las imagenes de la Virgen entran a formar parte de la identidad histérica de cada
poblacion. De tal modo, que Puebla ensefia que la identidad latinoamericana “se simboliza muy
luminosamente en el rostro mestizo de Maria de Guadalupe que se yergue al inicio de la
Evangelizacion”. 3

La devocion mariana es parte de la idiosincrasia de nuestros pueblos. Contemplando cémo
expresan esa devocion puede decirse que el pueblo capta instintivamente lo que la Iglesia ensefio
hace mas de mil doscientos afios, que “el honor de la imagen, se dirige al original, y el que adora
una imagen, adora a la persona en ella representada”.>® Ante las efusivas muestras de amor a la
Madre que pueden apreciarse entre los pobres, no parece desproporcionado pensar que tanto

carifio y tanta emocion brotan del sentimiento de estar ante la mismisima Virgen en persona.
5.8 Conclusion.

Resumamos ahora brevemente los principales elementos de este capitulo. Dios tiende su mano
salvadora al hombre y éste est4 invitado a responder confiando y entregandose a El. La fe es esa
respuesta a la iniciativa salvifica divina. Respuesta que excede la capacidad humana y sélo puede
darse por la gracia. Este didlogo amoroso entre el Revelador y el creyente es propio del estado de
peregrino. En la gloria ya no se necesitara asentir a lo que no se ve, alli todo sera vision. Pero
mientras vive en este mundo, el ser humano estd permanentemente invitado a entregarse a Dios
con continuos actos de fe. Aun cuando debemos reconocer que cada uno de estos actos es un
misterio de la gracia actuando en el espiritu humano, desde la teologia podemos decir que en
ellos se pueden distinguir tres aspectos. Porque por la fe reconocemos la autoridad de Dios,
asentimos a lo que nos revela y nos entregamos confiadamente a El: “Dios puede ser considerado
como objeto de fe, como testigo y como fin”.3*® Estos tres aspectos pueden formularse como
credere Deum, credere Deo y credere in Deum.

Partiendo de esta formulacion agustiniano-tomista hemos presentado en este capitulo la
explicacion que elabor6 Rafael Tello acerca de como viven la fe los pobres de América Latina.

Esto se complementa con lo que expusimos en el capitulo anterior: los actos de fe estan siempre

363 Cfr. supra pag. 109.

34 DP 446.

%5 11 Concilio de Nicea, celebrado en el afio 787. Dz 302.
%6 SANTO TOMAS, In lo ¢.6, lect.3, n.901.
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influenciados por la cultura en la que vive el creyente. En nuestro caso, los pobres viven segun
una cultura —que llamamos popular— y que ofrece un ambiente propicio para vivir actos de fe
cristiana. Estos se dan con sus acentos propios, que difieren muchas veces de las acentuaciones
que prefiere la Iglesia en su pastoral ordinaria. EI pueblo tiene muy presente a Dios en su vida,
sabe que existe y se ocupa de la salvacion (cfr. Heb 11, 6), y —a pesar de los innumerables
sufrimientos que provoca la pobreza— inexplicablemente confia en Dios y celebra la vida.
Contemplando esta espiritualidad, Tello sostiene que privilegia los elementos que tienen que ver
con aferrarse a Dios (credere Deo) y entregarse a El (credere in Deum), que son los mas
determinantes del acto de fe. La dimension de conocimiento intelectual de la fe (credere Deum)
gueda en cambio entre penumbras. Por otra parte, la cultura eclesial pone mucho el acento en la
formacion intelectual (credere Deum) y no siempre tiene presente que ésta debe estar al servicio
de la adhesion (credere Deo) y auto donacion a Dios (credere in Deum). Esta diferencia de
acentos provoca muchas veces el desentendimiento entre los agentes de pastoral y quienes viven
la espiritualidad popular.

Hay que aclarar que con este planteo el autor no deja de reconocer la riqueza que puede
obtenerse al profundizar el conocimiento de las verdades de fe que representa el credere Deum.
Pero lo que es necesario para la Iglesia puede no serlo para todos sus miembros. Como
demostramos a lo largo de este capitulo, en lo que se refiere al conocimiento de muchas verdades
de fe a algunos creyentes les basta con la fe implicita. Creen en lo que cree la Iglesia. La
afirmacion de Santo Tomas es contundente: ““al creer que la fe de la Iglesia es verdadera
implicitamente estan creyendo cada una de las verdades que se contienen en la fe de la
Iglesia™.®" Es la fe del simple que confia en la tradicion recibida. Cuando los pobres dicen “soy
catolico” no estan afirmando que cumplen con todos los criterios de pertenencia que solicita la
cultura eclesial. Sino que estan reconociendo que su fe cree en lo que cree la Iglesia.

Todo lo planteado hasta ahora nos da mucho material para considerar a la hora de buscar una
catequesis adecuada para quienes viven la espiritualidad popular. Son muy buenos los intentos
por presentar la doctrina de modo que los pobres la comprendan facilmente, sobre todo los que
buscan explotar el potencial de conocimiento simbdlico que ofrecen las imagenes religiosas. Aun
asi, eso es una forma de guiarlos por la via del credere Deum. A esto habria que sumarle
caminos por los que los pobres puedan intensificar su confianza y entrega a Dios.

