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Presentacién de la Trilogia

“Los cambios sociales, culturales, econémicos, politicos y religiosos nos llaman
a algo nuevo: a vivir de un modo renovado nuestra experiencia comunitaria de
fe y el anuncio, mediante una evangelizacion ‘nueva en su ardor, en sus
métodos, en sus expresiones’ (Juan Pablo 11)” (XIII° Sinodo de los Obispos,

Mensaje al Pueblo de Dios, 2).

Voy a presentar mi Trilogia, con su correspondiente curso
virtual gratuito, respondiendo a cuatro preguntas fundamentales: 1)
¢, Qué es y qué contiene la Trilogia? 2) ¢Cémo se fue gestando y
como se difunde? 3) ¢En qué radica su originalidad? 4) ¢Cémo se
sitda en el marco de la Nueva Evangelizacién para la transmision de

la Fe?

¢,Qué es y qué contiene la Trilogia?

Se trata de un trabajo sistematico de reflexion teoldgica
inculturada en el cambio de época. M&s en concreto, se caracteriza
por ser policroma, transdisciplinar-sapiencial, con impostacién
pastoral, desde Argentina. Salvando distancias, procura ser en este
contexto y con estas caracteristicas, una especie de Suma
Teolégica en permanente construccién interactiva, sin afiliacion
institucional explicita, y en didlogo con diferentes instancias

académicas, culturales y pastorales.



Su expresion virtual, desglosada en 10 archivos PDF’s, puede
bajarse gratuitamente del blog:

www.teologiayculturadesdeargentina.blogspot.com. Alli

encontraran: 1) caratula; 2) indice y prélogo; 3) sinopsis general; 4)
Libro I: Historia y perspectiva de las ideas teoldgicas; 5) Libro II: La
fe de los cristianos ante el actual pluralismo cultural; 6) Libro IllI: El
imaginario de los cristianos en contexto cultural argentino; 7) Libro
IV: La pastoral de la Iglesia en el actual contexto argentino; 8) Libro
V: Lectio pastoral y sabiduria creyente; 9) Epilogo: Peregrinando al
Santuario (con prélogo del Cardenal Jorge M. Bergoglio sj); 10)

Fichas para el curso virtual gratuito (2012).

La Trilogia tuvo una version impresa remotamente predecesora
publicada en tres volumenes por Ed. San Benito (entre 2009-2010),
y la actual, significativamente revisada y ampliada, posee
contenidos practicamente idénticos a los que hoy son accesibles en
formato virtual. A modo de fotografia de su presente, pero nunca en
version definitiva: jporque ninguna expresion de la fe es definitiva, si
por esto se entendiera que ya no pudiese ser dicha de un modo

mejor y mas conveniente!

¢,Como se fue gestando y cdmo se difunde?

La construccion de la Trilogia en su version actual me demando
unos 15 afios de laborioso trabajo, si considero que inicialmente se
apoy6 en el nucleo cultura-inculturacion de mi tesis doctoral (1998).
A partir de alli fui escribiendo muchos articulos en referencia a
tematicas, lecturas y experiencias humanas, eclesiales y pastorales

que me “afectaron”. O sea, cuestiones decididamente significativas,
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segln mi modo subjetivo-objetivo de percibir e interpretar teoldgico-

pastoralmente la vida y el mundo desde la fe.

Estos articulos se fueron publicando tanto en revistas
especializadas (principalmente: Teologia, Stromata y Proyecto
[Buenos Aires], Theologica Xaveriana [Bogotd], Vidyadyoti [New
Delhi]) como de divulgacién (principalmente: Vida pastoral,
Didascalia y Criterio [Argentina], Vida religiosa [Madrid].
Oportunamente dieron lugar a una generacion intermedia de 9
libros-ensayos que publiqué entre 2005-2006, principalmente por
Ed. Guadalupe, pero también uno por Ed. San Benito. Todos estos
contratos fueron oportunamente rescindidos, y lo mas significativo
de lo consignado en esas obras fue en gran parte integrado en la
primera y referida versién impresa (y provisoria) de la Trilogia 2009-

2010. Desde entonces trabajo en lo que hoy es versién 2012.

A partir de julio de 2011 la Trilogia aparece en formato virtual
on-line, en el mismo blog arriba indicado

(www.teologiayculturadesdeargentina.blogspot.com), que en estos

precisos momentos supera los 30.500 ingresos. Alli ofreci los
contenidos en un curso virtual gratuito semestral (2° semestre
2011), y luego, en 2012 y con los archivos una vez mas revisados y
progresivamente enriquecidos, el curso virtual gratuito anual, cuyas
fichas completas se retnen en el Ultimo archivo PDF disponible a la

derecha del blog.

El curso virtual, que sigue posteado para quienes quieran
iniciarlo, fue animado con oportunos post tematicos desde Blogger.
A su vez, el acceso a este blog fue facilitado, y los items a
considerar mas detallada y didacticamente propuestos por medio de

Facebook: (gerardodaniel.ramos, que super6 los 3.600 amigos),



donde podrian rastrearse retrospectivamente los pasos dados.
Finalmente, y de un modo mas discreto y parcial, también Twitter

cumplié su papel (@gerardodramos).

También me resulté Gtil el recurso al correo electronico, desde
dos casillas diferentes, algunas paginas Web que fueron enlazando
mi blog (por el nimero de ingresos, agradezco principalmente a

WWW.pregoncristiano.com y

www.parroguiaemigrantes.blogspot.com.ar), 'y oportunos envios

desde mailings institucionales: principalmente, y en reiteradas
oportunidades, el del Instituto de Cultura Universitaria UCA; pero
también el de la Facultad de Psicologia UCA, la Sociedad Argentina
de Teologia, la Agencia Informativa Catélica Argentina (AICA), la
Pastoral de Santuarios CEA, el Vicariato Rio de la Plata

(Betharram) y la Facultad de Teologia UCA.

Sin embargo, el modo mas efectivo de difusion termind siendo,
como siempre, el “boca a boca”, el “compartir” de FB, o el “reenvio”
de correos electronicos. Al respecto, tuve muchos feedbacks

alentadores.

¢En qué radica su originalidad?

Por lo que sé, la Trilogia “Teologia del cambio de época” es la
primera obra sistematica de teologia, complexiva e inculturada,
dada a luz en nuestro medio. Cada uno de sus 5 libros y el mismo
Epilogo son en si mismos originales, y casi todos ellos tienen ya
varias ediciones. El detalle de todo esto puede observarse en el
PDF “Sinopsis de la Trilogia”. En cuanto al curso virtual, es

presentado como un apasionante viaje contextualizado, entre
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asombroso, turistico y novelado, que de la mano de la fe, con el
paso del tiempo y el transcurso de la vida, va deviniendo serena,
gozosa y progresiva peregrinacion hacia el Santuario definitivo de

Dios.

1) Historia y perspectivas de las ideas teoldgicas hace un
itinerario que rastrea la evolucion del pensamiento teolégico,
particularmente en el contexto de la historia de la Iglesia y el
pensamiento prevalentemente occidental. Pero sus ultimos tres
capitulos se abocan explicitamente a una teologia sistematica
desde Argentina. Por ejemplo, el capitulo IX (Gltimo del libro) es una
version del articulo publicado recientemente en la revista Teologia
109 (2012), y se titula: “Contribucién argentina reciente para una

teologia del cambio de época”.

2) La fe de los cristianos ante el actual pluralismo cultural
recorre contextos socio-culturales y epistemolégicos, a partir de la
conviccion hermenéutico-pascual de que lo que parecia “no ser
sino” en realidad acaba siendo “no soélo eso”. El didlogo se abre casi
naturalmente a las ciencias sociales, la antropologia cultural y las
ciencias duras. El icono biblico de referencia, inspirador en cierto
modo para toda la Trilogia y también utilizado de modo
paradigmatico en el reciente Sinodo de la Nueva Evangelizacién
para la transmision de la fe cristiana (ej., Mensaje al Pueblo de
Dios, 1), es el pasaje de JesUs y la mujer samaritana (Jn 4,1-42).
Alli, Jesis Esposo, Palabra hecha carne, conversara con una
extranjera que personifica a un pueblo iddlatra, en el desierto y al
mediodia: como Yahveh lo haria con su Esposa infiel hablandole al
corazén (Os 2,16); o también como un hombre dialogaria con su

mujer en casa, haciendo del mundo morada de Dios.



3) El imaginario de los cristianos en contexto cultual argentino
despliega la propuesta de “hacer teologia de otra manera™: a partir
del itinerario psico-espiritual de las personas en las variadas
instancias de la vida, y del didlogo creativo con el cine, la musica, la
literatura y el teatro musical. Permitiendo que arte, psicologia y
mistica entren en dialogo fecundo e innovador, la propuesta
vertebradora de este libro es el desafio de ir pasando de un
imaginario prevalentemente regresivo a otro progresivo: del idolo al
icono, de lo “mitico” a lo “mistico”. De interpretaciones que cierran la
mente y asfixian la vida a otras que abren horizontes teologales y

dan vida gratuita en abundancia.

4) La pastoral de la Iglesia en el actual contexto argentino es el
primer manual de teologia pastoral inculturada escrito en nuestro
medio. Tiene wuna versidn predecesora de 2006. Ha sido
significativamente enriquecido, entre otras cosas, con un Apéndice
sobre “la vida consagrada y el cambio de época”, aplicable en
realidad a otras muchas instancias institucionales de la Iglesia
Catoélica, invitada por el Espiritu en nuestro tiempo a posicionarse y
autocomprenderse desde un perfil mas mistico, pneumatoldgico y
mariano (desde la circularidad concéntrica que sugiere LG I: Iglesia
Misterio y LG VIII: Maria figura, con un punto de inflexion en LG V:
Santidad).

5) Lectio pastoral y sabiduria creyente es una original
propuesta de lectio divina con impostacion pastoral, que va
recorriendo el afio litdrgico en sus tres ciclos dominicales (mas
extensamente) y dos feriales (mas brevemente), pero sin intencién
de agotar todos los textos. Su finalidad es la internalizacion del
camino teologal (escucha, celebracion, vida) por parte del creyente

que accedi6 a la fe (Libro 1), procura reflexionarla
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contextualizadamente (Libro Il), desde un imaginario psico-espiritual
concreto (Libro 1lI), en el marco de la vida pastoral de la Iglesia
(Libro 1V).

6) El Epilogo lleva por titulo Peregrinando al Santuario, y
recoge lo més significativo de toda la Trilogia, planteando la vida del
creyente como una peregrinacién teologal al Santuario definitivo de
Dios. Junto a la Sinopsis general de la Trilogia, ofrece una vision de
conjunto de la obra, dado que en él convergen mdltiples enfoques
interdisciplinares: humanos, espirituales y pastorales.

¢,COmo se sitla en el marco de la Nueva Evangelizacién para la

transmision de la Fe?

Como evento pastoral, la Trilogia se inserta decididamente en
el marco de una Evangelizaciéon “nueva en sus métodos, en su
ardor y expresiones” (Juan Pablo Il), a la que nos invita el reciente
Sinodo de los Obispos.

1) Método: cuando “muchas puertas se cierran” (J. Bergoglio,
con motivo del inicio del Afo de la Fe), y por delicadeza no detallo
aqui cudles fueron esas puertas que se cerraron, “se abre un
espacio interior” (Carmelitas de Caucete). Pero también un espacio
virtual, que hoy ofrece a un mundo lleno de cerrojos uno de sus
mejores espacios de apertura, participacién y democracia. El
mensaje de salvacién, el Evangelio de Jesucristo, no puede ser
maniatado por mezquinos intereses institucionales o légicas de
mero calculo humano: la verdad que libera y da vida tiene que
resonar hasta los confines del mundo. “Abran de par en par las
puertas al Redentor” (Juan Pablo II).
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En este sentido, es pertinente un curso de “teologia para todos”
que procure en primer lugar ser eficaz al momento de anunciar a
Cristo, y que solo en segundo lugar ofrezca posibilidades de rédito
comercial o institucional a quienes puedan y quieran capitalizarlo de
este modo, que de por si no es malo, y por el contrario, resulta
incluso legitimo, siempre cuando no se haga de los fines medios y
de los medios fines.

2) Ardor: se vincula con el apasionamiento, que hoy es
prudente diversificar, pero sin que merme, en ultima instancia, la
pasion evangelizadora. Cristo es “luz del mundo”, pero cuidado con
darlo a conocer como desapasionada “lampara bajo consumo” o
iluminacién Led, siempre condicionado por el afan de una economia
de esfuerzo en los evangelizadores, o lleno de prejuicios y reparos
socio-politico-culturales, al mejor estilo del “pensiero debole” (G.
Vattimo). “Mansos como palomas, astutos como serpientes”: fuertes
como el o0so, ingeniosos como un tero. Hoy la evangelizacién

requiere creatividad y constancia, decision y valentia.

3) Expresion: una especie de Suma teolégica inculturada en el
cambio de época, en formato virtual y animada desde las TIC’s aln
no existia. Esta expresién es inédita, no solo en nuestro medio, sino
al menos en lengua castellana. Y como todo lo que el Espiritu
sugiere, lo sera por vez Unica. Luego habra otras cosas, incluso
mejores, pero no ya lo mismo “clonado”. En tiempos del “copiar y
pegar”, el Sefior es un artista que hace “nuevas todas las cosas”.
Hoy estamos saturados con muchas cosas que son “mas de lo
mismo”, y sélo el laborioso silencio contemplativo desde alguna
periferia exterior-interior posibilita el adviento de algo nuevo: el

extrafiamiento sugerido por el “hagase en mi” (Lc 1,38).



El curso virtual, con la Trilogia que lo sustenta y posibilita, se
convirti6 —parafraseando a O. Gonzalez de Cardedal- en excelente
pulpito (Templo) y catedra abierta (Academia) en la aldea global
(Plaza publica), desde la conviccion fundamental de que, porque la
Palabra se hizo carne, el mundo es morada de Dios (Santuario
trinitario). Y que por esto mismo, cualquier cosa que inicialmente

pareciese “no haber sido sino”, en realidad “no fue solo eso”.

Este fue el modo en que procuré ir expresando, una y otra vez,
el Kerygma pascual, remitiendo al que nos hace transitar del agua
de pozo al manantial de vida eterna (Jn 4), del profeta fracasado de
Nazaret al Mesias resucitado y glorioso (Lc 24). Desde alli procuré
recoger lo que hoy es mas significativo considerar al momento de
buscar conservar y transmitir la fe en nuestro medio: no todas las
cosas (jnunca fui cachivachero!), sino las verdaderamente valiosas

y vitales, bellas, elocuentes y significativas (jpoco y bueno!).

“La obra de la nueva evangelizacion consiste en proponer de nuevo al corazon
y a la mente, no pocas veces distraidos y confusos, de los hombres y mujeres
de nuestro tiempo y, sobre todo a nosotros mismos, la belleza y la novedad
perenne del encuentro con Cristo” (XIlI1° Sinodo de los Obispos, Mensaje al
Pueblo de Dios, 3).
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Policroma, transdisciplinar-sapiencial, con impostacion

pastoral, desde Argentina

Nucleos significativos

Campos

epistemolégicos

Observaciones

1.1. Las religiones e Israel.
Jesucristo y la plenitud de los
tiempos. La Patristica y el
Medioevo. La Modernidad y
el siglo XX. Ensayo de
sistematizacion teoldgica del
misterio cristiano en los

albores del siglo XXI.

Teologia
fundamental y
dogmatica, en
dialogo con la

historia de la Iglesia,
la fenomenologia
religiosa y la
filosofia.

Se prioriza la percepcion
pedagdgica y sintética de la
evolucion histérica por encima
del analisis fino y riguroso. Se
incluyen referencias a la
teologia en Argentina. El ensayo
sistematico del Gltimo capitulo
sustenta teolégicamente el

conjunto de la Trilogia.

1.2. Mistica de la
encarnacion y mistica
evangelizadora. Cultura e
inculturacion. Lo teologal en
diferentes contextos
culturales y ambitos de la
vida social. Una antropologia
y método adecuados para el
dialogo transdisciplinar.

Teologia
fundamental en
dialogo con la
filosofia, las
Sagradas Escrituras,
la antropologia
(cultural), y algunas
expresiones

culturales.

El icono biblico de Jests y la
mujer samaritana es
sumamente elocuente (cap. I),
como asf también resulta
original el abordaje concreto de
los diferentes contextos
culturales (cap. ).

Mas densas, pero necesarias,
las sistematizaciones

magisteriales de los cap. Il 'y IV.

2. Hacer teologia de otra
manera. Una seria
consideracion y
discernimiento de
expresiones culturales. La
transformacién del imaginario
simbdlico. En las diferentes
etapas de la vida, a partir de
expresiones culturales

relevantes en nuestro medio.

Teologia pastoral en
dialogo con el arte,
la psicologia y la
mistica.

El cap. Il, dedicado a teorizar la
transformacioén del imaginario
psico-espiritual, se convierte en
vertiente hermenéutica de toda
la Trilogia. Es desde alli que se
“leen” las expresiones
culturales, para comprenderlas,
discernirlas y resignificarlas. En
los capitulos sucesivos se
ofrecen ejemplos tomados del
cine, teatro musical, 6pera,

literatura, poesia, musica, etc.
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Nucleos significativos Campos Observaciones

epistemol6-
gicos
e — — S —  —  —  —  — ——— i iiiii—
3.1. La pastoral de la Iglesia en Teologia Una buena referencia basica al
el tiempo. Qué es y qué pastoral en momento de reflexionar
contenidos supone y articula la | dialogo con sistematicamente los variados

teologia pastoral. Las personas | la historia de aspectos que hacen a la vida

. . . pastoral de la Iglesia (en Argentina).
gue intervienen en el proceso la Iglesia, las

. . L La mayor originalidad se concentra
pastoral. Las dimensiones ciencias )
en el cap. IV. El conjunto de la

profética, sacerdotal y real. Los | sociales, el - .
reflexion se inserta en el contexto del

desafios y propuestas en artey la cambio de época mediante un
contexto argentino a partir de | espiritualidad apéndice especifico sobre la vida
NMA. Hacia una pastoral . consagrada.
mistica en la aldea global.

3.2. El Adviento y la Navidad La Puede leerse al margen del
asociados a la mistica de la | espiritualidad calendario littrgico, y resulta de
encarnacion. La Cuaresmayy la biblica en interés espiritual-sapiencial, sobre

Pascua vinculadas a la diadlogo con todo a causa de las preguntas
., . . finales. Mucho mas logrados los
transformacién psico-espiritual la
3 comentarios dominicales, si bien no
de la personay la cultura. El antropologia, i
estan completos todos los textos.
Tiempo durante el afio como la teologia . N
Los diarios, en cambio, giran en
espacio habitual para el pastoral y la torno a un sélo versiculo e idea.
desarrollo de la mision filosofia.

evangelizadora a partir de la
cotidianeidad.

Epilogo. Dios inhabita el mundo | La mistica en Una sintesis existencialmente
y cada lugar puede convertirse | dialogo con integradora de los nticleos mas
en santuario: llamados a la la estética, la | Significativos de toda la Trilogia.
santidad de vida a partir del moral y la
adentramiento teologal pastoral.
cotidiano.
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Prélogo

Tengo 44 afios, llevo 18 como religioso y casi otro tanto como
sacerdote (1994). Hace 14 afios que soy doctor en teologia (1998).
He pasado varios afios investigando, reflexionando, ensefiando y
escribiendo en torno a esta disciplina: sobre todo desde Argentina,
en didlogo con diferentes instancias académicas, culturales y
pastorales; pero también con mis propias inquietudes, blusquedas,
logros, frustraciones y perplejidades. Fruto de este itinerario que
conlleva “de todo un poco” son los 20 libros que llevaba publicados
en 5 editoriales diferentes al momento de salir a la luz esta Trilogia;
como asi también los aproximadamente 75 articulos cientificos o de
divulgaciéon mas o menos seria, dados a luz en unas 10 revistas del

pais y el exterior.