Las arraigadas practicas de religiosidad popular de nuestro pueblo se muestran muy propicias
para eso. Las peregrinaciones, las devociones, las fiestas populares, por nombrar solo algunas,

son ocasiones en las que el pueblo intensifica y aumenta su vida de fe. Del apoyo explicito de la

%7 De Veritate q14, all.
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Iglesia a estas expresiones populares podrian esperarse frutos fecundos, ya que el pueblo tiende a
creer aquellas cosas “que comUnmente en la Iglesia se solemnizan y se proponen
plblicamente”.**® Por otra parte, este tipo de practicas son masivas, tanto sea por concentracion
(p.e. peregrinaciones) como por dispersion (p.e. venerar imagenes religiosas). Esto las hace
propicias para buscar la evangelizacion de las grandes mayorias.

Especialmente fecundas se presentan las acciones que favorecen el encuentro del pueblo con
la Virgen. Este la percibe profundamente unida a Dios y por tanto “como formando parte del
complejo divino que da el sentido Gltimo de la vida del hombre”.*®° Esto hace que la Madre de
Dios sea el camino mas directo y concreto por el que nuestros pobres van a Dios. Por eso, para
ser fieles a la mision de evangelizar a nuestro pueblo, parecen Utiles todos los esfuerzos que
podamos hacer para conocer cada dia mas cuales son los caminos por donde fluye este amor tan
especial entre la Virgen y sus hijos mas pobres, a quienes guardara siempre en sus 0jos como

guarda a Juan Diego reflejado en sus pupilas.

ST 1-11, g2, a7.
%9 TELLO, Amor al préjimo, n° 89.
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CONCLUSION FINAL

1. Punto de llegada. Mirada global del camino transitado.

Hemos llegado al final de nuestro recorrido. Es el momento de repasar y capitalizar las
nociones que nos ayuden a tener una mirada global sobre la fe de nuestros pobres tal como la
explica teologicamente Rafael Tello. En poco mas de cien paginas, hemos incursionado en uno
de los aspectos del pensamiento de este tedlogo argentino cuya obra permanece en gran parte
inédita. A pesar de no ser un desconocido para el &mbito académico, recién se estd comenzando
el proceso de recepcion de su propuesta teoldgica tal como la concibié en su periodo de
ocultamiento.

No es una tarea facil acercarse al nudo del pensamiento de este autor. No solo por la dificultad
en conseguir sus escritos, cuya difusion €l mismo restringia férreamente. Hay motivos de forma
y de fondo que pueden desanimar a quien se interese por su obra. En su gran mayoria, sus textos
se armaron a partir de pequefios fragmentos que deben saberse articular. Su propuesta es global e
intenta mirar desde Dios a todo el pueblo latinoamericano. Por eso, sin el panorama general de
su planteo, cada fragmento aislado puede ser mal interpretado cuando profundiza un aspecto
particular. Quien no tenga una idea del todo no podra leer adecuadamente la parte. Una segunda
dificultad de forma puede verse en su lenguaje. Su precision escolastica obliga al interlocutor a
estar familiarizado con algunos conceptos del tomismo, a tener cierta empatia con ellos y a tener
la paciencia que exige la lectura de textos densos.

Hay otras piedras que hemos encontrado en el camino hacia la propuesta de este tedlogo y de
las cuales queremos advertir al lector. En este caso se trata de cuestiones méas de fondo. Por un
lado, digamos que sus textos no son para ser solamente leidos. Su mirada sobre el pueblo no es la
de un estudioso que intenta disecar su objeto de estudio para comprenderlo de forma clara y
distinta. EI contempla al pueblo con una intencién patente: evangelizar, colaborar con este
proceso evangelizador que ya lleva cinco siglos. Por eso su pensamiento —a pesar de lo abstracto
gue parece por momentos— esta orientado inmediatamente a la accion pastoral. EI conocimiento
que brota de ésta es un complemento indispensable para entender su propuesta teoldgica.

Creemos que es necesario acompanar el empefio en descifrar sus escritos con un esfuerzo por
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cotejar sus afirmaciones con la vida de los pobres concretos. Sus escritos sin su pastoral nos
dejan una imagen devaluada del pensamiento de este autor.

Otra dificultad, también de fondo, que puede encontrar el lector es lo que podriamos llamar su
radicalidad evangélica. Le cabe el reclamo que le hacian a Jesus: “es duro este lenguaje ¢Quién
puede escucharlo?” (Jn 6, 60). Tello no teme ir hasta la raiz del orden establecido y denunciar
sus defectos. Destruye falsas seguridades y sélo se apoya en el amor incondicional de Dios que
nos llama a participar de su vida divina. No es fécil soportar el vértigo de ese descenso. Por
ejemplo, analiza la cultura moderna y la encuentra cimentada en principios antievangélicos.
Estudia la cultura eclesial y descubre que es buena pero que por su estructura es incapaz de llegar
a las mayorias. Asi permanentemente. Quien acepte como verdaderas estas afirmaciones se ve
obligado a cambiar sus juicios sobre una constelacion de cuestiones.

A pesar de estas dificultades, su reflexion teoldgica nos ofrece una rica y fecunda veta para
explotar en orden a una nueva evangelizacion de nuestro continente que continte lo sembrado en
la primera evangelizacion. Con un sélido fundamento doctrinal, propone una pastoral popular
pensada integramente desde América Latina que tiene su centro en los pobres pero que desde
ellos se extiende hacia todos.

En esta disertacion escrita apenas nos hemos asomado a una de sus ensefianzas. Presentamos
la explicacion teoldgica que ofrece acerca del modo en que se vive la fe en el cristianismo
popular. Para entenderla tuvimos que exponer previamente algunos otros conceptos.
Fundamentalmente el tema de la cultura. Sin clarificar esta nocion todo el planteo posterior
queda cimentado sobre arena. Tello —siguiendo el Concilio— entiende la cultura como estilo de
vida. No se trata de la actitud de un individuo aislado, sino de una forma de pararse ante los
grandes planteos de la vida que tienen la gran mayoria de los miembros de una comunidad
historica determinada. La cultura constituye un “ambiente” que influye en las personas a la hora
de tener que obrar de una u otra manera. Mas técnicamente, este tedlogo explica que la cultura
influye en cada uno al modo como lo hacen los habitos adquiridos. Ademas, esto se gesta en la
dinamica propia de la historia. Cada comunidad va recreando permanentemente su cultura donde
hay valores mas profundos que apenas varian y otros mas superficiales que pueden cambiar en
pocos afios. A esto se suma que los grupos humanos no son algo estatico y uniforme. Los
distintos pueblos se entrecruzan en su devenir histérico y sus miembros reciben la influencia de
distintas culturas. Asi, por ejemplo, nuestro pais se fue formando con distintas corrientes
migratorias. A los indios, espafoles, negros y criollos que vivian desde los tiempos de la colonia
se les agregaron luego los europeos que llegaron con la inmigracion de fines del siglo XIX y la

primera mitad del siglo XX.
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Es asi que en la Argentina pueden verse a grandes rasgos dos culturas interactuando. Por una
parte la cultura popular, que representa una actitud ante la vida que viene desde los primeros
indios sometidos que aceptaron el Evangelio y que aln perdura entre nuestros pobres. La
segunda cultura es la cultura moderna que tiene su raiz en la llustracion europea y puede verse
sobre todo en las clases media y alta de nuestro pais. Pero ya que estamos analizando el modo de
favorecer la vivencia de la fe cristiana en un pueblo concreto, podemos agregar una tercera
cultura que seria la cultura eclesial. Esta representa los modos culturales con los que se vive la fe
alrededor de las instituciones eclesiales (parroquias, movimientos, etc.).

Tello analiza cada una de estas tres culturas en orden a discernir en qué medida pueden ser un
vehiculo para transmitir el Evangelio. De la cultura moderna afirma que es intrinsecamente
antievangélica. Su mirada sobre la vida prescinde de la trascendencia, lo que la hace secularista.
Ademas, pone en un lugar central para la vida del hombre la acumulacion de riquezas y favorece
el individualismo. Mientras que el mensaje de Cristo llama a la fraternidad entre las personas,
ésta produce estructuralmente la discriminacion y el desprecio a los pobres. Se gesto
histéricamente de modo que asegure la dominacién de los mas poderosos frente a los que menos
tienen. La conclusion de esto es que la cultura moderna no es apta para transmitir los valores mas
profundos del Evangelio. Esto no significa que una persona no pueda vivir valores evangélicos
en el marco de la cultura moderna, sino que esta cultura —tal como se da histéricamente- es
refractaria a la transmision de la fe cristiana.

Otro medio por el que podria expandirse el mensaje cristiano es la cultura eclesial. A primera
vista se presenta adecuada ya que es esencialmente cristiana. A pesar de esto, nuestro autor
afirma que a través de ella no parece que pueda alcanzarse a las grandes mayorias de América
Latina. Sobre todo por motivos histéricos ya que no estd en el cauce de la primera
evangelizacion en la que no se formaron “comunidades eclesiales” sino “pueblos cristianos”. La
fe fue ensefiada a vivir en el marco amplio de un pueblo y no tanto en torno a una institucion
eclesial. Ademas, esta cultura tal como hoy se presenta esta comprometida con la cultura
moderna. Por momentos pone demasiado el acento en el esfuerzo humano mas que en la gracia
divina y sobredimensiona el rol de la razén instrumental en la vida de las personas. Eso hace que
proponga caminos para la transmision del Evangelio que son dificiles de transitar por gran parte
de nuestro pueblo.