Me motivé siempre el afdn de dialogo con lo decisivo y
trascendente: pero también con lo cotidiano y lo diferente; con lo
que moviliza, afecta e interpela. A causa de estos contrastes,
también experimenté siempre un apasionado espiritu de integracion,
sistematizacion y sintesis teologal. Nunca me resigné a que hoy no
se pudiera hacer un trabajo analogo al que en el siglo XllI hiciera
Tomas de Aquino con la “Suma Teoldgica”, o en el siglo XX, con su
“Trilogia”, H. U. von Balthasar. O también, mas discretamente, K.
Rahner con el Curso fundamental de la fe, B. Forte con la Simbdlica
eclesial, A. Gesché con su heptaldgica obra Dios para pensar y B.
Sesboiié con Creo. Sostengo que también hoy un teélogo-creyente
individual debe ser capaz de hacer una presentacion complexiva de

lo més significativo de la fe en dialogo con las corrientes culturales y
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teoldgicas que lo afectan, y que en esto mismo se juega la
verdadera consistencia de su pensamiento. Esto es lo que intenté
hacer en mi Teologia del cambio de época: policroma,
transdisciplinar-sapiencial, con impostacion pastoral, desde
Argentina.

La vida me llevd por universidades, centros de estudio y
catedras diferentes y variadas en sus desafios, tanto para formarme
como para ensefiar. Después de mi educacion secundaria en el
Instituto “Sagrado Corazon de Jesus” de Barracas (Buenos Aires) y
de hacer el CBC para Ingenieria en la UBA, reconozco con
agradecimiento mi paso como alumno por la Facultad de Teologia
UCA vy la Pontificia Universidad Gregoriana (Roma). También los
stages formativos en S&o Paulo y en el Instituto Biblico Franciscano
(Jerusalén). Enriquecidé mi vida personal, cultural y académica el
haber formado parte del cuerpo de profesores de la UCSE
(Santiago del Estero), el Cefyt (Cérdoba), la USAL, el Iset, y ahora
la UCA y la UNSTA-CEOP (Buenos Aires) como profesor Titular y
Asociado respectivamente. En estos centros de formacién teoldgica
me pidieron dar clases de Teologia pastoral, espiritual, dogmatica,
fundamental, moral y pastoral. Todo ello me condujo a tener que ir
poniendo por escrito mis cursos, experiencias, observaciones e
investigaciones: a fin de cuentas, una teologia con mirada y estilo
propios. Nunca me gusté copiar ni repetir ideas o formatos, por mas
gque siempre haya intentado posicionarme integradora 'y
conciliadoramente, en la encrucijada de las diferentes tradiciones y

disciplinas, con “fidelidad creativa”.

Desde una perspectiva pastoral, trabajé en educacién escolar,
parroquias, entornos misioneros, catequesis y santuarios. Sobre

todo en los inicios de mi ministerio pastoral como presbitero, estuve
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en contacto con varios centros sanitarios, y mas tarde, en
numerosos foros de debate socio-cultural y pastoral; principalmente
en Argentina, sobre todo rondando el area metropolitana y Santiago
del Estero. Hoy colaboro pastoralmente los fines de semana y
feriados en el Santuario Basilica Nacional de Lujan; mientras que en
semana celebro la eucaristia en la Iglesia “San Juan Bautista”
(Buenos Aires) y me dedico a la investigacion y docencia
universitaria. Vivi un afio en Uruguay, medio afio en Brasil, un afio
en Roma, y durante 14 meses pude recorrer interactivamente,
dando cursos, compartiendo, observando y estudiando, casas de
formacién de mi Instituto religioso (Sagrado Coraz6n de Jesus de

Betharram) en Europa, Asia y Africa.

Participé en grupos de investigacion y debate académico en
casi todos los centros de estudio y universidades en los cuales
trabajé, y incluso en un grupo de estudios histérico-pastorales de la
UBA. Los mejores recuerdos los tengo de la UCSE y de la UCA, a la
qgue finalmente mas me vinculé: el grupo de “Ciencia, Filosofia y
Teologia” coordinado por el Dr. Lucio Florio, y el “Santa Maria” de
reflexion social y Doctrina social de la Iglesia del por aquel entonces
Instituto de Cultura y Extensién Universitaria, liderado por el Dr.
Joaquin Migliore. También participé durante dos afios del grupo de
investigacién sobre “Espiritualidad, acompafiamiento espiritual y
Psicologia”, animado por la Dras. Virginia R. Azcuy y Marcela
Mazzini, y contindo haciéndolo en el de “Teologia Argentina”, a
cargo del Pbro. Dr. Carlos. M. Galli: ambos en la Facultad de
Teologia UCA.

En todos estos ambitos fue nutriéndose y madurando la
presente Trilogia en 5 volumenes. Una Trilogia “pental6gica”,

abierta a las inquietudes del cambio de época, en permanente
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dialogo y transformacién. Una Trilogia de sintesis que, habida
cuenta de sus limites y los tiempos crepusculares que vivimos y
transitamos, intenta no dejar de lado nada verdaderamente
relevante para la vivencia del creyente hoy: nada significativo que
deba ser reflexionado desde una perspectiva teolégica. Una
Teologia del cambio de época “policroma”, porque integra variados
géneros Yy estilos, de acuerdo a las tematicas abordadas, pero en la
gue no obstante prevalece por lejos el ensayo. Una Teologia
“transdisciplinar-sapiencial’, porque intenta anudar mas alla del
corsé categorial de cada disciplina intra o extra teolégica lo decisivo
de la fe y de la vida. Una Teologia con “impostacion pastoral”,
porque no sélo intenta reflexionar académicamente sobre el “hecho
pastoral”, sino “ayudar de hecho” al acceso y vivencia de la fe
cristiana hoy, en el marco de la “nueva evangelizacion continental”.
Una Teologia “desde Argentina” que, por lo dicho, no sélo se dirige
a los cristianos y cristianas de nuestro pais en una sociedad liquida
globalizada, aunque si evidentemente lo/as tenga por

destinatario/as de modo preferencial.

Expresion de este anhelo se servicio teoldégico-misionero, en el
espiritu del Documento de Aparecida (2007), fue el curso virtual on-
line que ofreci en el segundo semestre de 2011, como asi también
el mas extenso de este afio 2012, que puede seguirse
gratuitamente en

www.teologiayculturadesdeargentina.blogspot.com. Un modo nuevo

de hacer teologia interactiva “para todos”, valiéndonos de las
sencillas herramientas de Blogger y Facebook, que se han
convertido en excelentes “catedra” y “pulpito” en la “aldea global”
devenida “santuario”. Al momento de escribir este Prélogo, el blog

“Teologia y Cultura desde Argentina” cuenta con casi 30.500
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ingresos: el 60% de Argentina, el 7,1% de USA, el 5,8% de México,
el 4,6% de Espafia, y luego siguen Colombia, Chile, Rusia, Peru,
Venezuela, Italia y Alemania. Una ocasion de formacion en la fe y
evangelizacién “inédita”, a decir de Benedicto XVI; “nueva en sus
métodos, en su ardor y expresion”, a decir de Juan Pablo Il. Los
mismos PDF's que alli se ofrecen digitalizados, gratuitamente y al
alcance de todos, aparecen después de un afio de revisiones,
pulidos y mejoras, nuevamente en papel. Tal vez a futuro, la mejor
garantia de que un libro impreso sea realmente bueno, y no el mero
boom ocasional de un fenémeno mediatico, comercial, politico o
institucional del momento, sea que haya circulado previamente por
la red, suscitando y manteniendo verdadero interés y adhesion en el

tiempo.

Los contenidos y cruces conceptuales de la presente Trilogia,
que tuviera como expresion predecesora una serie de ensayos
concatenados publicados entre 2005-6 principalmente por Editorial
Guadalupe, y como version antecesora en 3 libros los publicados
por Editorial San Benito entre 2009-2010, y que llevaron por titulo (1)
La fe de los cristianos ante el actual pluralismo cultural; (1) El
imaginario de los cristianos en el contexto cultural argentino. Arte,
Psicologia y Mistica; (lll) La pastoral de la Iglesia en el actual
contexto argentino. Celebrando el Bicentenario 2010-2016,
agotados muy pronto debido al tamafio reducido de las tiradas,
puede ahora visualizarse, en su actual formato integramente
revisado y ampliado a 5 volimenes, en la Sinopsis de la Trilogia
que precede a este Prélogo, y que muestra la articulacion interna de
toda la obra. A ello habria que afiadir las introducciones y
articulaciones de cada libro y parte de libro. No es pertinente

abundar aqui en esto.
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Me quedan los agradecimientos, lo cual por lo general no
resulta facil. Tendria que dirigirlos a todas las personas e
instituciones que a lo largo de la Trilogia voy citando a pie de pagina
0 a las que voy haciendo referencia explicita en el texto principal.
Las instituciones académicas por las que pasé o aun ahora me
desempefio, y que ya nombré; las revistas Nuevas Propuestas
(Santiago del Estero), Didascalia (Rosario), Anatellei (Cérdoba),
Stromata, Teologia, Vida Pastoral y Criterio (Buenos Aires),
Theologica Xaveriana (Bogota), Vida Religiosa (Madrid), Vidjadjyoti
(Nueva Delhi), en las que principalmente fui publicando mis
articulos. Las editoriales Claretiana, Educa, Gram, Guadalupe, San
Benito, y particularmente Credo Ediciones que hoy realiza una
importantisima apuesta a mi trabajo cientifico-cultural-pastoral. A los
colectivos de investigacién anteriormente referidos; a la Confar, con
la que me vinculé de cerca por varios afios, y en alguna ocasion
junto a pensadores de renombre como el muy destacado P. Dr.
Juan Carlos Scannone sj. De un modo particular, a la Sociedad
Argentina de Teologia, en la persona de su actual presidente, el P.
Dr. Jorge Scampini op; como asi también a la Pontificia Universidad
Catdlica Argentina, en la persona de su rector, el Pbro. Dr. Victor M.
Fernandez, que me puso en contacto con la Fundacion Fe y Cultura
“Cardenal Antonio Quarracino” para financiar parcialmente la
publicacién del primer volumen de esta Trilogia en su version

predecesora.

De este modo, mi agradecimiento se focaliza en los rostros de
personas significativas que me acompafiaron, y con las que
interactué pastoral, académica y amistosamente a lo largo de estos
afios. En primer lugar, los de mi propia familia de sangre, que

siempre me alentaron en esta tarea, en especial mis padres Marta
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Maria y Osvaldo. También, varios hermanos de mi familia religiosa
qgue se fueron interesando por mi trabajo: en especial, el P. Gaspar
Fernandez Pérez scj, hoy superior general, y el P. Gustavo E. Agin
scj, hoy superior regional. Mis amistades femeninas, que tanto
enriguecieron mi percepcién estético-poética de la vida y el misterio:
sobre todo M2 Daniela Bil6 Repetto ocds, pero también Claudia
Aragbn hma, y mas recientemente M2 Graciela Estigarribia, con
quienes fui compartiendo muchos de los contenidos y reflexiones
gue voy consignando a lo largo de la Trilogia. Los padres y
diaconos de las (arqui)diocesis de Buenos Aires, Mercedes-Lujan y
Lomas de Zamora, con quienes desarrollamos el trabajo pastoral-
ministerial en el Santuario de Lujan, en la persona de su rector, el P.
Daniel Blanchoud; los obispos Gerardo Sueldo y Carmelo Giaquinta,
ambos ya fallecidos, y el Cardenal Jorge Bergoglio, por sus
testimonios e intuiciones pastorales; como asi también numerosos
laicos y laicas de las comunidades educativas y parroquiales por las

gue he ido transitando a lo largo de estos afios.

En el ambito académico, el abanico se ensancha: a varios ya
los fui nombrando. Sumo ahora algunos nombres mas: Marcelo
Trejo, Marcelo Gonzalez, Cecilia Avenatti, Fernando Ortega,
Ricardo Albelda, Ana Teresa Martinez op, Francisco Leocata sdb,
Ariel Alvarez Valdés, Luis Rivas, Juan Carlos Maccarone, Ricardo
Ferrara, Eduardo Briancesco, Juan Guillermo Duran, el muy
conocido Lucio Gera y en general, mis profesores y actuales
colegas de trabajo: de un modo especial, aunque ya fueron

nombrados, el P. Carlos M. Galli y el Dr. Joaquin Migliore.

También quisiera tener presente autores de obras que han
marcado de un modo significativo mi vida académica, muchos de

ellos desconocidos por trato directo: L. Rulla, A. Lopez Quintas, B.
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Forte, A. Roest Crollius, Z. Bauman, P. Bourdieu, B. Sesboiié, F.
Manns, P. Suess, J. Martin Velasco, R. Di Stéfano. Y por qué no los
clasicos: Agustin de Hipona, Gregorio Niceno, Tomas de Aquino,
Ignacio de Loyola, Teresa de Avila y Juan de la Cruz; Teresa de
Lisieux, R. Guardini, K. Rahner, H. U. von Balthasar, H. De Lubac,
Juan Pablo Il, Benedicto XVI... Incluso W. A. Mozart, E. Sabato, A.
Yupanqui y A. Piazzolla: podria seguir con muchos otros autores y

creadores abordados a lo largo del 3° volumen de esta Trilogia.

Un trabajo como el que aqui presento se nutre de muchas
experiencias, rostros, dramatismos y agradecimientos. Recuerdo a
mis compafiero/as de curso en la Facultad de Teologia UCA y a las
Carmelitas de Caucete; la Filial Confar, el presbiterio, y la pastoral
misionera con el P. Sergio Gouarnalusse scj, Gustavo Barreiro y su
esposa Roxana (Santiago del Estero), las comunidades de
formacion betharramitas en India y el noviciado en Adrogué (Buenos
Aires), algunos religiosos concretos con los que me ha tocado vivir
(los PP. Daniel Martin, Gerardo Badie, y el Hno. Roberto Miner).

La vida sigue, pero este es un muy buen momento para dar
gracias..., principalmente a Dios: por el don de la vida, por el don de
la fe, por la experiencia de filiacibn que dia a dia hago en el Hijo, y
por el gozo sereno que me regala por medio de su Espiritu, incluso
en medio de las tribulaciones que nunca faltan a la vida presente.
Pero también a Maria (¢de Betharram? ¢de Lujan?), modelo de
creyente y maternal intercesora, signo de esperanza cierta para el
pueblo peregrinante, comparfiera de camino e “icono del misterio”
(B. Forte).

G.D.R.

Buenos Aires 19/12/2012
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LIBRO |

Historia y perspectivas de las

ideas teoldgicas

Epocas, corrientes, autores

(52 edicion)

A modo de introduccion

Intencion y destinatarios

La intencién de este primer volumen es ofrecer a quien ya se
ha iniciado en el estudio de la teologia, herramientas claves que le
permitan construir una vision panoramica, a modo de mapa
complexivo, de la evolucién y vicisitudes del pensamiento teol6gico
a lo largo del tiempo; tomando contacto, para ello, con sus
principales corrientes y autores, épocas y geografias, de modo que
le ayuden a seguir incursionando en sus principales impostaciones,

bldsquedas y perspectivas actuales.

31



Es evidente que se trata de un proyecto demasiado ambicioso;
sobre todo si se considera que las ideas (teologicas) surgen de y en
un determinado contexto y humus histérico-cultural, y en irrepetibles
situaciones eclesiales que suelen propiciarlas o cuestionarlas,
promoverlas o matizarlas, y que por esta misma razén no pueden
ser ignoradas. Esto vale sobre todo al momento de acercarnos a
nuestro presente, en el que las corrientes de pensamiento y la
diversidad de enfoques se han venido exponenciando. Por eso se
hard indispensable un acercamiento interdisciplinar, en el cual
converjan sobre todo la teologia, la filosofia, la historia de la Iglesia

y de la cultura.

Por otra parte, se trata también de un proyecto necesario, dado
que en general los manuales de los que disponemos tienden
faciimente a la erudicibn especializada; lo cual es valido e
indispensable al momento de tener que recorrer minuciosamente un
campo intrateoldgico particular, pero puede terminar dificultando, y
hasta obstaculizando, las presentaciones histéricamente unitarias a
quienes no estén demasiado avezados en los temas. Como
consecuencia, en ocasiones termina fragmentandose el estudio de
la teologia en una gran diversidad de tratados de dificil
compaginacion e integracion posterior. Esta dificultad muchas veces
termina desalentando a quienes de otro modo se entusiasmarian en

un estudio mucho més serio y concienzudo de la teologia.

Dicho esto, se comprendera que, a medida que escribo las
paginas del presente volumen, esté pensando no sélo en aquellos
alumnos que en las Universidades Catdlicas tienen que cursar
materias como “Teologia”; sino también en quienes estan
estudiando asignaturas dogméticas en Seminarios Catequisticos o

profesorados en Ciencias Sagradas; en seminaristas de diferentes
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didcesis, sobre todo al momento de tener que elaborar una sintesis
teoldgica al final de sus estudios; y en muchos laicos de parroquias
mas o menos formados que estdn deseosos de profundizar, de
modo sistemdtico, los fundamentos de su fe. Por ultimo, con este
libro me dirijo también a quienes no teniendo disponibilidad para
leer cosas demasiado largas y disponiendo ya de algo mas que
rudimentos teoldgicos, buscan adentrarse mas seriamente en las

vicisitudes del pensamiento cristiano.

Si bien estas variadas motivaciones me llevaran a optar por
una redaccién prevalentemente en el género del ensayo y a obviar
muchas de las tediosas referencias bibliograficas que si tendria que
tener una narracién mas especializada que se preciara de cientifica;
no dejaré, sin embargo, de ofrecer a lo largo del trabajo ciertas
referencias e indicaciones generales; tanto las que hagan alusion a
mis fuentes como las que sean capaces de ilustrar mis
afirmaciones. Ademas, ofreceré al final un amplio y actualizado
elenco bibliografico, que pueda insinuar o dar pie a futuras lecturas
y profundizaciones. Efectivamente, no quisiera que mis
apreciaciones  pareciesen  gratuitas 0  insuficientemente
fundamentadas; o que algunas de las intuiciones centrales de mi
discurso dichas al paso no pudieran ser profundizadas mas

detenidamente con posterioridad.

Consideraciones epistemoldgicas

Quisiera sefialar, ademas, que escribo desde Argentina; lo cual
da otro toque de originalidad a esta obra, porque la contextia en

una regién en la que no abundan estos intentos sistematicos. Es
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cierto que los argentinos tenemos intuiciones interesantes, pero
también somos simultdneamente un poco ciclotimicos y nos cuesta
perseverar en un esfuerzo sostenido. Por eso, también en teologia,
preferimos expresarnos oralmente o escribiendo articulos, pero no
nos animamos tanto a elaborar trabajos que requieran habitos
sistematicos. Dentro de su flexibilidad, éste libro intenta hacerlo. Si
bien es cierto que leer algo proveniente de Europa tendra
indudablemente su interés y provecho, hacerlo de paginas surgidas
en nuestro medio y que rastrean la historia desde los intereses del
Cono sur, puede resultar mucho mas interesante todavia, ya que las
motivaciones y el lenguaje seran probablemente mas cercanos al
lector, y los enfoques mas convenientes al lugar. Sobre todo si se
considera que la historia siempre se escribe en relacion a las

inquietudes y busquedas del presente.

Aclaro de este modo una de las variables mas importantes de
mi trabajo, que se asocia con una fuerte perspectiva hermenéutica.
De hecho, junto con la fenomenoldgica, la perspectiva hermenéutica
ha sido una de las adquisiciones mas significativas de la filosofia
contemporanea’. Nos ha permitido ir tomando conciencia en los
diferentes campos del saber de que el pensamiento siempre surge
aparejado a y motivado por una determinada coyuntura socio-
cultural, en parte originandola y en parte legitimandola o

cuestionandola critica o propositivamente.

Segun esta afirmacion, en rigor no existen ideas que emerjan
en abstracto: éstas tienden a responder siempre a un momento, a
un contexto y a personas que tienen vivencias y anhelos, logros e

interpelaciones, frustraciones y proyectos, y que asi las gestan,

1 Cf. P. RICOEUR, EIl conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica, Fondo de
Cultura Econémica, Buenos Aires 2003.
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organizan y desarrollan. Habria que sondear hasta qué punto esto
es también cierto y valido para la teologia, que tiene como premisa
y motivacion ultima para su desarrollo la revelacién en el tiempo del
Misterio trascendente y absoluto, lo cual le confiere a esta particular
disciplina apoyada en el dato de fe, una permanente consideracion

inculturadamente teandrica en su desarrollo y ejercicio.

Habida cuenta de esto, habria que afiadir también que una
aproximacién histdrico-sistematica al pensamiento teolégico no
dejara de ser artificial si no ahonda en las bisquedas humanas
profundas subyacentes a lo que acontece en el tiempo; si no
profundiza al menos minimamente en las inquietudes epocales que
animaron la vida de personas y pueblos a lo largo de diferentes
siglos y latitudes, de variados contextos y trasfondos tanto
eclesiales como culturales. Me refiero al sitz in lebem o ambito vital
en los cuales se fueron y se siguen fraguando los mapas y
construcciones teoldgicos. Son ellos los que nos permitiran captar
en profundidad, por ejemplo, el alcance de las afirmaciones de un
determinado autor o concilio, de una determinada escuela o

corriente teoldgica, para luego reexpresarlas en nuestro presente.

Esta conviccion me llevar4d a procurar sondear y presentar
algunas pinceladas de época, y a preferir recabar intuiciones, captar
situaciones y comprender entornos eclesiales y politico-culturales,
antes que describir figuras y sistemas teologicos definitivamente
constituidos y cerrados en si mismos. Al proceder con este énfasis
hermenéutico, puedo afirmar que lo que me propongo, a partir de
teologias, figuras emblematicas y movimientos teoldgicos, es
rastrear o discernir lo teologal en la historia. Dicho de otro modo, si
me veo obligado a hacer referencia a personas, ideas y sistemas

concretos es en orden a comprender mejor ese paso explicito del
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Espiritu por la historia humana: al menos la de occidente, que es la
gue examinaré con mas profundidad y en cuya teologia actual me
detendré particularmente.

Por dltimo, y en consideracién a una especie de circularidad
hermenéutica o interpretativa®, inherente al verdadero pensamiento
teolégico y a la que en cierto modo ya hice referencia, porque en
cuanto teolégico no podria obviar la consideracion del misterio de la
encarnacion incluso desde una perspectiva metodolégica como la
que aqui refiero, buscaré reflexionar y describir en qué sentido
algunas convicciones e iniciativas teoldgicas acrisoladas en el
tiempo fueron luego influyendo en el devenir de los acontecimientos
y en la misma historia secular. En favor de esta opcién intentaré
descubrir las grandes lineas epocales y teoldgicas que fueron

atravesando cada momento de la historia, también la eclesial.

2 Cf. B. LONERGAN, Método en teologia, Sigueme, Salamanca 1988, 11-32; C. GALLI, “La
‘circularidad’ entre teologia y filosofia”, en Fe y razén. Comentarios a la Enciclica, Puca,
Buenos Aires 1999, 83-99.
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|. La experiencia creyente como antesala de

la teologia

Teologia, revelacion, religion

La teologia surge como un ejercicio de progresiva reflexion que
va haciendo el creyente en el seno de la comunidad de bautizados.
Por eso se dice que es un acto segundo de la fe; lo cual significa
que en realidad no hay verdadera teologia sin un previo
asentimiento creyente, ya que la teologia se sitla en el dinamismo
del cum assensu cogitare®, mediante el cual la razén humana
procura entender mejor la articulacion interna de los diferentes
articulos o contenidos de fe a los que el creyente asiente. Y esto en
orden a tener mayores razones y motivaciones al momento de vivir

las connotaciones autoimplicativas de la fe en la vida concreta.

Pero la fe supone necesariamente una revelacion, una palabra
ofrecida para su aceptacion. Desde una perspectiva estrictamente
teoldgica, la fe es respuesta a una revelacion de Dios que se fue
dando en el tiempo y que los cristianos reconocemos llegada “a su
plenitud” (Gal 4,4) en la persona de Jesucristo. Porque “de una
manera fragmentaria y de muchos modos habl6 Dios en el pasado a
nuestros padres por medio de los profetas, pero en estos ultimos
tiempos nos ha hablado por su Hijo” (Hb 1,1-2).

3 Es decir, “asentir reflexionando”: por ejemplo, AGUSTIN DE HIPONA, Sobre la predestinacion
de los santos, capitulo 1I; TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica 112-112¢, q.1, a.1, sed contra.
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A causa de las mismas vicisitudes por los que atraviesa la
revelacion, recoger la dimensién objetiva a la que los contenidos de
fe se refieren es un acto profundamente histérico, realizado dentro
de coordenadas de tiempo y espacio bien precisas. De esto dan
testimonio las diferentes tradiciones que se fueron gestando ya
desde los tiempos biblicos al momento de buscar interpretar y

comprender el paso salvifico de Dios por la historia.

Resulta claro, entonces, que esta revelacion plena no viene sin
una pedagogia o preparacion previas que procuren mostrarla como
respuesta adecuada y racional a la basqueda religiosa del mismo
hombre, que hecho para Dios, permanece desasosegado e inquieto
hasta que no descanse en EI*. Queda también claro que la
revelacibn no es una especie de iluminaciéon repentina de
connotaciones ilustradas o gnosticas que desconsidere por
completo el acontecer de personas y pueblos, sino que se adecua e
inserta en el progresivo descubrimiento que estos estan llamados a
hacer de la hondura que Dios quiso darle a la creacion, cuyo
misterio escondido develara plena y definitivamente en la persona
de su Hijo. Por eso la revelacion es concomitante a la experiencia
de fe en Jesucristo, quien siendo

“el Verbo de Dios ha habitado en el hombre y se ha hecho Hijo del

hombre para acostumbrar al hombre a comprender a Dios y para

acostumbrar a Dios a habitar en el hombre, segtn la voluntad del Padre™.

4 AGUSTIN DE HIPONA, Confesiones 1, 1,1.
5 JRENEO DE LYON, Adversus Haereses 111, 20,2).

38



La experiencia del totalmente Otro en las religiones

Universalidad de la experiencia

Pero antes de ingresar en lo que K. Rahner denominé “historia

particular de salvacion™

, ho podemos dejar de aproximarnos a la
universal busqueda que los hombres y pueblos de todos los tiempos
hicieron y siguen haciendo del Absoluto Misterio trascendente,
incluso cuando algunos de ellos, sobre todo en tiempos mas
recientes, pudieran haberse autoproclamado ateos, o llegaran a
idolatrar las obras de sus manos (cf. Sab 13,1-19). O sea, no
podemos dejar de acercarnos a lo que el citado autor llamaba

“historia universal de salvacion”.

No seria honesto ignorar las plasmaciones objetivas y
concretas de esas busquedas, ni las hierofanias o manifestaciones
de lo sagrado, en la naturaleza o a través de personas en la misma
historia humana, que expresaron y respondieron mas o menos
satisfactoriamente a esas blsquedas, y que hoy pueblan muchos
museos de la asi llamada sociedad secular; o que convocan
ingentes masas de turistas en lugares considerados de interés
histérico-antropoldgico, o a especialistas avidos por encontrar
novedad en lo arcaico. Efectivamente, al momento de profundizar
nuestro encuentro con los hechos empiricos de la historia, en las
méas variadas culturas, nos encontramos con expresiones del

quehacer humano que, junto al arte, hablan claramente de otro

6 Por ejemplo, K. RAHNER, Curso fundamental de la fe, Herder, Barcelona 1987, 373.
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orden de cosas, inasible y tal vez hasta ininteligible para nuestra
pragmatica mirada postmoderna’.

Los hallazgos de la fenomenologia religiosa

La antropologia cultural descubre de hecho en el centro
vertebrador del ethos o0 modo de vida de los pueblos una manera
original de relacionarse con la trascendencia. Autores como Otto,
Eliade®, Van der Leuw, Vergote®, Martin Velasco® o Widengren'?,
yendo mas alla del positivismo imperante en la época en la que les
tocd desarrollar su quehacer cientifico, intentaron analizar los
comunes denominadores de estas plasmaciones; acercandose
incluso a culturas donde muchos de estos elementos, considerados
ancestrales, estaban todavia vivos, para tratar de comprender
fenomenoldgicamente las motivaciones profundas que las
gestaban, las cuales adoptaban caracteristicas del todo irreductibles
a las de otros campos de la experimentacién humana (antropologia
cultural, psicologia social, sociologia religiosa). Al respecto, dice G.
Widengren que

“una de las consecuencias mas importantes de los modernos estudios

de historia de la religion ha sido poder mostrar la existencia de una fe en

7 Cf. ]. MARDONES, El discurso religioso de la modernidad. Habermas y la religion, Barcelona
1998; Postmodernidad y cristianismo. El desafio del fragmento, Santander 1995; G. VATTIMO,
Creer que se cree, Buenos Aires 1996.

8 M. ELIADE, Mito y realidad, Labor, Colombia 1994.

9 A. VERGOTE, Psicologia religiosa, Taurus, Madrid 1969.

10 J, MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religién, Cristiandad, Madrid
1987. También, J. L. SANCHEZ NOGALES, Filosofia y fenomenologia de la religion, Secretariado
Trinitario, Salamanca 2003 y J. MELLONI RIBAS, El Uno en lo Multiple. Aproximacion a la
diversidad y unidad de las religiones, Sal Terrae, Santander 2003. Desde una perspectiva
teoldgica, R. FERRARA, El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas, Sigueme,
Salamanca 2005.

11 G. WIDENGREN, Fenomenologia de la religién, Cristiandad, Madrid 1976.
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Dios en practicamente todos los pueblos civilizados o carentes de
escritura. Claro estd que su caracter es muy diferente en las diversas

religiones. Pero las variantes caracteristicas de la fe en Dios se repiten en

la historia de las religiones con una regularidad desconcertante™?.

En todas esas manifestaciones se puede constatar
fenomenoldgicamente, en la experiencia individual y colectiva de la
comunidad, la irrupcion de lo que algunos autores denominaron el
“totalmente Otro”, y que caracterizaron como “fascinante y
tremendo”. Este advenimiento o manifestacion invitaba a personas y
pueblos concretos al trascendimiento de si, y a un
redimensionamiento de sus existencias y sentidos vitales; de modo
que el “después” de esa irrupcién acababa dando a los mismos una

configuracién totalmente diferente a la tenida en el “antes”.

Esta experiencia del misterio trascendente (lo sacrum,
“sagrado”) en la cotidianeidad de la vida (lo pro-fanum): 1) se
expresaba a través de palabras y ritos; 2) se remomoraba y
actualizaba por medio de relatos miticos; 3) se presencializaba en
celebraciones comunitarias, sobre todo anuales; 4) suscitaba una
determinada actitud ética, promoviendo algunas acciones o
mandamientos y prohibiendo otros, y 5) envolvia la totalidad de la
existencia en un horizonte trascendente de vida y sentido, en
practica connaturalidad y comunidon con sus dioses. En fin,

comportaba un “nuevo nacimiento”.

Teismo y politeismo

La evolucion de esta experiencia en los diferentes pueblos

parece desarrollarse a partir de un ingenuo teismo generalizado en

12 G. WIDENGREN, o.c., 41.
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los albores de la humanidad, en donde el dios del clan solia tener
rasgos que podian irse configurando, por ejemplo, a partir de la
figura del protopadre de la tribu. Esta imagen inicial evolucionaba
con el tiempo en la plasmacién de diferentes dioses, a medida que
la estructura social y las especializaciones en la organizacién social

de estos pueblos se iban haciendo mas complejas y diversificadas.

Esto fue conduciendo progresivamente al surgimiento del
politeismo, en donde la divinidad acababa manifestandose en
variadas maneras, vinculadas cada una a un dios diferente que
acompafiaba y patrocinaba los aspectos mas significativos en la
vida de esos pueblos. En muchos de estos casos, los variados
nombres que la divinidad asumia en los mdltiples ambitos de la vida
social, daban finalmente origen a dioses diferentes. También se da
el caso de que estos dioses primordiales se duplicaran al ser
adorados en diferentes lugares con diferentes nombres; o también
que al crear gestando, desdoblaran una version femenina de si

mismos.

En efecto, segin los especialistas, las variables que mas
significativamente incidieron en este desglosamiento tuvieron que
ver con algunos aspectos que hicieron a su historicidad concreta: el
modo en que se sustentaban econdmicamente estos pueblos,
conformaban su vida social y vivian su sexualidad. Los pueblos de
costumbres némades tendieron a identificar a Dios con el disco
solar, que era una especie de ojo de la boveda celeste; los
cazadores, con los animales necesarios para su subsistencia, y por
eso los rituales adquirian siempre una dimensién de sacrificio y otra
de banquete, porque el mismo dios los alimentaba convirtiéndose
en victima. Los pueblos sedentarios generalmente atribuyeron un

caracter femenino a la divinidad, identificAndola con la madre tierra
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y sus ciclos mensuales y anuales, personificAndola muchas veces
en la luna o en la fertilidad de la primavera.

“La Diosa Madre ha desempefiado un papel preponderante en muchas
religiones de la tierra [...]. Isis, en Egipto; Istar-Astarté, entre los semitas
del Préximo Oriente; Cibeles, la Magna Mater, en Asia Menor. En las
culturas indoeuropeas hay que afadir diversas diosas relevantes: en

Roma, Juno; en Grecia, Hera, Atenea y Afrodita; en el norte, Freya; en

Iran, Anahita; en la India, Saravasti [...]; Kali-Durga, en el hinduismo

actual™®®,

A medida que la vida social se fue haciendo mas compleja,
encontramos simultaneamente y en pares, divinidades uranicas
vinculadas al cielo, y ctonicas asociadas a la tierra. Asi, Ra e Isis en
egipto, Jupiter y Venus en Grecia, Zeus y Afrodita en Roma, el Sol y
la Pachamama entre los Incas. Detras de estas atribuciones no deja
de haber una cierta proyeccion antropomérfica de la sexualidad
humana en Dios. En otros casos, o bajo diferente optica, es
interesante notar la existencia de panteones ternarios: por ejemplo,
Zeus, Poseidon y Hades (todos hijos de Cronos, en la mitologia
griega), cuya version filosofica sea tal vez el Uno, Espiritu y Alma de
Plotino; o netamente religiosa de Brahma, Vishnu y Shiva en el

hinduismo.

Religiones cosmoldgicas y orientales

Un comun denominador de estas ancestrales formas
religiosas es su caracter cosmologico. En todas ellas prevalece una
visién circular del tiempo, en el que los dioses estan también

inmersos, y una tendencia a la repeticion ciclica de aquello ya

13 1b., 76-77.
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ocurrido en las épocas primordiales o de origen. In illo tempore, en
aquel tiempo, intervinieron seres sobrenaturales que con sus
acciones explican lo que hoy son las cosas. De ahi que la
renovacion (anual) del cosmos pase entonces por repetir
ritualmente lo que ellos hicieron en las gestas de los origenes, los
cuales siempre gozaran de un prestigio particular. Al respecto, dice
M. Eliade que “el tiempo mitico de los origenes es un tiempo
‘fuerte’, porque ha sido transfigurado por la presencia activa,

creadora, de los Seres Sobrenaturales™*.

También las acciones terapéuticas de los gurlies y chamanes
de estas tribus conocen este “regreso a los origenes”, asociado a
un renacimiento. Para esta cosmovisién el tiempo deteriora y
corrompe, y por eso hay que retrotraerlo o sustraerse de él para
sanarse de sus efectos negativos. O dicho de otro modo, en la
visibn mitica, lo pleno y saludable esta en el principio, al que
finalmente siempre hay que terminar volviendo para salvarse.
jJests mismo llegara a decir: “No fue asi al principio” (Mt 19,8)! De
este modo,

“al quedar hecho, de un modo simbdlico, contemporaneo de la Creacién

del Mundo, el enfermo se sumerge en la plenitud primordial; se deja

penetrar por las fuerzas gigantescas que, in illo tempore, han hecho

posible la Creacién™®.

En el “eterno retorno”, que es el comin denominador de esta
visién circular del tiempo, existe un anhelo de purificacién y
salvacién vinculado mas a lo que ya fue que a lo que sera: porque
en realidad, lo que sera, la “escatologia”, coincide con lo que ya fue,

la “protologia”. Por eso podria decirse que “para los primitivos, el fin

14 M. ELIADE, o. c., 24.
15 Ip., 32.
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del mundo ha tenido lugar ya, aunque deba reproducirse en un

futuro mas o menos alejado™®.

El antiguo hinduismo recorre este camino'’. Las sucesivas
reencarnaciones deben conducir al “santo”, a través de una
progresiva purificacion y liberacion de lo que es vanidad y
apariencia (=maya) a lo que fue él en un comienzo, fundido con la
totalidad absoluta (=Brahma), coincidente con su espiritu profundo
(=atma). Porque por una parte, asi como “las ropas gastadas son
desechadas por el cuerpo”, también “los cuerpos gastados son

desechados por el habitante™®

gue aspira a una existencia mas
pura; y por otra, “todos los dioses y diosas no son mas que diversos
aspectos de un solo Brahman Absoluto” (Sri Ramakrischna) con el

gue terminan identificandose.

En el caso del budismo, la busqueda del nirvana supone una
negacion o supresion de toda pasion. Ya que éstas son las que
generan dolor, hay que transitar progresivamente por el camino
(bakti) del desasimiento procurando hacer la experiencia de esa
“nada plena” que coincide con la iluminacién experimentada por los
santos (Buda en primer lugar). Sin embargo, para esto hay tiempo:
la conversién aparejada a la busqueda es lenta, y puede llevar
varias vidas irla concretando. Para los budistas, bien lejos del
ajetreo occidental, “la vida es un viaje, la muerte un retorno a la
tierra, el universo es como una posada, los afios que pasan son

como el polvo”. Es mas:

16 [b, 61.

17 Para un panorama general de estas antiguas religiones orientales, ver H. SMITH, Las
religiones del mundo, Océano, México 2000.

18 Bhagavad-Gita 11, 22.
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“Cuando se alcanza esta percepcion total, nunca mas puede sentirse

que la muerte de uno es el fin de la vida. Uno ha vivido desde un pasado

ilimitado y vivira un futuro ilimitado™®.