La cultura popular tiene su origen en el encuentro entre el Evangelio y los indios sometidos
por la conquista. La llegada de los europeos y su sed de oro a estas tierras cambid violentamente
el escenario en el que vivirian los indios. Estos se vieron obligados a forjarse un nuevo modo de
pararse ante la vida. Afortunadamente, también vinieron misioneros con sed de almas que

trajeron el mensaje de Cristo. En esa situacion, los indios fueron reconstruyendo su estilo de vida
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asumiendo las respuestas cristianas ante las grandes cuestiones de la existencia humana. Esto se
dio sin que sea adoptada la cultura del dominador. De este modo, se fue gestando un nuevo modo

cultural —una “originalidad histérica cultural”*"

segun Puebla y Aparecida— que responde ante
gran parte de las situaciones de la vida con valores evangélicos. Esto constituye un nuevo pueblo
al que se fueron agregando durante cinco siglos los pobres de cada tiempo (indios, negros,
gauchos, inmigrantes, etc.). Esta cultura, este modo de plantarse ante la vida y la muerte que
tiene en su raiz la fe cristiana, se expresa sobre todo en un deseo de reconocimiento de la
dignidad humana y en una actitud existencial que reconoce la presencia de Dios en la vida diaria
y el destino eterno de la misma. En Ameérica Latina es un hecho que viven millones de pobres, es
una de las regiones mas pobres del mundo. Sin embargo puede verse que les toca muchas veces
soportar sufrimientos sobrehumanos y que son capaces de sobrellevarlos con una buena dosis de
sabiduria evangélica. Mas aun, a pesar de los inmensos dolores no pierden la capacidad de hacer
fiesta. Por todo esto, porque ensefia a vivir con una actitud cristiana en medio de las dificultades
de la pobreza, Tello afirma que esta cultura, muy viva especialmente entre los pobres, se
presenta como el camino mas fecundo para la nueva evangelizacién del continente.

La cultura popular encontré modos propios de vivir la fe cristiana. ElI Evangelio es sobre todo
la gracia del Espiritu Santo que nos hace participar de la vida divina. Esta mas alla de cualquier
cultura, no tiene un Unico modo cultural de vivirse. ES una gracia que en cada grupo humano se
expresa segun su cultura propia. El cristianismo, “permaneciendo plenamente uno mismo [...]
Ileva consigo también el rostro de tantas culturas y de tantos pueblos en que ha sido acogido y
arraigado”.>"* En América Latina el cristianismo encontré un nuevo rostro. Puede decirse que la
cultura popular conformé un verdadero cristianismo popular.

Este cristianismo popular se fue gestando a través de un proceso de diferenciacion mediante el
cual el nuevo pueblo fue tomando la fe del conquistador pero sin adoptar los moldes culturales
en los que venia expresada. A medida que se iba formando la cultura popular, los sometidos iban
encontrando nuevas formas de vivir la fe anunciada por los espafioles. De aqui nace este modo
de vivir el cristianismo que se mueve con cierta autonomia respecto a algunas formas
institucionales de la Iglesia. El hombre de pueblo, aun cuando le reconoce autoridad en las cosas
de fe a la Iglesia, no se siente alcanzado por todas sus normas. Va a tomar las cosas que le
parecen importantes para la vivencia de la fe, como por ejemplo el bautismo. Este sacramento
ocupa un lugar central en el cristianismo popular, y la alta valoracion que los pobres tienen de €l

hace que lo busquen insistentemente para sus hijos. Para ellos, el bautismo nos hace de Dios y

370 DP 446. La misma expresion de Puebla es citada por Aparecida en DA 264, pero la refiere erréneamente a DP
448 donde no se encuentra esta formula.

311 NIMIT 40.
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por tanto verdaderamente humanos, una persona no esta completa ni preparada para la vida hasta
que no recibe este sacramento. Todos estos son valores profundamente evangélicos que facilitan
la presencia de Dios entre los pobres. La importancia del bautismo es algo que esta firmemente
arraigado en su cultura. Por eso intentan por todos los caminos posibles recibirlo de la Iglesia
aunque no entiendan ni les interesen las condiciones que se les pide para obtenerlo. Como este
ejemplo, observando la vida del pueblo, podrian encontrarse muchos que expresan que los
pobres viven la fe cristiana con cierta autonomia respecto de las formas institucionales de la
cultura eclesial. No dejan de respetar la autoridad de la Iglesia, pero no se sienten alcanzados por
todas sus normativas.

Este modo de vivir el cristianismo que tienen nuestros pobres fue estudiado profundamente
por el padre Tello. En el escrito El cristianismo popular segun las virtudes teologales lo hace
analizando la vivencia de estas tres virtudes. En esta disertacion escrita hemos enfocado nuestra
atencion en lo relativo a la virtud teologal de la fe ya que ésta es el principio de la vida cristiana.
La fe no es algo que exista en abstracto. Esta virtud siempre se da en un sujeto que la vive. Es
una persona concreta la que —movida por la gracia- responde con un si a un Dios que ofrece su
amor. Por eso, la fe ademas de ser un don divino es también un acto humano. Y como tal esta
influida por la cultura del sujeto que la vive. EI hombre es un ser social por naturaleza. Todos sus
actos se dan en el marco de una cultura determinada que influye en los mismos. El acto de fe no
es una excepcion. La cultura tifie, colorea, el acto de fe que vive cada persona. Puede decirse que
la cultura diversifica el modo de vivir la Gnica fe cristiana. La fe no cambia en cuanto a su objeto
—Dios mismo—, lo que es diverso es el modo en que se da su acto.