Sin embargo, este desinterés por el mundo que manifiestan
estas religiones orientales puede tender a ser concomitante con la
indirecta legitimacion religiosa de un orden social ya dado y
concebido que tiene mucho de producto humano (injusto), como el
régimen de castas, la autoridad teocrética, o la sacralizacién del
Estado®. En el caso del confucianismo esta afirmacién adquiere
matices, debido a su fuerte impostacion ético-social que lo sitian en
la antipoda de la otra gran religion de la China imperial: el taoismo.
El siguiente texto, atribuido a Confucio, ilustra claramente su ideal
socio-politico:

“Hay cuatro cosas en el Camino de la persona profunda que yo no he

podido hacer. Servir a mi padre como quisiera que un hijo me sirviera a

mi. Servir a mi gobernador como quisiera que mis ministros me sirvieran.

Servir a mi hermano mayor como quisiera que mis hermanos menores me

sirvieran a mi. Ser el primero en tratar a los amigos como quisiera que

ellos me tratasen. Estas cosas no las he podido hacer.

Sedimentacion teoldgica

Haciendo una valoracién positiva de las religiones
cosmoldgicas y orientales, vemos que las primeras tienden a
destacar la importancia de la mediacién de la naturaleza en la

experiencia religiosa del misterio. Muchos de estos elementos de

19 H. SMITH, o. ¢, 154.

20 Me pregunto si la actual vigencia del Estado comunista en China no constituye, a fin de
cuentas, una version secularizada de las antiguas religiones que configuraron la cultura del
“Gigante asiatico”...

21 H. SMITH, o. ¢, 170.
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las religiones cosmoldgicas anteriormente referidos estan
claramente presentes en la religiosidad andina, en los aborigenes

1> y argentina en particular®, como asi

de América en genera
también en las tradicionales religiones africanas; culturas todas
estas que tienden a poner muy de relieve el valor de lo simbdélico y
lo corporal. Esto nos permite entender cémo la dimensién simbélico-
sacramental esta en el nacleo de las experiencias religiosas mas
primitivas. Es decir, la conviccion de que los elementos de este
mundo ocultan, dicen o remiten evocativamente a un algo mas,
misterioso y trascendente; y que por eso es preciso “dejar hablar” a

la naturaleza.

En las religiones orientales, por su parte, se tiende a propiciar
una mirada ordenada del mundo como cosmos regido por una ley
Ultima o dharma, y que invita también al orante a situarse de un
modo sabio dentro de esta totalidad. Esto queda puesto de relieve
sobre todo en el tacismo:

“¢ Tienes paciencia para esperar hasta que tu propio lodo se asiente y el
agua esté clara? ¢Puedes estarte quieto hasta que la accion apropiada
surja por si misma?"%*.

Este afan de totalidad y unidad ordenada de las religiones
orientales nos hace ver que la experiencia religiosa pasa siempre
por una actitud de discernimiento y escucha atenta a lo que
cotidianamente vivimos; que existe algo ya dado, con
caracteristicas totalizantes, de cara a lo cual tenemos que
posicionarnos con sencillez y humildad. Algo, incluso, que no

creamos, de lo que no disponemos y que, en cambio, tenemos que

22 Cf. ]. IMBELLONI, Religiosidad andina, Buenos Aires 1979.
23 Cf. L. PARODI, Leyendas indigenas de la Argentina, Libertador, Buenos Aires 2005.
24 Tao-te-king, capitulo 15.
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recibir: lo “ya dado”, que en cierto modo se constituye en don

gratuito, y que acogiéndolo, pacifica e integra nuestro yo profundo.

Estos elementos de religiosidad oriental tienden hoy a
divulgarse en occidente a través de las formas pseudorreligiosas de
la Nueva Era, que ha venido expandiéndose desde los afios 60’ casi
como contrapartida al proceso fuertemente disgregador que vivimos

en nuestra cultura desde hace ya algunas décadas.

Del “Dios de los padres” al “Dios del universo” en

Israel

En este cuadro universal que presenta a hombres y pueblos en
peregrinacioén hacia el Dios cercano, intimo y trascendente, hay que

detenerse en la original experiencia de Israel®®

. Sociolégicamente
hablando, si consideramos los grandes imperios con los que se fue
entretejiendo su historia, un pueblo pequefio y marginal; y sin
embargo sujeto de una inédita experiencia religiosa que le confirio
un estatuto particular en la historia de las religiones. En él quedaron
plasmadas de un modo compendiado y paradigmatico no sélo las
busquedas religiosas de los hombres, sino también el esfuerzo de
Dios por acercarse a la vida de un pueblo, y en él, al género

humano en su conjunto.

Al respecto dice el Concilio Vaticano Il que “el fin principal de la

economia antigua era preparar la venida de Cristo, redentor

25 Cf. R. FERRARA, El misterio de Dios.., 61-72. Para un seguimiento general de las
principales tematicas biblicas, ver L. RIVAS, Los libros y la historia de la Biblia, San Benito,
Buenos Aires 22003. Un comentario accesible para quienes no son especialistas: Vvaa,
Comentario al Antiguo Testamento (2 vol) y Comentario al Nuevo Testamento, La Casa de la
Biblia, Madrid 1995.

48



universal”, y que aunque ésta contenga “elementos imperfectos y
pasajeros [...] [también presenta] ensefianzas sublimes sobre Dios y
una sabiduria salvadora acerca del hombre”; por lo que “encierra
tesoros de oracion y esconde el misterio de nuestra salvacion” (DV
15). Sin una referencia profunda a la economia antigua no se

entiende el alcance y significado del evento Jesucristo.

Del “Dios de los Padres” a Yahveh “Dios del Pueblo”

El pueblo hebreo tuvo su prehistoria en tiempo de los
patriarcas, hacia el 1800 a.C., con figuras como Abraham, Isaac,
Jacob (cf. Gen 12-50). Personajes de origen arameo cuyas
existencias historicas concretas quedan indisociablemente unidas al
legendario relato mitico; con sus vidas tribales de beduinos
némades, pero conscientes de que el Dios El, propio de entornos
semitas, les habia hablado y los acompafaba en su derrotero por la
“media luna de las tierras fértiles”, en el cercano oriente, en
blusqueda de mejores pastos para sus animales y oportunidades de
crecimiento para ellos mismos. Por eso, sus costumbres no eran tal
vez muy diferentes de aquellas otras propias de los pueblos
mesopotamicos que vieron surgir importantes ciudades estados

como las de Ur, Uruk y Lagash.

Es de notar que en Abraham, sobre todo, fue personalizada la
posterior historia itinerante de Israel. Como sucede en historias
analogas con otros pueblos que magnifican y veneran la
personalidad del protopadre, percibimos en la historia biblica de
Abraham significativas coincidencias con las vicisitudes vividas

posteriormente por el pueblo hebreo. Asi como éste tuvo que dejar
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en olas sucesivas la tierra de Egipto, ya que segun las diferentes
tradiciones, las futuras tribus de Israel tuvieron que huir o bien
fueron expulsadas, también Abraham realiz6 su “peregrinacion en el
fe” (segun consta en Gn 12,1ss.). Atribuy6 esta iniciativa a Yahveh
del mismo modo que el pueblo hebreo habia reconocido su mano
poderosa en la mediacion de Moisés, hacia el 1200 a.C., en la
liberacion de Egipto (cf. Ex 15). Por ultimo, Abraham sell6 una
alianza con Yahveh que prefigura la celebrada por Israel en el
desierto. Por medio de estas experiencias transformadoras, el “Dios
de Abraham, Isaac y Jacob” (Gn 17,1-8; 32,25-31; Dt 32,8-9) pasara
a ser el “Dios de Israel” (Ex 3,1-15; 20,1-11; 33,17-23).

Significado y alcance de la Alianza

La importancia del éxodo, aparejado a la promesa de ocupar
Palestina y multiplicarse como las estrellas del cielo, quedara
ratificada y celebrada en la alianza que el pueblo pactara con su
Dios en el desierto (cf. Ex 19,1-20,21). Segun consta en las
versiones biblicas que disponemos, que evidentemente suponen
una lectura e interpretacion teoldgica posterior y estilizada de lo
acontecido, Yahveh se comprometia a proteger a Israel, y el pueblo
a no tener otro dios mas que El. Surgia de este modo el
denominado monoyahvismo: Yahveh serd para Israel el Unico Dios,
y no tendrd otro:

“Escucha, Israel: Yahveh nuestro Dios es el Unico Dios. Amaras a

Yahveh tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma y con todas tus

fuerzas. Queden en tu corazon estas palabras que yo te dicto hoy. Se las

repetirds a tus hijos, les hablaras de ellas tanto si estds en casa como si

vas de viaje, asi acostado como levantado; las ataras a tu mano como
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una sefial, y seran como una insignia entre tus ojos; las escribirds en los

dinteles de tu casay en tus puertas” (Dt 6,4-9).

El pacto o alianza era celebrado, de este modo, al estilo de
aquellos de vasallaje entre reyes cananeos, segin el cual un rey
mas poderoso se comprometia a proteger a los mas débiles a
cambio del pago de un tributo y de aportar, llegado el caso,
hombres para la guerra. EI mismo consolidara la identidad de Israel
como nacion: los hebreos ya no serdn mas una serie de clanes
sueltos, sino una nacién confederada; no sélo con un padre comun
legitimado por las recurrentes genealogias que lo “demostraban”,
sino sobre todo con una notable identidad religiosa: una nacién
consagrada a Yahveh (Dt 7,6). A partir del Sinai, los hebreos se
autoconsideraran “el pueblo de la alianza”, y mantendran firme esta
conviccion y experiencia mas alla de las vicisitudes de su agitada

historia colectiva®®.

En esta alianza se veran legitimadas las diversas normas no
sélo de tipo religioso y cultual, sino también moral y social (cf. Ex
21-23). Si bien el trasfondo y contenido de estas Ultimas no sera
muy diferente a las de otros pueblos que también podian inspirarse
en el cédigo de Hammurabi, un rey amorreo del siglo XVIII a.C. que
a partir de Mesopotamia incidio legislativamente en toda la region,
la motivacién ultima para su cumplimiento reclamara ser siempre de
orden trascendente. Porque es en todas sus dimensiones que Israel
se capta “pueblo de Dios”, sujeto de una eleccion particular. Y esta
capacidad de recepcién creativamente religiosa sera valida también
para otro tipo de influjos, por ejemplo culturales, como los que se

haran sentir tanto de otros pueblos semitas como, sobre todo, de

26 Cf. Ex 19; Is 1,2-4; 2,2-5; 55,3; Jer 2; 31,31-34; Os 1; Mq 4,1-4; Mal 1,11-14.
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Egipto; tal como puede verse, por ejemplo, en la literatura sapiencial

de Proverbios.

Del “Dios del Pueblo” al “Dios del Universo”

A medida que su presencia se estabilice en Palestina y vayan
siendo desplazados o conquistados otros pueblos cananeos como
los filisteos, Israel ir4 cobrando un caracter sedentario®’. En realidad
esto fue posible —junto con el afianzamiento de instituciones como
la celebracion anual de la pascua y el primer liderazgo carismatico
de los jueces, entre los que acabé destacandose Samuel-
principalmente debido a la aparicién hacia el siglo X a.C. de los
reyes, quienes acabaron imponiéndose como forma de organizacion
politica pese a la resistencia de algunos sectores del pueblo (1 Sam
8; 10,17-24), con personas como Saul, David (sobre todo) y

Salomon.

Con ellos, la autoridad politica y religiosa se ira centralizando.
Se construird el imponente Templo de Jerusalén (1 Rey 5,15ss.) en
el que “la gloria de Yahveh” inhabitara (2 Cr 5,11ss.), se desplegara
un culto fastuoso de la mano de sacerdotes y levitas (Lev 21,1ss.), ¥
se establecerd un calendario de fiestas anuales: la de la Pascua,
que conmemoraba la salida de Egipto y la celebracién de la Alianza
(Ex 12,1ss.); la de las Semanas, como accién de gracias por las
cosechas (Lev 23,15ss.); la de las Tiendas, que recordaba los
cincuenta afios pasados por Israel en el desierto (Lev 23,33ss.); el
dia de la Expiacion, para purificar los pecados del pueblo (Lev

23,26); y la fiesta de la Dedicacion, con la cual se renovaba la

27 L. RIVAS, o. c., 57-64.
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consagracion del mismo Templo (2 Cr 7,1ss.). Todo israelita estaba
obligado a “subir a Jerusalén” al menos una vez al afio,
especialmente para la primera de las fiestas, que era la mas
importante. De hecho, el Arca que la conmemoraba habia sido

instalada en el Santo de los Santos (2 Cr 5,2ss.).

En el fragor de este proceso de consolidacién nacional, dejaran
de cumplirse algunas leyes socio-religiosas, como la del jubileo
cada cincuenta afios, que establecia un nuevo reparto equitativo de
las tierras, la liberacion de deudas y servicios personales (cf. Lv
25,8-17). Mas aun, es posible que en realidad nunca haya
terminado de cumplirse esta legislacion. Por eso, de una relativa
comunién de bienes vivida en los tiempos némades se ira pasando,
via reparto de tierras durante la conquista y posterior
sedentarizacion, a un progresivo desequilibrio social; en el que la
corte, los funcionarios del Templo y los altos mandos del ejército
radicados en Jerusalén sacaran provecho en detrimento del pobre,
la viuda, el huérfano y el extranjero. Incluso después de Salomén —
el rey que se hizo famoso por mundanizar la corte de Israel con el
influjo de costumbres de pueblos vecinos traidas por las mujeres de
su harén, a través de las cuales procuraba pactar con otras
naciones—, una crisis politica (1 Re 12,1ss.) conducira a Israel al
cisma en dos reinos: el del norte, con capital en Samaria, y el del

sur, con capital en Jerusalén (1 Re 12,20ss.)%.

El movimiento profético que se inicia hacia el siglo VIl se
caracterizard por denunciar las injusticias de atropello, corrupcién,

inequidad y especulacion que, teniendo su origen en el alejamiento

28 |b., 65-75.
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de la alianza, generara una progresiva pauperizacion y conflictividad
en todo el territorio. Los profetas observan que

“adiestran sus manos para el mal: el principe impone exigencias, el juez
actla por soborno, el poderoso declara su propia codicia y él y ellos lo
traman. Su bondad es como un cardo, su rectitud como un espino [...]. El
hijo deshonra al padre, la hija se alza contra la madre, la nuera contra la
suegra” (Mq 7,3-4.6; cf. Am 5,21-24).

La crisis moral que se acentia en las clases dirigentes
preanuncia, a la mirada de estos “hombres de la palabra”, el
inminente castigo de Dios; cuyas expresiones mas elocuentes seran
la toma de Samaria (en 721 a.C. por los asirios) y la de Jerusalén
(en 587 por los caldeos), la destruccién del Templo, la deportacion
masiva a Babilonia y la desestructuracion de la vida socio-cultural y
religiosa del pais. El profeta Jeremias se expresara en estos
términos:

“¢ Como te voy a perdonar por ello? Tus hijos me dejaron y juraron por el
no-dios. Yo los harté, y ellos se hicieron addlteros [...]; renegaron de
Yahveh diciendo: ‘iEl no cuenta! jno nos sobrevendra dafio alguno, ni
espada ni hambre veremos! Cuanto a los profetas, el viento se los lleve,
pues carecen de Palabra’ [...]. Por haber hablado ellos tal palabra [...] voy
a traer contra ustedes una nacién de muy lejos, joh casa de Israell —
oraculo de Yahveh—; una nacién que no mengua, naciéon antiquisima
aquélla, nacién cuya lengua ignoras y no entiendes lo que habla [...].
Comera tu mies y tu pan, comera a tus hijos e hijas, comera tus ovejas y
vacas, comera tus vifias e higueras; con la espada destruird tus plazas
fuertes en que confias” (Jer 5,7ss.).

Pero la peor catastrofe nacional del Israel biblico podra ser
leida por los profetas del exilio también de modo providencial.
Pagados sus pecados e iniquidades, en medio de naciones

extranjeras, Israel sera “Siervo” de Yahveh. Tendra la mision de dar
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a conocer su nombre en medio de los pueblos para que en el “Dia
de Yahveh” todos ellos se dirijan a Sion, reconstruyan Jerusalén y
den culto al Gnico y santo Dios del universo®. El edicto de Ciro en
538 sera leido en este sentido como parte de un orden providencial
(Esd 1,1-4).
“Yahveh me dijo: ‘TG eres mi siervo (Israel), en quien me gloriaré [...]. Te
voy a poner por luz de las gentes, para que mi salvacion alcance hasta los
confines de la tierra’ [...]. Lo veran los reyes y se pondran de pie principes,

y se postraran por respeto a Yahveh, que es leal, al Santo de Israel, que
te ha elegido” (Is 49,3.67).

Expectativas mesianicas en el judaismo postexilico

Sin embargo, el regreso del destierro no sera tan
resplandeciente como lo imaginaba el segundo Isaias (Is 40-55)%.
Muchos, de hecho, prefirieron no volver: por ejemplo, los levitas,
gue de acuerdo a la nueva legislacion del rey Zorobabel no sélo ya
no tendrian templo, porque habia sido destruido, sino que ademas
pasarian a cumplir funciones subordinadas a la de los sacerdotes.
Otros, sentian que Palestina era algo lejano o desconocido para sus
vidas ya establecidas en Babilonia. Por ultimo, los intereses y
egoismos de los que regresaron o se habian quedado en la tierra
de Israel podran mas que el ideal religioso madurado en los duros

afios del destierro. La reconstruccién del Templo quedara para

29 En efecto, podemos discernir en el Antiguo Testamento, de la mano del movimiento
profético, una cada vez mas clara percepcion de la santidad y universalidad de Yahveh: cf.
Ex 24,15-17; Dt 4,32-40; 6,4-5.14-15; 1 Re 8,10-13.22-23.27-29; 18,17-40; 19,8-14; Sal
104,19-20; Is 6,1-5; 11,1-2; 40,18-23.28; 41,21-24; 42,1; 44,6-11; 53,3-6.10-12; 66,13; Ez
1,4-5.26-28; 16,1-15; 36,24-28; Jer 20,7.9; 31,9.31ss; Os 2,16-18.21-22.25; 11,1.8; JI 3,1ss;
Sab 9,17.

301, RIvAsS, 0. c.,, 91-98.
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después (cf. Esd 4,24); y ademas, por cuestiones de pureza racial y
religiosa, se produciran diferencias con los samaritanos (cf. Esd
4,1ss.): a decir del emergente grupo de los fariseos, estos habrian
corrompido las costumbres contrayendo matrimonio con miembros

de otras etnias del entorno.

Al anterior influjo de la cultura egipcia, notable en los primeros
libros sapienciales del Antiguo Testamento, seguira el del naciente
helenismo®, como puede apreciarse en los libros del Eclesiastico y
Sabiduria. Este se ird imponiendo al paso de la ocupacion de
Alejandro Magno, y tendra su momento mas dramético, en tiempo
de los Seléucidas, con Antioco IV. Surgira la inédita experiencia de
martirio en medio de las tribulaciones (cf. 2 Mac 6,18-7,42), la del
sufrimiento del inocente (atestiguado en Job), y la de la vanidad de
la vida (en Eclesiastés). Simultaneamente, Israel irA madurando una
percepcion entre sapiencial y apocaliptica del modo que tiene Dios
de hacerse presente y actuar en la historia humana®; como asi
también el progresivo descubrimiento de que tiene que haber una
retribucion de inmortalidad para aquellos que permanecieron fieles
a la ley, ya que Yahveh no puede abandonar a los que le fueron
leales (cf. Sab 4,7-19).

En Alejandria, en cambio, que era la principal comunidad de la
diaspora, los hebreos iran asimilando con mas naturalidad la cultura
helenistica (y un ejemplo preclaro es el derrotero de Fil6n®*®), pero

sin perder el ndcleo de su identidad religiosa. En esta pujante

31]p, 115-122.

32 Job 7,16-21; 19,25-27; 42,2-6; 28;20-28; Prov 8,22-24,29-31; Ecl 11,5; Sab 7,22-27; 9,1-
5.9ss.17; Dn 7,9-10.13-14; 12,2-3.13; 2 Mac 7,9.11; 14,46; Sal 77,14-21; 78,1-72; 135; 136.
33 Aunque no deja de ser curioso el modo vertiginoso con que “se adaptd”: después de
haber exhortado a todos los que estaban con él a resistir a los invasores y dar la vida, él se
termind entregando. Posteriormente, sin embargo, su aporte al judaismo de la diaspora en
Alejandria fue notorio.
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ciudad, cuando para los judios el hebreo ya no sea la lengua
corriente e incluso muchos ya no la comprendan, la Torah serd
traducida al griego en la version de los LXX. El nombre hace alusién
a los setenta escribas que “misteriosamente” pudieron acordar un

texto comun®*.

A la ocupacién griega sucedid la romana. En Palestina seran
frecuentes los brotes revolucionarios al estilo del de los macabeos.
Los celotes constituirdn un partido religioso que caminard en esa
linea de resistencia (judia), y acabara en el 74 d.C. con la
destruccion y exterminio de Masada. Barrabas seria uno de ellos
(cf. In 18,40).

A su vez, entre los siglos Il a.C y el Il d.C., en medio de este
clima de tensién politica, surgiran otros dos grupos religiosos, que
aspirardn a una mayor pureza y fidelidad a la alianza. Por un lado
estaban los esenios, que hoy conocemos mejor gracias a los
hallazgos de Qumradm, y que se caracterizaban por una mirada
apocaliptica de la historia. Pensaban que su vida intensa de oracion
y recogimiento aceleraria el advenimiento del Reino de Dios.
Llevaban vida de monjes, y eran gobernados por el “Maestro de
justicia”. El otro grupo era el de los fariseos, laicos piadosos
surgidos a partir de la destruccion del Templo, que con un talante
mas tradicional contribuian a mantener vivo el espiritu nacional-
religioso en torno al estudio y culto sinagogal de la Ley. Eran los
referentes principales de Israel, con gran autoridad civico-religiosa.

Por lo tanto, el partido mas importante y respetado.

Pero también estaban los saduceos, que en realidad se habian

acomodado al nuevo orden de cosas y muchas veces cumplian

34 Segun la tradicidn, los setenta escribas hicieron por separado una sorpresiva traduccién
idéntica... Se entiende que lo que la anécdota pretende es dar autoridad al texto.

57



funciones administrativas, como las de recaudadores de impuestos,
o0 incluso tetrarcas o gobernadores. En general eran muy mal vistos
por el pueblo, por razones faciles de comprender. Por ultimo,
existian grupos bautistas, de caracter mas popular y con lideres
carismaticos, que ponian el acento en el tema de la conversion.
Juan Bautista serd el exponente mas representativo de esta
corriente escatolégica.

En este clima de efervescencia politico-religiosa, con fuertes y
diversificadas expectativas mesianicas; con un Israel “entrenado” en
el ejercicio de aprender a reconocer el paso de Dios por la historia,
pero simultineamente desconcertado por los avatares de su historia
reciente, y sobre todo por la falta de profetas que se los interpretara,
de sacerdotes que renovaran la alianza y de reyes que le hicieran
experimentar mas claramente la presencia de Yahveh en medio de
ellos; advendra el Profeta escatoldgico, el Mediador de la nueva y
definitiva Alianza, el hijo de David cuya realeza no serd de este

mundo.

* % %

Ejercicio de aplicacién:

1) Relacionar: a) religion; b) revelacion; c) fe, y d) teologia.

2) ¢En qué consiste la experiencia religiosa y cuales son sus

manifestaciones mas significativas?

3) ¢Qué tipologias religiosas reconoce la fenomenologia de la religion?

Caracterizarlas brevemente.
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4) ¢Cuales fueron las principales etapas en la evolucién de la experiencia
creyente del pueblo de la Primera Alianza? ¢Qué acontecimientos
signaron esa transicion?

5) ¢En qué sentido el tiempo postexilico dispone y prepara el
advenimiento de un Mesias?
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ll. EI Dios de Jesucristo en la plenitud de los

tiempos (siglo 1)

En plena expansién romana, en tiempos de Augusto y en el
cruce de un cambio de época, nacera Jesus: en Belén, un pequefio
pero significativo pueblo para la tradicion biblica, perteneciente a
una provincia marginal del Imperio, la de Siria, en la tetrarquia de
Judea, siendo Herodes procurador. Sabemos estas cosas gracias a
gue los autores de los evangelios, especialmente Lucas, insistieron
en estas referencias histéricas, a medida que el transcurso del
tiempo, el distanciamiento geografico del lugar de los hechos vy el
progresivo influjo de la gnosis, hacian correr el riesgo de interpretar
el evento Jesucristo como fenémeno mitico o doceta (cf. Lc 2,1-6;
3,1-2.23)*.

A respaldar estos datos de la tradicion biblica vienen algunos
testimonios oficiales no cristianos, si bien escasos, como no podia
ser de otro modo en los albores de un nuevo movimiento socio-
religioso. Los mas significativos van del 64 al 110 d.C.: por ejemplo,
Tacito, Suetonio, Trajano y Plinio, hacen referencia a una “ingente”
secta judia en peligrosa expansion, que siguen a un tal “Cresto”, y
que se va infiltrando en el imperio; sobre todo después de la
destruccion del segundo Templo y la diaspora del 70. El mismo

Nerén no habia dudado en acusar a los cristianos de la quema de

35 Para todo lo referente al Jesus historico, cf. ]. MEIER, Un judio marginal. Nueva visién del
Jesus histérico. 1: “Las raices del problema y la persona”; 1I/1: “Juan y Jesus. El reino de
Dios”; 11/2: “Los milagros”; III. “Compafieros y competidores”, Verbo Divino, Estella 1998-
2000. Una aproximacion mas simple a la misma tematica: A. PUIG, Jesis. Una biografia,
Edhasa, Buenos Aires 2007.
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Roma, en 64, por lo que ya entonces debia ser una minoria

identificable®®.

El anuncio del “kerygma” apostélico

¢ Qué habia sucedido en el origen de este nuevo movimiento
popular? ¢Cual era el secreto motor de este fendmeno socio-
religioso que parecia sin precedentes en la historia humana? Los
cristianos decian que JesUs de Nazaret, un profeta poderoso en
palabras y signos, habia resucitado de entre los muertos (cf. Hch
2,14ss; 3,11ss; 7,1ss). Para esta época ya circulaban algunos de
los que serian los actuales evangelios, cuya prehistoria oral habia
ido recolectando los dichos y hechos de y sobre Jesus, a partir de
un anuncio o kerygma apostélico fundamental. Este “anuncio
fundante” viene atestiguado ya en las cartas de Pablo, hacia el afio
51: Cristo resucito.

“Les hago saber, hermanos, el Evangelio que les prediqué, que han
recibido y en el cual permanecen firmes, por el cual también son salvados,
si lo guardan tal como se los prediqué [...]. Porque les transmiti, en primer
lugar, lo que a mi vez recibi: que Cristo murié por nuestros pecados,
segun las Escrituras; que fue sepultado, y que resucitd al tercer dia,
segun las Escrituras; que se aparecié a Cefas y luego a los Doce;
después se aparecid a mas de quinientos hermanos a la vez, de los
cuales todavia la mayor parte viven y otros murieron. Luego se aparecié a

Santiago; mas tarde, a todos los apostoles. Y en Ultimo término se me
aparecio también a mi, que soy como un aborto” (1 Co 15,1-8).

36 Para ampliar este punto, cf. R. TREVIJANO ETCHEVERRIA, “Fuentes para el conocimiento de
Jesucristo”, en VvaA, Salvador del mundo. Historia y actualidad de Jesucristo, Agape,
Salamanca 1997, 25-37.
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Como decia, en torno a este kerygma fueron desarrollandose
testimonios escritos que iban organizando el material disponible:
dichos, hechos y gestos que se recordaban y transmitian de y
acerca de JesUs; almacenados y disponibles a partir de la
denominada fuente “Q”, una especie de base de datos colectiva que
conservaban los primeros cristianos en su memoria. Esta tarea de
transmision oral y posterior redaccion la llevaban a cabo cada una
de las primeras comunidades, a partir de sus intereses y vivencias
especificas. Estos testimonios escritos se convertiran en los
actuales Evangelios, compuestos en diferentes momentos y
circunstancias. Los mismos nos permiten aproximarnos al misterio

de Jesus de Nazaret®.

Si bien esta generalmente aceptado que hoy ya no podemos

reconstruir la biografia histérica de este “judio marginal” (J. Meier),

“un insignificante galileo en conflicto con aristocratas jerosolimitanos [...];
un pobre rural en conflicto con los ricos urbanos [...]; un taumaturgo
carismatico en conflicto con sacerdotes cuya principal preocupacion era
preservar las instituciones centrales de su religion y su buen
funcionamiento; un profeta escatoldgico que prometia la llegada del Reino
de Dios en conflicto con politicos saduceos que tenian intereses creados

»38
en el statu quo” ™",

si podemos intentar una biografia teoldgica: la interpretacion

creyente de una significativa existencia concreta, histérica y real*®.

37 Cf. J. CABA, De los evangelios al Jesus historico, Bac, Madrid 1980; X. DUFOUR, Los
evangelios y la historia de Jesus, Cristiandad, Madrid 1982.

38 ] MEIER, Un judio marginal (1), 356.

39 Esto es lo que en realidad negaba R. BULTMANN, Jestis (1926), Sur, Buenos Aires, 1985.
Para justificar su posibilidad, cf. L. RIVAS, ;Qué es un Evangelio?, Claretiana, Buenos Aires
2001; B. SESBOUE, “Primeros discursos cristianos y tradicion de la fe”, en B. SESBOUE - J.
WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (1), Secretariado Trinitario, Salamanca 1995, 22-56.
Para una breve presentacién general de la temdatica neotestamentaria, cf. B. FORTE, La
teologia como compariia, memoria y profecia, Sigueme, Salamanca 1990, 79-91.
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Aproximacion a los evangelios sindpticos

Dejando a un lado la rica literatura intertestamentaria, vamos a
concentrarnos en el contenido de los textos reconocidos
posteriormente como candnicos por la Iglesia. Digamos solamente
de pasada que este discernimiento de la canonicidad de los libros
sagrados, que en el caso de algunos escritos del Nuevo
Testamento llevé afios, y que en los casos extremos, el de los
llamados escritos “deuterocandnicos”, so6lo se consolidara
definitivamente en Trento. Este proceso se tornd particularmente
dificil a causa de dos tendencias entre si antitéticas: la apocaliptica,
con influjo prevalentemente judaizante, y el gnosticismo, con influjo
prevalentemente helénico. La inmensa mayoria de la literatura

intertestamentaria adolece de alguna de estas improntas.

Dentro del grupo de los cuatro evangelios canoénicos, tres de
ellos (el de Marcos, Mateo y Lucas) ofrecen notorias coincidencias:
por eso los podemos visualizar “sinépticamente”. Sin embargo, cada
uno conserva un estilo y perspectiva propios, que en muchos casos
los hace diferir de los otros. Por eso vamos a recorrerlos
procurando rastrear sus principales vetas teolégicas, primero

individualmente tomados, y luego en conjunto.

Marcos: la “kenosis” del Hijo de Dios

El relato mas antiguo de que disponemos es el de Marcos.
Escrito entre el 65 y el 70 en y para la comunidad de Roma,

conmocionada por las mencionadas persecuciones, nos presenta a
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Jesus, el Cristo e Hijo de Dios (Mc 1,1), en condicién de humillacién

y sufrimiento.

El evangelio, que comienza mostrando los signos
desconcertantes de un JesUs que asombra por su autoridad (por
ejemplo, realiza muchos exorcismos y curaciones [cf. Mc
1,22.27.41]), después de la profesion de fe de Pedro (cf. Mc 8,27-
30) nos lo ofrece preanunciando por tres veces su muerte (cf. Mc
8,31-33; 9,30-32; 10,32-34), y pidiendo a sus discipulos, a quienes
a diferencia de los rabinos de la época El mismo habia elegido (Mc
1,16-20; 2,13-14), ser capaces de perseverar en ese mismo camino
de despojo con El (Mc 8,34-38).

“Salié Jesus con sus discipulos hacia los pueblos de Cesarea de Filipo, y
por el camino hizo esta pregunta a sus discipulos: ‘¢ Quién dicen los
hombres que soy yo?’ Ellos le dijeron: ‘Unos, que Juan el Bautista; otros,
que Elias; otros, que uno de los profetas’. Y él les preguntaba: ‘Y ustedes,
Jquién dicen que soy yo?' Pedro le contesta: ‘TU eres el Cristo’. Y les
mandd enérgicamente que a nadie hablaran acerca de él. Y comenz6 a
ensefarles que el Hijo del hombre debia sufrir mucho y ser reprobado por
los ancianos, los sumos sacerdotes y los escribas, ser matado y resucitar
a los tres dias. Hablaba de esto abiertamente” (Mc 8,27-32).

Sélo después de su agonia en Getsemani, cuando confiese a
los suyos que su alma esté triste hasta la muerte (cf. Mc 14,34), y
de morir en la cruz después de haber expresado draméaticamente su
sentimiento de abandono por el Padre (cf. Mc 15,34). S6lo entonces
el centurion romano podréa decir: “Verdaderamente éste hombre era
Hijo de Dios” (Mc 15,39). Pero aun asi, el final original del segundo
evangelio no deja de desconcertarnos:

“No se asusten. Buscan a Jesls de Nazaret, el Crucificado; ha

resucitado, no estda aqui. Vean el lugar donde lo pusieron’ [...]. Ellas
salieron huyendo del sepulcro, porque un gran temblor y espanto se habia
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apoderado de ellas, y no dijeron nada a nadie porque tenfan miedo...” (Mc

16,6-8).

La comunidad de Roma, formada prevalentemente por
paganos convertidos a la fe, podia sentirse confortada por este
profeta escatolégico que, antes que ellos mismos, habia sufrido la
tribulacién (cf. Mc 13,5-23), pero que ahora se manifestaba como el
Hijo del hombre enaltecido y resplandeciente (Mc 13,26-27); como
lo expresa el relato de la transfiguracion (Mc 9,2-8) o la imagen del
joven vestido de blanco en el sepulcro vacio, contracara “luminosa”
del que huyé de modo “humillante” (=desnudo) en el momento del
prendimiento de Jesus (cf. 14,51-52 y 16,5-7).

Mateo: Jesus como Maestro y nuevo Moisés

Mateo fue escrito después del 70 en territorio palestino. Por el
texto, inferimos que este relato surge en el seno de una comunidad
de judeocristianos. Algunos detalles que nos permiten esta
inferencia son: la genealogia de Jesus, que lo presenta como hijo
de David y de Abraham (1,1); las numerosas referencias
véterotestamentarias, sobre todo en los primeros cuatro capitulos;
la estructuracién del Evangelio en cinco partes, al estilo Pentateuco,
y la divisién de cada una de esas partes en narracion y discurso. El
evangelio presenta cinco discursos vertebradores, a modo de
“nuevo Pentateuco™ muestra a Jeslis como “nuevo Moisés”,
realizando un nuevo éxodo para entrar en Palestina (cf. Mt 2,19-21)
y promulgar una nueva Ley superior a la antigua (cf. Mt 5,17-48).

“No piensen que he venido a abolir la Ley y los Profetas. No he venido a

abolir, sino a dar cumplimiento [...]. Les digo que si la justicia de ustedes
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no es mayor que la de los escribas y fariseos, no entraran en el Reino de
los Cielos. Han oido que se dijo a los antepasados: ‘No mataras’; y aquel
que mate sera reo ante el tribunal. Pero yo les digo: Todo aquel que se
encolerice contra su hermano, sera reo ante el tribunal [...]. Han oido que
se dijo: ‘No cometeras adulterio’. Pero yo les digo: Todo el que mira a una
mujer deseandola, ya cometié adulterio con ella en su corazén [...]. Han
oido que se dijo: ‘Ojo por ojo y diente por diente’. Pero yo les digo: no
resistan al mal; antes bien, al que te abofetee en la mejilla derecha
ofrécele también la otra; al que quiera pelear contigo para quitarte la

tinica déjale también el manto’ ” (Mt 5,17-48).

El nuevo Moisés, revestido con autoridad para promulgar la ley
nueva, es simultaneamente el rey hijo de David (cf. Mt 1,20; 2,5-6;
12,3; 21,41-46) que responde a las expectativas mesianicas que
anidaban en el corazén del pueblo véterotestamentario (Mt 21,8-
11); es el que viene a instaurar el Reino de los Cielos (Mt 11,5-6;
13,1-52), que El se encargara de explicitar en parabolas (cf. Mt 13),
y de inaugurar con signos que lo acrediten como superior a Elias o
al Bautista (cf. Mt 8,1-9,38). Es por ultimo el que purificara el
Templo, expulsando a cambistas y mercaderes (cf. Mt 21,12-17).

“Juan, que en la carcel habia oido hablar de las obras de Cristo, envi6 a
sus discipulos a decirle: ‘¢ Eres tu el que ha de venir, o debemos esperar

a otro?’ Jesus les respondio: ‘Vayan y cuenten a Juan lo que oyen y ven:

los ciegos ven y los cojos andan, los leprosos quedan limpios y los sordos

oyen, los muertos resucitan y se anuncia a los pobres la Buena Nueva; iy

dichoso aquél que no halle escandalo en mi!’ ” (Mt 11,2-6).

En consonancia con la resignificacion de la historia
véterotestamentaria, el Jesus del primer evangelio establece un
nuevo Israel en torno a los Doce por El elegidos (cf. Mt 4,18-22;
15,13-20), y los constituye en sus enviados para ensefiar y obrar
con autoridad. Si bien segun algunos biblistas la pericopa final del

evangelio es un afiadido posterior, parece resumir muy bien esta
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ultima afirmacion, que abre definitivamente el cristianismo a las
naciones (=go'im), trasponiendo el estrecho corsé al que pretendian
circunscribirlo las tendencias judeocristianas:

“JesUs se acerc6 a ellos y les habl6 asi: ‘Me ha sido dado todo poder en
el cielo y en la tierra. Vayan, entonces, y hagan discipulos a todas las
gentes, bautizandolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu
Santo, y ensefiandoles a guardar todo lo que yo les he mandado. Y yo
estaré con ustedes todos los dias, hasta el fin del mundo” (Mt 28,16-20;
cf. 10,1ss.).

Lucas: el revelador de la misericordia del Padre

Vinculado a la predicacion paulina y con destinatarios
mayoritariamente provenientes del paganismo, Lucas pone por
escrito su evangelio, y el libro de los Hechos, que es su
continuacion natural, hacia el 80. La relativa tranquilidad de esta
época le permite presentar con mas serenidad el itinerario
evangelizador de Jesus, quien a partir de su Pascua en Jerusalén,
donde debian cumplirse las Escrituras (cf. Lc 24,25-27.44) y el
envio del Espiritu Santo (cf. Lc 24,49; Hch 2,4), inaugura el tiempo
de la Iglesia.