Por la fe el ser humano acepta la revelacion de Dios y su invitacion a participar de su vida
divina. Segun la explicacion tomista, esta virtud reside en el entendimiento que es movido por la
voluntad a tomar como verdadera la promesa divina. Dios se presenta como Verdad amable,
como una verdad que no es evidente al entendimiento pero que mueve a la voluntad a que la
acepte. En cada acto de fe se da un triple movimiento por el que se acepta a Dios como testigo,
misterio a creer y fin de la vida del hombre. Por eso Santo Tomas —siguiendo a San Agustin—
reconoce que en un mismo acto de fe se dan tres aspectos: credere Deo, por el cual le creo a Dios
como testigo; credere Deum, que toma a Dios como misterio a creer; y credere in Deum que
representa el aspecto de entrega a Dios como fin.

Pero el acto de fe no es algo estatico, rigido, no tiene un solo modo de vivirse. Como
acabamos de decir, la fe es suscitada por la gracia divina que supone la naturaleza y —ya que

n372_

“naturaleza y cultura se hallan unidas estrechisimamente la cultura. En otras palabras, la

32 G5 53,
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gracia de la fe se va a expresar segun la cultura del sujeto que la vive. El acto de fe de los pobres,
que viven mas imbuidos de cultura popular, tiene caracteristicas diversas del acto de fe de quien
estd mas marcado por la cultura moderna (o por la cultura eclesial). Esa diferencia entre el acto
de fe tal como se da en cada cultura puede explicarse teolégicamente de distintos modos. En
nuestro texto base Tello la presenta como una diferencia en los acentos con que se vive cada uno
de los tres aspectos del acto de fe. Segun él, la cultura popular favorece un tipo de acto de fe en
el que se acentua la adhesion (credere Deo) y entrega a Dios (credere in Deum) pero en cuanto a
la materia de lo revelado (credere Deum) conoce apenas algo mas de lo indispensable. Los
pobres tienden a vivir la fe mas como una confianza y una entrega a Dios que esta presente en la
vida cotidiana que como un conocimiento intelectual de las verdades reveladas.

Especial interés pone Tello en estudiar hasta que punto para que haya un acto de fe valido es
necesario el aspecto de conocimiento intelectual propio de la fe (credere Deum). El trabajo que
se toma para dilucidar la cuestion no es en vano: él se pregunta si los pobres tienen fe verdadera
y es sabido que muchos objetan esta hipotesis apoyandose en el hecho de que quienes viven el
cristianismo popular no se caracterizan por lo que se conoce como instruccion religiosa.
Concluye que en el acto de fe, segun lo presenta Santo Tomas, el aspecto de conocimiento
intelectual es el menos importante de los tres y para satisfacerlo basta un conocimiento general
de las principales verdades de fe (sobre todo que Dios existe y es providente, cfr. Hb 11, 6) ya
que al creer en éstas se estd creyendo implicitamente en todo lo que cree la Iglesia. Por supuesto
que esto no es un ideal. Es un minimo, pero la imperfeccion se da en un aspecto que no es el que
da la verdadera medida de la fe. No tiene mas fe el tedlogo que sabe articular conceptualmente la
verdad revelada que una viejita que apenas recuerda el credo pero vive entregada a Dios vy al
servicio de los demas. El valor del acto de fe se da sobre todo en su intensidad y en la capacidad
de radicarse en todas las dimensiones del espiritu humano para impulsarlo a la caridad.

En nuestro pueblo, el cristianismo popular “engendra actitudes interiores que raramente
pueden observarse en el mismo grado en quienes no poseen esa religiosidad: paciencia, sentido

de la cruz en la vida cotidiana, desapego, aceptacion de los demas, devocion”>"

, aunque presente
cierta deficiencia en cuanto al conocimiento explicito de las verdades reveladas. La fe del pueblo
es muy rica en expresiones de devocion y confianza en Dios. También es rica en afecto, es
notable el carifio que muestran hacia Jesucristo, los santos y especialmente hacia la Virgen
Maria. Esto pertenece mas al credere in Deum que considera la dimension afectiva del acto de fe

y que se vive fuertemente entre los pobres.

S EN 48.
132



Un punto especial merece la consideracion del lugar que el cristianismo popular le otorga a la
Virgen Maria. Ella se ha constituido en un camino privilegiado para que nuestros pobres vayan a
Dios. ElI amor y devocion hacia ella estd muy extendido en nuestras tierras. Y este no es un
fenomeno superficial. En sus diferentes advocaciones, Maria ha sido una protagonista
fundamental del proceso historico. El pueblo la ve junto a Dios y como tal la toma como el signo
mas concreto de su amor. A Ella le confia sus sufrimientos, se siente su hijo (como el discipulo
amado al pie de la cruz), en ella encuentra un pedacito de cielo en la tierra y de ella brota la

fiesta.
2. Punto de partida. Senderos abiertos.