“Asi esta escrito: que el Cristo debia padecer y resucitar de entre los
muertos al tercer dia y que se predicaria en su nombre la conversion para
perdon de los pecados a todas las naciones, empezando desde
Jerusalén. Ustedes son testigos de estas cosas. Miren, yo voy a enviar
sobre ustedes la Promesa de mi Padre” (Lc 24,46-48).

El evangelio presenta a un Jesus manifestador de la
misericordia del Padre, a través de curaciones (cf. Lc 5,12-20) y

grandes perdones (cf. Lc 7,36-50; 19,1-10). La expresion mas

68



significativa de estos Ultimos es sin duda la parabola del hijo
prodigo:

“Estando [el hijo menor] todavia lejos, lo vio su padre y, conmovido,
corrié, se echo a su cuello y le bes6 efusivamente. El hijo le dijo: ‘Padre,
pequé contra el cielo y ante ti; ya no merezco ser llamado hijo tuyo’. Pero
el padre dijo a sus siervos: ‘Dense prisa, traigan el mejor vestido y
vistanlo, pénganle un anillo en la mano y unas sandalias en los pies.
Traigan el novillo cebado, métenlo, y comamos y celebremos una fiesta,
porque este hijo mio habia muerto y ha vuelto a la vida; se habia perdido
y ha sido hallado” (Lc 15,20-24).

La buena noticia de Jesls convoca al banquete del Reino a
todas las naciones y a todas las personas, pero especialmente a los
mas dejados de lado por el Israel de su tiempo: los paganos, las
mujeres, los pecadores y enfermos (cf. Lc 4,25-27).

“El Espiritu del Sefior esta sobre mi, porque me ha ungido para anunciar
a los pobres la Buena Nueva, me ha enviado a proclamar la liberacion a
los cautivos y la vista a los ciegos, para dar la libertad a los oprimidos y
proclamar un afio de gracia del Sefior [...]. Esta Escritura se ha cumplido
hoy” (Lc 4,18-19.21).

A causa de todos estos ingredientes, Lucas transmite gozo y
esperanza (cf. 1,14.28.41; 2,10), jalonados por la presencia del
Espiritu (cf. Lc 1,35; 4,1; Hch 2,1-13) y de numerosas mujeres que,
con los Doce y otros discipulos, acompafian a Jesls camino a
Jerusalén (cf. Lc 9,53ss), y comparten su vida y ministerio (cf. Lc
8,1-3; 24,1-11).

“[Jesus] recorri6 a continuacion ciudades y pueblos, proclamando y
anunciando la Buena Nueva del Reino de Dios; le acompafaban los
Doce, y algunas mujeres que habian sido curadas de espiritus malignos y
enfermedades: Maria, llamada Magdalena, de la que habian salido siete

demonios, Juana, mujer de Cusa, un administrador de Herodes, Susana y

otras muchas que les servian con sus bienes” (Lc 8,1-3).
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El Jests de Lucas muestra actitudes de delicadeza humana
como la compasién en la mirada (cf. Lc 19,5; 21,2-3; 22,61); pero no
por esto deja de manifestarse exigente con los que lo siguen: el
verdadero discipulado debe manifestarse en la capacidad de
compartir los bienes y de estar dispuesto a poner en practica las
mas absolutas renuncias (cf. Lc 14,25-33; 16,9-13), para llevar la
buena noticia hasta los confines de la tierra (cf. Lc 24,44-49).

“Designo el Sefior a otros setenta y dos y los envié por delante, de dos
en dos, a todas las ciudades y sitios adonde él habia de ir. Y les dijo [...]:

‘No lleven bolsa, ni alforja, ni sandalias. Y no saluden a nadie en el

camino. En la casa en que entren, digan primero: <Paz a esta casa>"'(Lc
10,1-5).

Recapitulacion sindptica

Si tratamos de leer sistematizadamente las convicciones
teoldgicas subyacentes a los sinopticos, observamos que el
ministerio de JesuUs se orienta hacia la pascua: los evangelios son
fundamentalmente relatos pascuales®. Pero la pascua no es sino el
desenlace de una plenitud de entrega que JesUs vive con
conciencia filial de cara al Padre y al servicio del reino*, en el
espiritu de las bienaventuranzas:

“Bienaventurados los pobres de espiritu, porque de ellos es el Reino de
los Cielos [...]; los mansos, porque poseeran en herencia la tierra [...]; los

que lloran, porque seran consolados. Bienaventurados los que tienen
hambre y sed de justicia, porque seran saciados [...]; los misericordiosos,

40 Cf. Mc 8,31.35; 9,31; 10,33-34; 14,22-25.61-64; 15,29-32.34; Mt 13,1; 27,32.46; Lc 2,41-
50; Hch 13,33.

41 Cf. Mc 8,27-33; 11,15-17; Mt 5,21.22.27.28.43-44; 7,28-29; 12,1ss; Lc 4,32.36; 10,23-24;
16,16; 17,20-21.

70



porque alcanzaran misericordia [...]; los limpios de corazén, porque veran

a Dios [...]; los que trabajan por la paz, porque seran llamados hijos de

Dios [...]; los perseguidos por causa de la justicia, porque de ellos es el

Reino de los Cielos” (Mt 5,3-10; cf. Lc 6,20-23).

Este espiritu supone una vivencia de fraternidad en el amor
entre los discipulos, abierta a todos, donde el mayor debe hacerse
el dltimo y servidor de todos*. Es asi que se desarrolla la I6gica del
reino; el cual va madurando lentamente (Mt 13,24ss.), al ritmo de la
naturaleza, tal como lo sugieren las parabolas de crecimiento; con
una dimensién misteriosa y oculta, y que tiene como referente

dltimo la figura del Abba®.

Esta buena noticia de Jesus, superior a la Ley
véterotestamentaria (cf. Mt 5,17.20), que toma en cuenta sobre todo
al que socialmente no importa, genera una oposicidn creciente por
parte de los escribas, fariseos y sumo sacerdotes; vinculados a la
anterior tradicion religiosa, pero también a sus mezquinos intereses
personales (cf. Mc 7,1-23). En Lucas es muy claro como la practica
de la misericordia con los pecadores, menesterosos y enfermos,
acaba por conducir a la muerte al Hijo de Dios (cf. 5,21.30; 6,11;
11,37-54; 12,2; 13,14ss; 20,2.19; 22,2-6; 23,1sS).

42 Cf. Mc 1,16-20; 2,19; 3,13-19; 6,7; 8,23; 9,35-42; 10,43-45; 16,15; Mt 4,19.21; 5-6;
10,16.25.40; 16,18-19; 12,49; 13,10-17.24-30; 18,1-18; 19,12.28; 20,28; 22,1-14; 25,1-13;
26,31; 28,16-20; Lc 1,48; 4,40; 10,1-2.16-20; 12,32; 13,13; 16,13; 22,26-27.30; Hch 1,8;
2,33.38.41-46; 4,24-30.32; 6,6; 8,12-13.16-17.38; 9,12-13.17-18; 10,35.47-48; 11,26; 13,7;
16,15.33; 18,8; 19,3-6.39; 20,32; 21,14; 22,16.

43 Cf. Mt 6,25-34; 7,7-11; 11,25ss; 25,24ss.
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El evangelio de Juan y la inculturacion en el Asia

Menor

El evangelio de Juan** ird& madurando en el Asia Menor, en un
contexto donde ya se hace sentir el influjo del gnosticismo y de
otras corrientes dualistas y religiosas cercanas al mazdeismo
irdnico, propias del siglo Il d.C. En efecto, asi como en esta
mencionada religion de Zaratustra, Ormuz y Ariman pugnan por
ganar la libertad de las personas, también a nivel filoséfico otras
corrientes, como el posterior maniqueismo, plasmaran de modo casi
metafisico la lucha entre el bien y el mal, la luz y las tinieblas, el

espiritu y la carne.

Una cierta conexion con las religiones de los misterios, los
rituales 6érfico-pitagoricos y algunas corrientes que iran derivando
hacia el neoplatonismo, ponen sobre aviso al autor de las cartas
pastorales, las de Timoteo y Tito, para que se alerte a las
comunidades acerca del riesgo de los falsos doctores.

“El Espiritu dice claramente que en los Ultimos tiempos algunos
apostataran de la fe entregandose a espiritus engafiadores y a doctrinas
diabdlicas, por la hipocresia de embaucadores que tienen marcada a
fuego su propia conciencia; éstos prohiben el matrimonio y el uso de
alimentos que Dios cre6 para que los coman con accién de gracias los
creyentes y los que han conocido la verdad” (1 Tim 4,1-3; cf.1 Tim 1,3-7; 2
Tim 2,14-26; Ti 1,10-26).

Juan es testigo de este clima, hacia finales del siglo I.

Asumiendo el lenguaje filosofico de la region, deja bien sentado que

44 Cf. R. BROWN, La comunidad del discipulo amado, Salamanca, Sigueme 1983; L. RIVAS, El
Evangelio de Juan. Introduccion, teologia, comentario, San Benito, Buenos Aires 2005.
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“la Palabra se hizo carne” (Jn 1,14), y que el que esto niega es del
Anticristo:

“Queridos, no se fien de cualquier espiritu, antes bien, examinen si los
espiritus son de Dios, pues muchos falsos profetas han venido al mundo.
En esto reconoceran al espiritu de Dios: todo espiritu que confiesa a
Jesucristo, venido en carne mortal, es de Dios; y todo espiritu que no
confiesa a JesUs, no es de Dios; ese tal es del Anticristo” (1 Jn 4,2-3)*.

El cuarto evangelio presenta al JeslUs de su comunidad
realizando signos; concebidos para que los hombres puedan creer,
y dando ese salto creyente, pasen de las tinieblas a la luz, del
mundo a la comunidad pascual (cf. Jn 2,1-12; 4,46-54; 6,1-15; 9,1-
41; 11,1-44). El que lo hace, como acontece de modo paradigmaético
con el “discipulo amado” (cf. Jn 13,23; 19,25-27; 21,20) permanece
en Jests como El en el Padre, y tiene vida eterna (cf. Jn 15,4); el
gque no, permanece en el mundo, como también
paradigmaticamente acontece con los judios, y especialmente con
los fariseos, y de este modo ya desde ahora est4 condenado (cf. Jn
8,13-59; 9,39-40).

“Yo soy la vid, ustedes los sarmientos. El que permanece en mi y yo en
él, ése da mucho fruto; porque separados de mi no pueden hacer nada. Si
alguno no permanece en mi, es arrojado fuera como el sarmiento, y se
seca” (Jn 15,5-6).

Los signos de Juan tienen estructura netamente pascual.
Suponen dos niveles de interpretacion: uno visible, por el que en un

primer momento se guian los interlocutores de Jesus (por ejemplo,

45 En esta linea van también los llamados Padres Apostélicos, contemporaneos a la
redaccion del cuarto evangelio. Por ejemplo, POLICARPO DE ESMIRNA: “Todo el que no
confesare que Jesucristo ha venido en carne, es un Anticristo” (Carta a los Filipenses 7,1); o
IGNACIO DE ANTIOQUIA: “Tapense los oidos cuando alguien venga a hablarles fuera de
Jesucristo, que desciende del linaje de David y es hijo de Maria; que nacié verdaderamente
y comid y bebid; fue verdaderamente perseguido bajo Poncio Pilato, fue verdaderamente
crucificado y murié [..]. Ademas resucité verdaderamente entre los muertos” (Tralianos
9,1-2).
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Jn 4,7), y otro invisible o espiritual, al que remite intencionalmente el
Maestro (4,14).

“En verdad, en verdad les digo: ustedes me buscan, no porgue han visto
signos, sino porque han comido de los panes y se han saciado. Obren, no
por el alimento perecedero, sino por el alimento que permanece para la
vida eterna, el que les dara el Hijo del hombre, porque a éste es a quien el
Padre, Dios, ha marcado con su sello” (Jn 6,26-27)

A causa de esta impronta pascual es que los signos giran en
torno al nuevo templo, reconstruido sobre el antiguo, y que es el
mismo Cristo (cf. Jn 2,13-22); como asi también a los sacramentos
del agua (bautismo) y el pan-cuerpo y la sangre (eucaristia) (cf. Jn
3,5; 4,6; 5,1-2; 6,1ss; 11,55). Los mismos quedan preanunciados
“antes de llegar la hora” con el agua convertida en vino de Cana (cf.
Jn 2,1-12); representados en el agua y sangre vertidos del costado
abierto de Cristo en la cruz (cf. Jn 19,34); y testimoniados por “los
adoradores en Espiritu y verdad” (cf. Jn 4,23), renacidos de lo alto
(Jn 3,3) y alimentados con Aquél “pan de vida” (Jn 6,51).

“Jesus realizd en presencia de los discipulos otros muchos signos que
no estan escritos en este libro. Estos han sido escritos para que crean que
Jesus es el Cristo, el Hijo de Dios, y para que creyendo tengan vida en su
nombre” (Jn 20,30).

A la vez que el cuarto evangelio nos presenta una eclesiologia
implicita que podriamos resumir en la expresion de R. Brown como

“comunidad del discipulo amado™®

, profundiza la comprension
neotestamentaria del Dios cristiano. Por una parte existe una
insistencia mas notoria que en los sindpticos respecto de la figura

del Espiritu / Paraclito®’; y por otra se presentan elementos

4 Cf. Jn 1,43; 3,3-5.29; 6,56; 10,1-21; 12,32; 13,20.34; 14,18; 15,4-5.20; 17,18.21-23;
20,21-22; 21,15-17.22.
47 Cf. Jn 1,18; 4,34; 6,38-40; 10,30; 14,16.26.28; 15,26; 16,13-15; 17,7.11.21-22.
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teoldgicos de sumo interés al momento de elaborar una teologia del
Dios Uni-Trino.

“Cuando venga él, el Espiritu de la verdad, los guiara hasta la verdad
completa: pues no hablara por su cuenta, sino que hablara lo que oiga, y
les explicara lo que ha de venir. El me dara gloria, porque recibira de lo

mio y se lo explicara a ustedes. Todo lo que tiene el Padre es mio” (Jn

16,14-15)"%.

* % %

Ejercicio de aplicacion:

1) Relacionar: a) Kerygma; b) tradicion apostdlica; ¢) Evangelios.

2) Indicar algunos testimonios paganos y judios del siglo | y Il que den

cuenta del acontecimiento cristiano.

3) Contexto socio-cultural-eclesial y cristologia del evangelio seguin

Marcos.
4) ldem, segin Mateo.
5) Idem, segun Lucas.

6) Idem, segun Juan.

48 Cf. Jn 1,9.14; 4,8.16.24; 10,30; 13,31-32; 14,8-10; 17,1.14-15.22-24; 1 Jn 1,5; 4,8-9.16.
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lll. La configuracién simbdlica de la teologia

en la Iglesia antigua (siglos II-lII)

Los siglos Il y lll tienen varias caracteristicas afines: son
decisivos para la diferenciacion teolégico-cultural del cristianismo
con respecto al mundo judio; se desarrollan en medio de la
persecucién, y por lo tanto, la teologia cobra en ellos un caracter
prevalentemente apologético; el cristianismo se expande de un
modo decisivo por el decadente Imperio romano; hay entre los
Padres una preocupacion por la ortodoxia y unidad de la fe, en
medio de brotes heréticos y cismaticos; se va desarrollando el
caracter simbdlico que impregnard la reflexion patristica de los
siglos subsiguientes; se empiezan a percibir la diversidad de
tradiciones y escuelas teoldgicas que caracterizaran a la cristiandad

posterior.

De la distincion al distanciamiento del mundo judio

Después de la diaspora del 70, judios y cristianos comenzaron
a transitar senderos claramente diferenciados. Hasta el momento,
las primeras comunidades, al menos la de Jerusalén, pero por las
cartas de Pablo parece que la costumbre se irradiaba también a
otras, seguian participando de las ftradiciones hebreas: la
circuncision (cf. Gal 3,1-5), la participacion frecuente en el Templo,
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el canto de los salmos, el descanso del sabado, y la utilizaciéon de

las mismas Escrituras (cf. Hch 2,42-47).

A partir de esta fecha, se acentuara cada vez méas la
diferenciacion. Los cristianos celebraran la fraccion del pan el dia
del Sefior*®; la circuncisién caeré en desuso (Pablo la atacaba como
el signo mas elocuente de la antigua Ley, que de seguir en vigencia
haria vana la muerte de Cristo [cf. Gal 2,21]); la expectativa de la
venida del Sefior, y después la conviccibn de que seremos
plenamente asociados a El en su pascua, se acentuard™; se iran
compendiando las cartas del apdstol de los gentiles (2 Pe 3,14-16)
junto a una “sana doctrina” (cf. 1 Tim 6,3; 2 Tim 4,3); y los creyentes

iran teniendo sus propios lugares de culto®.

Asi, frente al ebionismo que consideraba en circulos judios a
Jesls sélo como profeta, o a los partidarios del Bautista que
tomaban a su lider por Mesias, los cristianos afirmaran claramente
el sefiorio de Jesus sobre todos los poderes y potestades (Col 1,15-
20 y Ef 1,3-23), la superioridad de su nuevo y definitivo sacerdocio
de cara al antiguo (Hb 2,5-18; 5,1-10; 7,1-28), y su condicién de alfa
y omega de la historia (Ap 1,8).

“Fijemos nuestra mirada en la sangre de Cristo y conozcamos cuén

preciosa es a los ojos del Dios y Padre suyo, pues derramada por nuestra

52 “por su

salvacién alcanzé gracia de penitencia para todo el mundo
pascua, Cristo nos libré de la servidumbre del mundo como de la tierra de

Egipto; nos desaté de los lazos de la esclavitud del demonio como de la

49 “Pongan todo ahinco en usar de una sola Eucaristia; porque una sola es la carne de
nuestro Sefior Jesucristo y un solo caliz para unirnos con su sangre” (IGNACIO DE ANTIOQUIA,
A los Filadelfios 1,1; Cf. Didajé 14,1-3).

50 Por ejemplo, POLICARPO, Carta a los Filipenses, 1,1ss.

51 “Dios les ha dado [...] lugares donde reunirse, llamados santas Iglesias, en las cuales [..]
estan las ensefianzas de la verdad; en ellas se refugian los que quieren salvarse” (TEOFILO
DE ANTIOQUIA, A Autdlico, 6).

52 CLEMENTE DE ROMA, A los Corintios 7,4.
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mano del faraén, y sell6 nuestras almas con su propio Espiritu y los

miembros de nuestro cuerpo con su propia sangre”.

A su vez, la Iglesia se ir4 organizando de acuerdo a ministerios

y vocaciones que no tenian antecedente véterotestamentario®:

habra apéstoles y evangelizadores (1 Co 12,12-30), episcopos y

presbiteros, didconos y virgenes (1 Tim 2,9-3,13; 5,3-16). Ignacio
de Antioquia exhorta a:

“que sigan todos al obispo como Jesucristo (sigue) a su Padre, y al

preshiterio como a los apoéstoles; en cuanto a los diaconos, respétenlos

como a la ley de Dios. Que nadie haga al margen del obispo nada en lo

que atafie a la Iglesia” *®.

Ademas recomienda a las mujeres que “vivan contentas con
sus maridos”, y a éstos “que amen a sus esposas como el Sefior

"*0: y que “si alguno se siente capaz de permanecer

ama a la Iglesia
en castidad para honrar la carne del Sefior, permanezca en ella,
pero sin ensoberbecerse™’. Todo esto va mostrando la novedad de
vida que la comunidad cristiana se siente llamada a vivir, con
respecto al antiguo Israel, de cuyas practicas rituales procurara

establecer especialmente distancia.

53 MELITON DE SARDES, Homilia sobre la Pascua, 67.

54 Incursioné en la reflexion eclesiolégica del periodo patristico en: “Eclesiologia
patristica”, Cuadernos Mondsticos 145 (2003) 205-246. Pueden seguirse las vicisitudes
eclesioldgicas de este periodo en P. TIHON, “El sentido de la Iglesia en la Edad Patristica”, en
B. SESBOUE - J. WoOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (IlI), Secretariado Trinitario,
Salamanca 1996, 269-292. Para una vision de conjunto del pensamiento patristico, cf.
PADOVESE, L., Introduccion a la teologia patristica, Verbo Divino, Estrella (Navarra) 1996; R.
TREVIJANO ETCHEVERRIA, Patrologia, Bac, Madrid 2001. Para el periodo preniceno, cf. E.
CONTRERAS - R. PENA, Introduccién al estudio de los Padres. Periodo preniceno, Monasterio
Trapense, Azul 1991.

55 [GNACIO DE ANTIOQUIA, A los Esmirniotas 8,1.

56 A san Policarpo de Esmirna 5,2ss.

57 Ib.
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El género apologético de cara a las persecuciones

La apologética cristiana del siglo 1l se dirigirda en un primer
momento a los judios, pero en general los caminos del antiguo y el
nuevo pueblo de Dios acabaran siendo luego paralelos®®. Mas
exigente, en cambio, sera la tarea que tendran los cristianos de

justificar la legitimidad de su propia existencia en el mundo romano.

Justino: el Logos universal

El autor més significativo de la primera modalidad apologética
es Justino, a través de su conocida obra Dialogo con Trifén:

“El género humano habia caido desde Adan en la muerte y en el error de
la serpiente, cometiendo cada uno el mal por su propia culpa™®. “Si bien
es cierto que por los profetas fue misteriosamente predicado que Cristo
habia de venir pasible y después alcanzar el sefiorio de todas las cosas,
nadie sin embargo era capaz de entenderlo, hasta que él mismo

persuadio a sus apoéstoles que asi estaba expresamente anunciado en las

Escrituras”®.

Mas significativa serd, en el mismo Justino, la apologética
orientada a los ataques y persecuciones imperiales. Porque a
medida que el ndmero de los cristianos vaya creciendo, las
persecuciones y acusaciones de ateismo iran siendo mas

frecuentes. Justino argumentara:

58 El judaismo se organizara en torno al rabinismo de la Mishna y el Talmud, y en siglos
posteriores, y de la mano de corrientes gndsticas, el estudio de la Torah podra derivar
incluso en Cabala, numerologia o alquimismo.

59 JusTiNO, Didlogo con Trifén, 88.

60 Ib,, 76,6.
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“Que no somos ateos [...]: damos culto al Hacedor de este universo [...];
honramos también a Jesucristo [...], que hemos aprendido ser Hijo del
mismo verdadero Dios [...], asi como al Espiritu profético [...]. Queda
suficientemente demostrado que no somos ateos, pues admitimos a un

s6lo Dios, increado y eterno e invisible [...], rodeado de luz y belleza y

espiritu y potencia inenarrable™?.

Mediante la apologética se procuraba no sélo defenderse de
ataques injustos, como lo hicieron en forma paradigmatica
Atenagoras y Tertuliano, sino también persuadir y mostrar la
racionalidad de la fe en Cristo y el derecho de ciudadania que les
correspondia a los cristianos; ya que estos no atentaban contra los
intereses y paz del Imperio, sino mas bien, todo lo contrario. En la
llamada Carta a Diogneto, por ejemplo, se afirma que los cristianos

“no se distinguen de los demas hombres ni por su tierra ni por su habla
ni por sus costumbres. Porque ni habitan ciudades exclusivas suyas, ni
hablan una lengua extrafia, ni llevan un género de vida aparte de los
demas [...]. Pasan el tiempo en la tierra, pero tienen su ciudadania en el

cielo [...]. Para decirlo brevemente, lo que es el alma en el cuerpo, eso

son los cristianos en el mundo” (5-6).

Ireneo de Lyon: la encarnacion recapituladora

Pese al dramatismo de las persecuciones, la teologia del siglo
Il no sélo orientd su estilo apologético “hacia fuera” de la Iglesia,
como lo observamos en las dos Apologias de Justino, sino también
“hacia adentro”. En efecto, como se aprecia en la conocida obra de
Ireneo, Contra todas las herejias, en una época en la que la

fermentacion religiosa de tipo gndstico era incontenible, y en la que

611 Apol. 13,1-3.



ademés no era tan facil la comunicacién como para confrontar la fe,
surgian facilmente expresiones heréticas y cismaticas, sobre todo
en el Asia Menor, que constituian un riesgo real de disgregacion de
la fe y, consecuentemente, para la vida de las comunidades
cristianas. Por eso, el citado autor tiende a recalcar la importancia

de que la Iglesia custodie cuidadosamente la integridad del credo:

“La lIglesia, habiendo recibido esta predicacién y esta fe, aunque
esparcida por todo el mundo, la guarda con diligencia, como si todos sus
hijos habitaran en una misma casa; y toda ella cree estas mismas
verdades, como quien tiene una sola alma y un s6lo corazén, y en
consecuencia, las predica, las ensefa y las transmite, como quien tiene

una sola boca™?.

Frente a las tendencias gnésticas, destaca la importancia de la
“encarnacion recapituladora”, vinculada a lo que a partir de este

autor se conoce como “légica del intercambio”:

“El Verbo de Dios habit6 en el hombre y se hizo también Hijo del
hombre, para que el hombre se habituara a percibir a Dios y Dios a vivir
en el hombre”®; para que el hombre “unido intimamente al Verbo de Dios,
se hiciera hijo de Dios por adopcién™*. Asi, “cuando se encarné y se hizo
hombre, recapitul6 en si mismo la larga serie de los hombres, dandonos la
salvacion como en resumen [en su carne], a fin de que pudiésemos

recuperar en Jesucristo lo que habfamos perdido en Adan™®.

A su vez, pone a la Iglesia de Roma como referencial para la fe
y unidad de todos los cristianos, ya que en ella es sumamente

evidente la continuidad en la sucesién apostdlica:

“Como seria demasiado largo [...] enumerar las sucesiones de todas las

Iglesias, tomaremos solamente a una de ellas, la Iglesia muy grande, muy

62 Contra todas las herejias, 1, 10,2-3.
63 Ib,, 111,20,2.
64 Ip., 111,19,1.
65 [p. 111,18,1.
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antigua y conocida de todos, que los dos gloriosisimos apéstoles Pedro y
Pablo fundaron y establecieron en Roma [...]. Con esta Iglesia, en virtud

de su origen mas excelente tiene que estar de acuerdo toda Iglesia, es

decir los fieles de todas las partes del mundo”®.

Es la época en la que ademds, con idéntico objetivo de
mantener la unidad en el credo, empiezan a configurarse los
diferentes Simbolos de fe. Hubo simbolos cristologicos (centrados
en la persona del Hijo), binarios (centrados en el Padre y el Hijo) y
ternarios (en referencia al Padre, al Hijo y al Espiritu). Estos
permitian al catecimeno iniciado en el Secreto del Arcano®’ realizar
no sélo su profesion de fe (funcion confesante), sino también
visualizar de modo objetivo aquella fe a la que adheria (funciéon
doctrinal). Por eso,

“se puede llamar ‘palabra abreviada’ a la fe del Simbolo que se transmite

a los creyentes y en la que se contiene la suma de todo el misterio,

encerrado en unas formulas breves",

Martirio, santidad y teologia

No obstante el esfuerzo de los apologetas, las razones por
ellos ofrecidas no serdan de momento convincentes para las
autoridades imperiales. Hacia el siglo Il se detendra a los cristianos
gue eran denunciados por algun ciudadano romano, lo que
acontecia en ocasiones tan sélo por motivos nimios o conflictos de
vecindad. Peor aln, luego de Valeriano (hacia 257), se comenzara

a buscar a los cristianos “por el mero hecho de ser cristianos”. El fin

66 . 111,3,2.

67 Es decir, los que admitidos a la etapa final del catecumenado, podian participar
integramente de toda la celebracion eucaristica.

68 ORIGENES, Comentario a la carta a los Romanos, 7,19.
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de estos era generalmente los tormentos e incluso la muerte en el

circo romano.

En contrapartida, dado que los siglos II-lll transcurrieron en el
marco de una cada vez mas acentuada crisis del Imperio, la fe se
continuaba extendiendo capilarmente: porque, a decir de Tertuliano,
el testimonio de entrega matrtirial de los creyentes era “semilla de
nuevos cristianos™®. Si bien las persecuciones no fueron
permanentes ni tuvieron la misma virulencia en todos los sectores
del imperio, lo cierto es que en aquel tiempo hacerse cristiano
significaba poner en juego la vida. De ahi la importancia dada al
catecumenado, que incluia una esmerada preparacion espiritual,

moral y teol6gica de los candidatos al bautismo.

Quienes por aquella época mas en riesgo tenian sus vidas eran
los responsables de la conduccién pastoral; sobre todo los obispos,
que eran los primeros en ser detectados y detenidos. Muchos de
estos procesos llevados adelante por las autoridades del Imperio
han quedado atestiguados en las Actas de los martires, que primero
fueron actas judiciales labradas por funcionarios de la
administracion romana y luego se convirtieron en géneros literarios
cristianos. Estos tenian por objetivo estimular, con el ejemplo de los
“confesores” de la fe, la fortaleza de otros hermanos y hermanas
frente a las persecuciones: sobre todo de cara a la posibilidad

absolutamente real del martirio™®.

En este contexto martirial, los confesores de la fe (o “martires”)
fueron los primeros santos. Ya en Ignacio de Antioguia se observa
cémo el martirio podia llegar a ser el ideal a perseguir, 0 al menos

anhelar, por parte de aquellos que habian sido lavados e iluminados

69 TERTULIANO, Apologia 50.
70 Cf. D. RuiZ BUENO, Actas de los Mdrtires, Bac, Madrid 1962.
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por las aguas bautismales: “Soy trigo de Dios y he de ser molido por
los dientes de las fieras, para llegar a ser pan limpio de Cristo”".
Por eso muchos Padres fueron en general santos martires. Su
ensefianza, que tenia un talante netamente pastoral y ocasional,
quedaba rubricada sobre todo por la integridad de sus vidas y la

“efusion de la sangre”.

Las dificultades que se le presentaba a la Iglesia antigua de
cara al Imperio hicieron que bajo muchos aspectos el cristianismo
primitivo permaneciera oculto. No sdlo en las tradicionales
catacumbas, en las cuales muchas veces se celebraba el culto y
donde encontramos los Unicos indicios arqueolégicos de los
primeros siglos cristianos; sino también en las casas, donde a falta
de templos, se reunia la comunidad y celebraba la eucaristia el “dia
del Sefior™:

“El dia que se llama del sol se celebra una reunién de todos los que
moran en las ciudades o en los campos, y alli se lee, en cuanto el tiempo
lo permite, los Recuerdos de los Apdstoles o los escritos de los profetas
[...]. Seguidamente nos levantamos todos a una y elevamos nuestras
preces, y éstas terminadas [...] se ofrece pan, vino y agua, y el presidente,
segun sus fuerzas, hace igualmente subir a Dios sus preces y accién de
gracias, y todo el pueblo exclama diciendo: Amén. Luego viene la
distribuciéon y participacion, que se hace a cada uno, de los alimentos

consagrados por la accién de gracias y su envio por medio de los

diaconos a los ausentes [..]. Este alimento se llama entre nosotros

‘Eucaristia™"?.

Para Ireneo, de cara a las tendencias gnosticas, esta
celebracion constituia una argumentacion indirecta de la plena

redencion de nuestro cuerpo:

71 [GNACIO DE ANTIOQUIA, A los romanos, 6,1 ss.
72 JUSTINO, 1 Apol. 66-67.
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“Si no fuese verdad que nuestra carne es salvada, tampoco lo seria que
el Sefior nos redimié6 con su sangre, ni que el cdliz eucaristico es

comuniéon de su sangre y el pan que partimos es comunion de su

cuerpo™®,

La preparacion remota del catecumeno a la iniciacion cristiana,
que incluia no solamente el bautismo sino también la uncién que
hoy llamamos confirmacion y, sobre todo, la recepcion eucaristica,
era larga y esmerada: duraba entre uno y dos afos, y estaba sujeta
a diferentes probaciones o pasos, entre los que figuraba la
instruccion en el camino, como se ve en la Didajé o en la Carta a
Bernabé.

“El camino de la luz es como sigue [...]: ama a Dios, que te cre6; venera
al que te formd; glorifica al que te redimié de la muerte; sé sencillo de
corazon y rico en el espiritu; no te juntes a los que van por el camino que

lleva a la muerte; odia todo aquello que desagrada a Dios; odia toda

simulacién; no olvides los mandamientos del Sefior [...]. Ama a tu préjimo

mas que a tu propia vida"".

La preparacion tenia ademas una fuerte dimension espiritual, la
cual acababa concentrandose en torno a la entrega de la oracién
del Sefior al comenzar la cuaresma —se conservan NUMerosos
comentarios de los Padres al respecto—, y entrega del simbolo,
generalmente al comienzo de la semana santa, para ser “devuelto”
en forma de profesién solemne en la vigilia pascual. Después de
recibida la iniciacion, normalmente en la misma vigilia pascual, los
adultos seguian las catequesis mistagégicas impartidas por el
obispo; que a lo largo del tiempo pascual ayudaban a los nedfitos a
comprender mejor lo que habian recibido en la celebracién de

iniciacion.

73 IRENEO DE LYON, Contra todas las herejias, V, 2,2-3.
74 CARTA DE BERNABE, 19,1ss.
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“Bautizados en Cristo y habiéndose revestido de Cristo, han adquirido
una condicion semejante a la del Hijo de Dios. Pues Dios, que nos
predestiné a la adopcion de hijos suyos, nos hizo conformes al cuerpo
glorioso de Cristo [...]. Ustedes, al ser ungidos materialmente, han sido

hechos participes de la naturaleza de Cristo [...]; al recibir el cuerpo y la

sangre de Cristo te haces concorpdreo y consanguineo suyo”’>.

Los tedlogos africanos

En el norte de Africa, hacia el siglo Ill, emergieron los primeros
dos tedlogos significativos de occidente. Sus preocupaciones fueron
de tipo linglisticas, apologéticas, doctrinales y disciplinares. Como
tendera a suceder en la teologia occidental, ya se percibe en ellos

el predominio de intereses practicos.

Tertuliano: un nuevo lenguaje

Fue el primer teélogo que escribié en latin. A causa de esto,
introdujo alrededor de 150 vocablos que configurardn el lenguaje
teoldgico posterior en occidente. Su aportacién es significativa
sobre todo en torno a la reflexion cristoldgico-trinitaria. Acufid
palabras como persona, substantia y natura que seran claves en la
especulacidon posterior. Ademas, él mismo se adentr6 en esta
especulacion de un modo, a la par que “juridico”, creativo. Por
ejemplo, al momento de armonizar la unidad de Dios con la trinidad

de personas:

75 CATEQUESIS DE JERUSALEN, 21,1-3; 22,6.
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“Pero yo, que no hago venir al Hijo de ninguna parte mas que de la
sustancia del Padre, un Hijo que no hace nada sin la voluntad del Padre,
que ha recibido de El todo poder, ¢cémo puedo, con toda buena fe,
destruir la Monarquia, a la que miro en el Hijo, transmitida a él por el
Padre? Lo que digo de ella debe entenderse igualmente del tercer grado,

ya que afirmo que el Espiritu no viene de ningan otro mas que del Padre

por el Hijo"".

Incluso esboz6 la referencia al Hijo increado, generado desde
siempre en el interior del Padre como Sabiduria:
“Puedo pensar, sin caer en la temeridad que Dios, incluso en ese

momento, antes de la constitucion del universo, no estaba solo: tenia en

si mismo la Razén y en ella el Verbo, a quien hacia segundo a partir de si

mismo, agitandolo dentro de si mismo”’’.

Pese a que el espiritu combativo y en cierto modo rigorista,
condujeron a Tertuliano en sus Ultimos afios de vida a integrarse a
la secta de Montano, hoy es considerado con justicia un Padre de la

Iglesia con mayusculas.

Cipriano: launidad de la Iglesia

A diferencia de Ireneo que en el siglo Il, en su confrontacion
con las actitudes sectarias de marcionistas y valentinianos en el
Asia Menor, subrayaba el prestigio referencial de la Iglesia de
Roma; en el norte de Africa, Cipriano ponia un especial acento en la
autoridad que el obispo tenia en su propia Iglesia: “El obispo esta

»n78

en la Iglesia y la Iglesia est4 en el obispo”*, y esto porque “el

episcopado es unico, del cual participa cada uno [de los obispos]

76 TERTULIANO, Contra Praxeas, 4,1.
77 1b., 5,6-7.
78 CIPRIANO, Cartas 69,71,1.
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por entero”’®. Por lo tanto, “si alguien no esta con el obispo, no esta
en la Iglesia™. Y como “fuera de la Iglesia no hay salvaciéon™, no
puede salvarse quien no esté en comunién con su obispo. Cipriano
sostenia ademas que, “con tal de que no rompa el vinculo de la
concordia y se mantenga la indisoluble fidelidad a la unidad de la
Iglesia catdlica, cada obispo manda y gobierna a su manera, con

obligacién de dar cuentas de su conducta a Dios™®.

Pero al pastor africano se le presentaron dificultades con la
praxis de la readmision de los que habian apostatado durante las
persecuciones (los lapsii). Pese a tener escrita una Exhortacién al
martirio, cuyo objetivo era “exhortar y preparar a nuestros
hermanos, para hacer confesién puablica del Sefior con la firmeza
del valor y de la fe y armarlos para el combate en la persecucién y

martirio”®?

, tanto él como Tertuliano, de quien se considera discipulo
y deudor, estaban de acuerdo en que aquellos que por fragilidad
habian caido durante las persecuciones debian ser acogidos
nuevamente en la comunién, después de un tiempo de prueba y de
haber aceptado la practica de la penitencia publica (o
exomologesis). La razon esgrimida ad hominem es que
“no puede ser apto para el martirio quien no es armado por la Iglesia
para el combate y falla el espiritu que no se yergue y enciende por la
recepcion de la Eucaristia [...]. ¢COmo puede estar preparado para
confesar quien, por no recibir antes la paz, no tuviere el Espiritu del
Padre, que fortalece a sus servidores y habla y hace la confesion en

nosotros?"84.

79 Sobre la unidad de la Iglesia catdlica, 5.

80 Jb,, 61,8.

81 Carta 4,4.

82 Cartas 55,21.

83 Cf. ]. CAMPOS, Obras de San Cipriano, Bac, Madrid 1964, 330.
84 Carta 57,4,2.
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Cipriano no estuvo de acuerdo con su maestro, en cambio, con
respecto a la edad mas conveniente para el bautismo: para el jurista
habia que esperar al uso de razon, para el pastor no:

“No debe privarse del bautismo a un nifio que, siendo recién nacido, no

ha podido cometer ningin pecado, sino que solamente por haber nacido

de Adan segln la carne ha contraido desde el primer instante de su vida

el virus mortal del antiguo contagio™®.