Concluir un trabajo como este es también un punto de partida. Se abren ante nosotros nuevos
senderos a la luz de lo presentado en estas paginas. Hemos intentado explotar “una de las vetas

més fecundas de la renovacién posconciliar en la Argentina”"

y las riquezas que hemos
extraido de ella nos ofrecen gran cantidad de posibilidades a explorar en orden a una nueva
evangelizacion de América Latina.

La propuesta de este te6logo se muestra especialmente adecuada para iluminar esta mision
convocada por Juan Pablo 11, ya que por un lado se arraiga en la tradicion de la Iglesia y por otro
en las raices histdricas de nuestro pueblo. El nos ofrece una explicacion doctrinal sélida acerca
de la forma historica concreta que tomo la fe cristiana entre los desposeidos de nuestras tierras.
Reconocer —como lo hace Tello— que en ellos late un modo valido de vivir el cristianismo y
buscar el modo de hacerlo mas vivo y presente sus vidas puede ser un valioso punto de partida
para buscar una nueva evangelizacion que “continie y complete la obra de los primeros
evangelizadores”.%"

Esto ofrece nuevos horizontes para la accion pastoral. No se trata sélo de favorecer la
expresion de la religiosidad popular. De la fecundidad de ese camino habldbamos en la
conclusion del capitulo quinto.*”® Pero en este momento, desde una perspectiva més amplia,
podemos decir que no es eso lo Unico que puede hacerse. El cristianismo popular implica una
actitud cristiana ante las grandes cuestiones de una vida marcada por la pobreza y la dominacion,
abarca mucho mas que la religiosidad popular.3’’ La propuesta de nuestro autor invita a apoyar y
fortalecer toda la cultura popular —cuya alma es el cristianismo popular—, no sélo sus expresiones

religiosas. Lo plantedbamos en el capitulo cuarto, al tratar sobre lo que Tello denomina pastoral

3" FERNANDEZ, "El Padre Tello: una interpelacién todavia no escuchada”, 34.

375 JuAN PABLO 11, Homilia durante la Celebracién de la Palabra en Santo Domingo el 12/10/1984, 1.2.
376 Cfr. supra pag. 125.

377 Cfr. supra pag. 87.
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popular en sentido estricto.>”® Hablabamos de tres fuerzas que se conjugaban en ese proceso. La
principal es la evangelizacion que hace el propio pueblo al transmitir una cultura que tiene en su
raiz la fe cristiana (1° fuerza). Pero a pesar de que éste es el protagonista de esta accidn, la Iglesia
cumple un rol indispensable. A ella Cristo le encomendd la mision de evangelizar y es ella quien

“evangeliza al pueblo para que éste evangelizado pueda evangelizar”*"

(2° fuerza). A esto se
suma una tercera fuerza posible: la Iglesia que, entendiendo los modos propios de vivir la fe del
cristianismo popular, busca caminos para apoyar la transmision del Evangelio tal como se da en
el pueblo. Se trata de acciones pastorales que busquen sintonizar con los modos que tiene el
pueblo de transmitir una actitud cristiana ante la vida. De este apoyo de parte de la Iglesia puede
esperarse una gran potenciacién de esta evangelizacién popular, ya que el pueblo tiende siempre
a reconocerle autoridad en las cosas de fe y mas aun cuando lo que ésta le propone encuentra un
verdadero eco en su vida. Este aspecto de la pastoral popular, muy poco explotado aun,

constituye una verdadera invitacion a la creatividad pastoral.
3. Agradecimiento final.

Luego de tantos parrafos quiero dedicar el ultimo a la gratitud. Este trabajo no hubiera sido
posible sin una larga cadena de ayudas. La enumeracion detallada de quienes me brindaron su
apoyo seria tediosa e injusta en sus inevitables omisiones. Prefiero enfocar mi agradecimiento en
Dios, quien junto con el saber y el poder me dio la vocacion de servir a quienes no saben ni
pueden. Me confio a su misericordia y le pido la gracia de ser fiel a este llamado. Vaya también
mi sincera gratitud a los humildes de esta tierra, a esos cientos de rostros amigos cuyos 0jos
nunca leeran estas paginas, pero en cuyas vidas pude abrevar la mas pura teologia. Del amor a
ellos surgio este trabajo, para anunciarles —junto con toda la Iglesia— las palabras de Jesus:

“Felices los pobres, porque de ustedes es el Reino de Dios” (Lc 6,20).

378 Cfr. supra pags. 85s.
% TELLO, Nota (g): La pastoral popular, n° 128.
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APENDICE: OBRAS CONOCIDAS DE RAFAEL TELLO

Este catadlogo pretende dar cuenta de los textos mas accesibles del autor. Se divide en dos

partes segun las etapas en las que hemos periodizado su actuacién. Numerosos testimonios

afirman que en sus tiempos de profesor redact6 varios escritos que se distribuyeron sin su firma.

Por eso en la primera etapa luego de presentar las obras que se publicaron bajo su nombre hemos

agregado algunos titulos que se le atribuyen. La enumeracion intenta ser exhaustiva, aunque esto

no significa que sea definitiva. Ademas, en la segunda etapa no se incluye la gran cantidad de

material inédito del autor. Esto esta en proceso de estudio y difusion por la Fundacién Saracho,

creada por el propio Tello y que tiene los derechos de autor de sus escritos. Algunos de estos

textos, los que usamos para este trabajo, pueden verse en la bibliografia final (cfr. pag. 139).

1. Etapa publica

1.1 Obras firmadas por el autor

1.

“La comunién de vida con Dios en la Iglesia (comentario a LG V, VIl y VIII)”, Teologia 8
(1966) 3-44.

Historia y liberacion, ponencia en el curso organizado por centro de estudios “justicia y

paz” sobre Iglesia y liberacion, casa Nazaret, Buenos Aires, sin fecha.

Desgrabacion de la homilia Pentecostés de 1976. Publicada en: O. CAMPANA, ““‘Sangre de
martires’ en palabras de Rafael Tello”, Vida pastoral 252 (2005). [Version en linea]:
<http://www.san-pablo.com.ar/vidapastoral/?seccion=articulos&id=158> [consulta:
5/5/2010].3°

Desgrabacion de las palabras de apertura a encuentro de Pentecostés 76. Publicada en: R.
TELLO, “El Espiritu descendera en las villas y en los campos... Dios da su Espiritu a los
pobres”, Vida pastoral 254 (2005). [Version en linea]: <http://www.san-pablo.com.ar/

vidapastoral/?seccion=articulos&id=181> [consulta: 5/5/2010].

380 También reproducida en: J. VERNAZZA - R. RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello,
inédito, 66-68.
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1.2 Obras atribuidas al autor

5. Version magnetofonica del Segundo encuentro de reflexién y dialogo sobre pastoral

popular, La Rioja, 1971.%%

6. Desgrabaciones de los encuentros de peritos de la COEPAL.*?

7. Borrador del libro Sacerdocio y Justicia para el Pueblo.**®

8. “El pueblo de América Latina es una realidad cultural”, en: METHOL FERRE — MONICA
GONZALEZ — EQUIPO ARGENTINO, Pueblo e Iglesia en América Latina, Paulinas, Bogota,
1973, 47-60.%%

9. “Aportes” para el sexto encuentro nacional, 1973.%%

10. El pueblo. ¢ Dénde esta?, publicaciones del MSTM, Cap. Fed., 1975.%%

31 En la desgrabacion de este encuentro pueden leerse desgrabadas textualmente las distintas intervenciones del
padre Tello.

%2 Estas desgrabaciones se encuentran en proceso de recuperacion y clasificacion. Uno de los protagonistas de estos
encuentros nos relata el origen de estos textos: “Las reuniones se inician ya en 1966 en la sede del Movimiento por
un Mundo Mejor que asesoraba el Pbro. Juan B. Capellaro. Posteriormente la Conferencia Episcopal Argentina
constituye la Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL) presidida por Mons. Manuel Marengo e integrada por
Mons. Juan José Iriarte, Vicente F. Zaspe y Enrique Angelelli, colaborando como Secretario Ejecutivo el Pbro.
Gerardo T. Farrell con la cooperacion de la Srta. Chela Llorens. Mons. Marengo congrega a un equipo para el
estudio y la reflexion pastoral integrado, entre otros, por los Pbros. Lucio Gera, Rafael A. Tello, Carmelo Giaquinta,
Justino O"Farrell, Guillermo Saenz, Domingo S. Castagna, Hugo Sirotti, los R.P. Alberto Sily s.j., Fernando Boasso
s.j., las Religiosas Maria Ester Sastre r.s.c., Laura Renard a.p., Aida Lopez d.m. y el que suscribe. Desde entonces y
hasta fines de 1971 el equipo desarrolla un fecundo trabajo de reflexion y estudio. Los diélogos de las jornadas
mensuales -0 quincenales, cuando se requeria- eran grabados y luego transcriptos integramente por la Srta. Chela
Bassa; servicio eficaz que facilitaba el progreso en la reflexion y afianzaba una complementaria cohesién del
equipo” (G. RODRIGUEZ MELGAREJO, “El don de una vida”, en: FERRARA R. - GALLI C., Presente y futuro de la
teologia en Argentina: Homenaje a Lucio Gera, Paulinas, Buenos Aires, 1997, 40-53, 47).

%3 En el marco del sinodo de 1971 sobre La justicia en el mundo y el sacerdocio ministerial, Tello, Gera y J.
O’Farrell redactaron este libro que nunca lleg6 a publicarse. De él circulan algunos borradores. Al parecer, el padre
Tello era el encargado de redactar la parte histérica. Dice Rodriguez Melgarejo hablando de Gera: “Para la
preparacion de este Sinodo (de 1971) trabajé largos meses junto a los Pbros. Justino O Farrell y Rafael A. Tello
escribiendo un ensayo intitulado Sacerdocio y Justicia para el Pueblo. Pocas semanas antes de finalizar la impresion
los autores solicitaron a la editorial que cancelase su publicacion” (G. RODRIGUEZ MELGAREJO, “El don de una
vida”, en: FERRARA R. - GALLI C., Presente y futuro de la teologia en Argentina: Homenaje a Lucio Gera, Paulinas,
Buenos Aires, 1997, 40-53, 49). También Vernazza nos habla de este libro: “Sobre este tema [Sacerdocio y Justicia]
estuvo a punto de publicarse un libro por la editorial Sigueme de Espafia, pero a causa de la negativa del padre Tello
a figurar en la publicacion, a dltima hora se tuvo que hacer un llamado telefonico a Espafia para suspender la
edicion” (VERNAZZA - RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, 11).

384 Este libro es fruto del encuentro de te6logos y pastoralistas que organizaron el IPLA y el equipo de Pastoral de
Argentina en Buenos Aires.

%5 El compilador de la version digital que pudimos consultar afirma: “Este ‘Aporte’ no firmado lleva la ‘impronta’
del padre Rafael Tello que acompafid de muy cerca a los sacerdotes del Movimiento y con cuyo reconocimiento
generalizado contaba” (cfr. Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Documentos para la memoria
histérica, Documento n° 73 [CD-ROM]).

%86 Este libro sali6 a la venta en diciembre de 1975 y en marzo de 1976 la editorial le entregé toda la edicion al padre
Vernazza porque habia recibido amenazas. EI mismo Vernazza explica el origen de este libro: “Que los curas
villeros estaban dispuestos a proseguir la lucha del Padre Carlos Mugica, cuyas Gltimas palabras habrian sido:
‘Ahora méas que nunca debemos estar junto al pueblo’, lo sefialaba un simple hecho. La tarde que volvia de la
Recoleta, donde habian dejado sus restos mortales [11/5/74], un viejo profesor y amigo que siempre habia estado
cerca del grupo, con sus sabios consejos, se ofrecié para orientarlos en un seminario, acerca de un tema que estaba
como en el centro de sus preocupaciones pastorales y sobre el cual las referencias solian ser tan frecuentes como
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11.

“Maria estrella de la evangelizacion (EN 82)”, en: G. DOTRO — C. GALLI — M. MITCHELL,

Seguimos caminando: aproximacién socio-historica teoldgica y pastoral de la caminata

juvenil a Lujan, Agape, Buenos Aires, 2004, 144-150.%’

2. Etapa de retiro

2.1 Inéditos divulgados>*®

12.
13.
14.
15.

La Nueva Evangelizacion, 1986.
Anexo | a la Nueva Evangelizacion. Volverse hacia el hombre, 1986.
Anexo Il a la Nueva Evangelizacion. La mision humana, 1986.

Fundamentos de una Nueva Evangelizacion I, 11y 111, 1988.

2.2 Editados post mortem

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

Breve fundamentacién de las peregrinaciones y misiones con la Virgen, publicacion para

uso interno de la Cofradia de Lujan (segun version original de 1999), 2004.

Iglesia y sectas, publicacion para uso interno de la Cofradia de Lujan (segun version
original de 1990), 2005.

Palabra de Dios e Imagen en la pastoral popular, publicacién para uso interno de la
Cofradia de Lujan (segun version original de 1990), 2005.

El cristianismo popular segun las virtudes teologales: La FE, publicacion para uso interno
de la Cofradia de Lujan (segun version original de 1996), 2006.

Pobres y pobreza hoy, publicacion para uso interno de la Cofradia de Lujan (segln versién
original de 1991), 2006.

La nueva evangelizacion. Escritos teoldgicos pastorales, Agape (segln version original de
1986), Buenos Aires, 2008.

Pueblo y cultura, Patria grande (en imprenta), Buenos Aires, 2011.%%

vagas: el pueblo. Previendo, tal vez, que se avecinaban tiempos de gran confusion y turbulencia —-poco mas de un
mes después moria el General Perdn, Presidente de la Republica— este sabio maestro favorecia la ocasién de un
nuevo encuentro semanal, donde la reflexion y el estudio, a la vez que los reunia y alentaba, los esclarecia sobre un
tema que habria de ser el cauce de todas sus tareas. Las exposiciones del Director del seminario, con algunos
eventuales comentarios —mas bien se tratd de un ‘cursillo’- y aportes de los participantes, fueron recogidos y
publicados dieciocho meses después, con el titulo de: ‘El Pueblo, ¢dénde estd?’” (J. VERNAZZA, Para comprender
una vida con los pobres: los curas villeros, Guadalupe, Buenos Aires, 1989, 53).

%7 Otra version casi idéntica de ese texto encontramos en: R. TELLO, “Marfa estrella de la evangelizacién”, en: J.
VERNAZZA - R. RICCIARDELLI, Apuntes para una biografia del padre Rafael Tello, inédito, 42-47.

%88 En estos escritos el padre Tello contd con la colaboracion redaccional del padre Vernazza.
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