Cultura griega y perfil simbdlico de la patristica

Contemporaneamente a los africanos occidentales, hacia el
lado oriental de ese mismo continente, la Escuela de Alejandria
procuré un didlogo mas decidido con la filosofia y cultura de la
época, asimilandola al pensamiento cristiano®®. La relativa
tranquilidad de que gozaban los creyentes alejandrinos permitié que
éste fuera el primer centro serio de reflexion cristiana. Ademas, para
el siglo lll, en ciudades como la aqui referida, el cristianismo
empezaba a ser profesado por gente de posicion social elevada, y

por lo tanto, con mejor formacién intelectual.

Origenes y la Escuela de Alejandria

Primero Clemente y luego (sobre todo) Origenes hicieron

prestigiosa la escuela de catecimenos fundada por Panteno, en la

85 Sobre la oracion del Serior, 11.

86 Podemos adentrarnos en las caracteristicas generales de este nuevo estilo teoldgico en
B. FORTE, “Teologia simbolica. La época patristica”, en ID, o.c, 93-102. Mas
pormenorizadamente, cf. J. WOLINSKI, “La economia trinitaria de la salvacion” en B. SESBOUE
- J. WoLINskI (Eds.), Historia de los dogmas (1), Secretariado Trinitario, Salamanca 1995,
109-143.
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misma ciudad en la cual Filon (+56) habia intentado una sintesis
entre judaismo y helenismo. Algunas herramientas no fueron tan
diferentes a las suyas, como la utilizacién de la analogia, a través
de la cual se buscaba desplegar, con una gran dosis de creatividad,
los sentidos espirituales de la Escritura: el alegérico, que alimentaba
la fe; el anagdgico, que nutria la esperanza; y el tropolégico, que
fortalecia la caridad. Pero ahora se incorporaban los recursos que
ofrecia el neoplatonismo medio de Plotino, quien junto a Origenes,
era la otra “eminencia” de la época. Esto queda puesto de relieve,
por ejemplo, en el siguiente pasaje:

“Cuando nombramos [a Dios], no lo hacemos con términos apropiados,
tanto si lo llamamos el Uno, el Bien, el Espiritu, el Ser, el Padre, Dios, el
Creador y el Sefior [...]. ¢Qué otra cosa nos queda entonces? Pensar en
el incognoscible por medio de la gracia divina y del Verbo divino que
procede de éI"®".

Por su parte, la vasta formacion intelectual de Origenes,
iniciado en la retdrica y convertido de adulto, fue puesta al servicio
del estudio y comentario de las Escrituras. De él es el primer trabajo
“cientifico” en torno a las mismas: las hexaplas, que constituyen
textos comparados en hebreo y diferentes versiones griegas. Su
profundidad teoldgica y su erudicion escrituristica, combinadas con
el uso de la analogia, quedan de manifiesto, por ejemplo, en el
siguiente texto eclesioldgico:

“Tanto el templo como el cuerpo de Cristo pueden llamarse, con toda
verdad, figura de la Iglesia. Construida de piedras vivas, edificada como
‘templo del Espiritu, formando un sacerdocio sagrado’, cimentada ‘sobre
el cimiento de los apostoles y profetas’, y teniendo ‘al mismo Cristo Jesus

como piedra angular’, puede llamarse templo con toda razén. Por ello la
Escritura afirma de los fieles: ‘Ustedes son cuerpo de Cristo, y son

87 CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Stromata V, 12,81,4ss.
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miembros unos de otros’. Por tanto, aunque el buen orden de las diversas
piedras viniera a derribarse, aunque los huesos de Cristo fueran
dispersados por las embestidas de la persecucion [...], el templo seria
nuevamente reconstruido y el cuerpo resucitaria al tercer dia, es decir,
pasado el dia del mal que se avecina y el de la consumacion que los
seguira [...]. Pues de la misma forma que el cuerpo visible de Cristo,
después de crucificado y sepultado, resucitd, asi también acontecera con
el cuerpo total de Cristo formado por todos sus santos: crucificado y
muerto con Cristo, resucitara también con é1"¢®,

Sin embargo, como la mayoria de los Padres prenicenos,
Origenes tampoco escap6 a un cierto subordinacionismo, anejo a la
adopcion del pensamiento griego anteriormente sefialado. Es asi

que, por un lado afirma:

“Dios ha sido siempre Padre, siempre ha tenido un Hijo Unico llamado al
mismo tiempo Sabiduria [...]. Esta Sabiduria es la que constituia desde
siempre el gozo de Dios cuando hubo acabado el mundo [...]. En esta
Sabiduria, que estaba siempre con el Padre, la creacion estaba siempre
presente en cuanto descrita y formada, y no hubo nunca un momento en
que no se encontrase en la Sabiduria la prefiguracion de lo que iba a

ser’®,

Pero por otro lado sostiene, y aqui esté el limite, que

“aunque El trasciende por su esencia, su dignidad, su poder, su divinidad
[...] a tantos seres tan admirables, sin embargo no puede compararse ni
mucho menos con su Padre. En efecto, es imagen de su bondad e
irradiacion, no de Dios, sino de su gloria y de su luz eterna, exhalaciéon no

del Padre, sino de su Poder™®.

Esta “gradacion” descendente se manifiesta también en su

cristologia del Logos sarx (=Palabra carne), propia de los

88 ORIGENES, Sobre el evangelio de san Juan, 10,20. Ver también, a manera de ejemplos,
Sobre el libro de Josué, 4,1; 6,4.

89 Sobre los principios, 1, 4,4.

90 Comentario al evangelio de Juan, XIII.

92



alejandrinos, donde la humanidad de Jesucristo es en realidad
animada por el mismo Logos y no tiene espiritu propio. Esta
tendencia conducird, a futuro, a estilos heterodoxos opuestos entre
si: al arrianismo (por un lado) y al monofisismo (por otro):

“Siendo esta sustancia del alma intermedia entre Dios y la carne, porque
es imposible que la naturaleza de Dios se mezcle con un cuerpo sin un
intermediario, el Dios-Hombre nace [...] haciendo de intermediaria esa
sustancia [el alma] a cuya naturaleza no repugna asumir un cuerpo. Por
otro lado, tampoco era contrario a la naturaleza de esta alma, como

sustancia racional que era, recibir a Dios, en quien habia entrado ya

totalmente™*.

Por ultimo, el influjo del neoplatonismo se hacia sentir también
en su pensamiento antropolégico. Sostenia la preexistencia de las
almas, y vinculaba la encarnacion de las mismas a un castigo:

“Esta escrito que, cuando Adan peco, el Sefior lo arrojé del paraiso de

delicias y que fue aquello el castigo de su pecado, que pas6 sin duda

alguna a todos los hombres™2.

Segun el alejandrino, esta légica sélo se revierte gracias al
abajamiento y encarnacién del Hijo de Dios; ya que “los que estan
asociados a los sufrimientos, en la medida en que compartan la
pasién de Cristo, estaran asociados a su consuelo™. Pero en su
optimismo exagerado, esta restauracion sera para él universal, y
afectara a todos los seres humanos y a los mismos demonios, que
finalmente seran perdonados. Esta teoria de la apokatéstasis o
restauracion, que dejaria “despoblado el infierno”, no sera aceptada

por la Iglesia.

91 Sobre los principios, 11,6,3.
92 Comentario a los Romanos, V 4.
93 Exhortacién al martirio, 41-42.
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Brevemente, los Antioquenos

Por su parte, en Antioquia, el otro centro importante de
presencia cristiana, comenz6 a desarrollarse una linea de
pensamiento que reaccionaba frente a la excesiva alegorizaciéon de
los alejandrinos y se ataba mas, al menos en un principio, a la
literalidad del texto. Ademas, desde una perspectiva cristoldgica, los
antioquenos tendian a resaltar la dimension humana del Hijo de
Dios: la denominada cristologia ascendente del Logos anthropos
(=Palabra hombre), en contraposicion a la ya referida del Logos
sarx (=Palabra carne), propia de los alejandrinos. En esta linea ir4,
por ejemplo, Teodoreto de Ciro (siglo 1ll) y Teodoro de Mopsuestia
(hacia el siglo V), precursor, éste ultimo, de las tendencias mas

radicales de Nestorio.

Pero antes de continuar por aqui tenemos que prestar atencion
a un cambio revolucionario que afectard al cristianismo posterior.

* % %

Ejercicio de aplicacién:

1) ¢Cudles fueron las caracteristicas generales del cristianismo bajo las

persecuciones?

2) ¢Qué expresiones tuvo el discurso apologético de los siglos II-Ill, y
cudles fueron sus respectivos objetivos?
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3) ¢Qué diferencias de perspectiva teoldgica existen entre los tedlogos
africanos occidentales (por ejemplo, Tertuliano y Cipriano) y los
alejandrinos (por ejemplo, Clemente y Origenes)?

4) Idem, entre los alejandrinos y los antioquenos.
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IV. Las disputas cristolégico-trinitarias y los

ciclos de Nicea-Calcedonia (siglos IV-VI)

Hacia el 313, Constantino promulga el Edicto de Milan,
mediante el cual se establecia la libertad de culto en todo el
Imperio. Este sorpresivo recurso, después de una serie de
persecuciones que en los Ultimos decenios se habian hecho mas
frecuentes, llama evidentemente la atencién. Podemos entonces
preguntarnos: ¢qué fue lo que sucedi6 para que se tomara esta

decision?*.

Entre la cristiandad y el monacato

Segun calculos estimativos, para esa €poca los cristianos que
poblaban el Imperio debian ser aproximadamente el 15% del total
de sus habitantes. Esto significaba que en un orden de cosas en
progresiva disolucion, los seguidores de Jesus constituian la fuerza
de contencién moral, por entonces disponible, mas significativa de
la que se pudiera echar mano. Lo cierto es que la crisis interna del
Imperio crecia a pasos acelerados: luchas politicas y guerra civil por
el poder, economia inflacionaria, ejército mal pago y ya sin muchas
expectativas de honores o0 nuevos territorios para repartirse.

Ademas comenzaba a vislumbrarse un nuevo peligro: los pueblos

94 Puede seguirse este periodo en P. TIHON, “La Iglesia en el Imperio”, en B. SESBOUE - J.
WoLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (111), 293-310.
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barbaros hacian que las fronteras del Rin ya no fuesen tan seguras

como hasta el momento se lo habia estimado.

Sin negar las sinceras motivaciones espirituales de Constantino
para el Edicto y para su propia conversion al cristianismo, es justo
hacer notar que en realidad ya no era negocio para él tener a los
cristianos en su contra. Pero ademas, hacia tiempo que los
cristianos buscaban un respiro y, por qué no, una “revancha”. Por
eso a partir del edicto la balanza se inclinard rdpidamente hacia el
otro lado. En su Historia eclesiastica, Eusebio de Cesarea se
alegrara, por ejemplo, de ver “como los templos en otro tiempo
paganos eran ahora cristianizados”; o de como los dioses eran
destruidos o progresivamente reemplazados por imagenes de

confesores de la fe.

Facilmente se comprendera que con el ejemplo del emperador,
muchedumbres enteras se convirtieran al cristianismo. Pero esto
hizo que la “calidad” y fervor de los cristianos decayese, e incluso
los mismos creyentes se fueran paulatinamente contaminando con
intenciones non sanctas. Algunos cristianos se dieron cuenta de
esto y comenzaron a retirarse a los desiertos. Pronto los eremos
coptos en torno al delta del Nilo, en el area de influencia de
Alejandria, y las regiones inhospitas de Siria, en el area de
irradiacion de Antioquia, se comenzaron a poblar de anacoretas:
mas austeros y aislados en el primer caso, mas mesurados y
vinculados entre si en el segundo, el anacoretismo desembocara
con el tiempo en formas cenobiticas (=comunitarias) que intentaran
mantener viva la radicalidad de los primeros siglos; viviendo estos
hombres y mujeres del trabajo manual y practicando la limosna en

permanente actitud de recogimiento, oracién y discernimiento.
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Algunos aspectos interiores del estilo espiritual de estas
primeras formas monasticas quedaron plasmados en los dichos de
los Padres o Abbas (y las Madres o Ammas) del Desierto. Con el
tiempo, surgieron maestros espirituales de reconocida autoridad,
que ya no solamente eran consultados a titulo personal para
pedirles algin consejo; sino que también eran leidos en comunidad
incluso mucho tiempo después de su muerte. La preocupacion de
estos padres y madres espirituales por encontrar la paz (=apatheia
o hesiquia) era fundamental. De ahi que en oriente se los llamara
hesicastas. Transcribo dos textos a manera de ejemplos:

“Conviene que, aun en medio de nuestras luchas, conservemos siempre
la paz de espiritu, para que la mente pueda discernir los pensamientos

que la asaltan, guardando en la despensa de su memoria los que son

buenos y provienen de Dios, y arrojando de este almacén natural los que

son malos y proceden del demonio™.

“El que se acusa a si mismo acepta con alegria toda clase de molestias,
dafios, ultrajes, ignominias y otra afliccion cualquiera que haya que

soportar, pues se considera merecedor de todo ello, y en modo alguno

pierde la paz"®®.

En un comienzo la actitud de los monjes frente al estudio, y por
lo tanto, a la teologia, fue de abierto rechazo: a estos primeros
hombres y mujeres espirituales les bastaba con un salterio
memorizado. Pero luego fue madurando una progresiva valoracién
e integracion de la vertiente reflexiva, especialmente via Casiano y
Evagrio Pontico, tanto en el posterior monacato basiliano (en

oriente) como, sobre todo, en el benedictino (en occidente).

95 DIODOCO DE FOTICE, Sobre la perfeccién espiritual, 6ss.
96 DOROTEO ABAD, Instrucciones, 7, “Sobre la acusacién de si mismo”, 2ss.
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El arrianismo y el Concilio de Nicea

Ademas del fendmeno eremita-monastico, la paz
constantiniana tuvo repercusiones teolégicas importantes®’. Los
cristianos ya no eran perseguidos y podian dedicarse a buscar
comprender mejor lo que creian. Al pasar de una “teologia

"% la cuestion trinitaria no era

econGmica” a otra “teologia teolégica
facil de resolver. De manos de Sabelio, los monarquianistas y
patripasianistas afirmaban que Dios se colocaba diferentes rostros o
mascaras (=prosopon) a lo largo de la economia salvifica, y no

distinguian realmente entre el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo.

Por su parte, la escuela de Alejandria, al adoptar la filosofia
neoplatonica, tendia a subordinar el Hijo al Padre y el Espiritu al
Hijo, como hemos podido observarlo, por ejemplo, en Origenes. En
la vereda opuesta se insinuaba la solucién triteista, que por resultar
mas crasa en su error terminé siendo mucho menos difundida:
segun la misma, el Padre, el Hijo y el Espiritu terminaban siendo
tres realidades diferenciadas.

Por otra parte, no fue facil acordar y decantar un vocabulario
comun entre las diferentes regiones. En occidente ya no se hablaba
el griego, y en latin palabras como persona y substantia, acufiadas

y empleadas en teologia como Trinitas por Tertuliano®®, no

97 Cf. ]. WOLINSK], “De la economia a la ‘teologia™ en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia
de los dogmas (1), 144-187. Para seguir la reflexion patristica de este periodo en occidente,
ver E. CONTRERAS - R. PENA, Introduccién al estudio de los Padres Latinos, siglos IV-V,
Monasterio Trapense, Azul 1993. Para la cuestién especificamente teoldgico-trinitaria, R.
FERRARA, El misterio de Dios..., 377-420.

98 Se puede seguir este periodo en: B. SESBOUE, “La divinidad del Hijo y del Espiritu Santo”,
en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (1), 188-223. Para la reflexion
patristica en oriente de estos siglos, cf. INSTITUTO PATRISTICO “AUGUSTINIANUM”, Patrologia
111 La edad de oro de la literatura patristica latina, Bac, Madrid 1981.

99 Contra Praxeas 12,3.
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significaban lo mismo que sus traducciones etimologicas griegas
(présopon y hypostasis). Todo esto hizo muy confuso y dificil el

dialogo.

Arrio y Atanasio

A lo dicho, se sumd el problema del arrianismo. Arrio, habil y
“escabullidizo” predicador, recorridé el oriente cristiano afirmando
que el Hijo era criatura (=genetos) por haber sido generado
(=gennetos). Decia:

“Se nos persigue por haber dicho: ‘El Hijo tiene un comienzo, pero Dios

es sin comienzo’. Por eso se nos persigue; y también por haber dicho:

‘Existe a partir de la nada’. Nosotros hemos hablado asi, dado que no es

ni una parte de Dios ni proviene de un sustrato™.

Algunos emperadores se pusieron de su lado, y debido a su
poder de influencia, ya que habia sido condiscipulo de muchos
obispos antioquenos, en poco tiempo la gran mayoria de los
neoconversos de oriente se alistaron bajo la bandera de la nueva
herejia. El buen Atanasio sufrié sucesivos destierros por defender la
fe ortodoxa. Para él, la reflexion acerca de la cuestion cristolégico-
trinitaria tenia que concentrarse en torno a las nociones de
consustancialidad de las personas divinas del Padre y el Hijo, la
negacién de que el Espiritu Santo sea criatura, y la afirmacién de la
inmutabilidad del misterio trinitario subsistente en cada una de las
tres personas.

“Si el Hijo, debido a su condicion propia respecto al Padre [...] no es una
criatura, sino que es consustancial al Padre, tampoco el Espiritu Santo

100 ARRIO, Carta a Eusebio de Nicomedia.
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puede ser una criatura [...] debido a su condicién propia respecto al Hijo,
porque es dado a todos desde dentro [del Hijo] y porque pertenece al
Hijo"0%.

“Ya que el Hijo es el Verbo de Dios y su propia Sabiduria, y siendo su
Resplandor estd siempre con el Padre, es imposible que, si es que el
Padre comunica gracia, no se la comunique a su Hijo, puesto que el Hijo
es en el Padre como el resplandor de la 1uz!%". “Creemos en la santa
Trinidad, y no solamente en una Trinidad nominal, sino [en una Trinidad]
que existe verdaderamente y subsiste; el Hijo es sustancial y subsiste; y el
Espiritu Santo subsiste y existe; sabemos todo esto, pero no decimos que
haya tres dioses o tres principios™®. “La Trinidad, atin después de que el
Verbo tomé cuerpo de Maria, continué siendo la Trinidad, sin admitir

aumento ni disminuciéon™®,

El Concilio de Nicea (325) y su lenta recepcién

Las tensiones generadas en el Imperio por cuestiones
dogmaticas motivé al emperador Teodosio a convocar un Concilio
gue él mismo presidiria: el de Nicea (en 325). Alli se definio
solemnemente la “consustancialidad” del Hijo con el Padre

(=omoousia) y se anatematiz6 la expresién arriana contraria:

“Creemos en un solo Dios Padre omnipotente, creador de todas las
cosas, de las visibles y de las invisibles; y en un solo Sefior Jesucristo
Hijo de Dios, nacido unigénito del Padre, es decir, de la substancia del
Padre, Dios de Dios, luz de luz, Dios verdadero de Dios verdadero,
engendrado, no hecho, consubstancial al Padre (='omoousion td Patri),
por quien todas las cosas fueron hechas, las que hay en el cielo y las que

hay en la tierra, que por nosotros los hombres y por nuestra salvacién

101 ATANASIO, Carta a Serapién 111,1.
102 Contra los Arrianos, 3,4.

103 Tomo a los Antioquenos, 5.

104 Carta a Epicteto, 9.
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descendié y se encarnd, se hizo hombre, padecié y resucit6 al tercer dia,
subio a los cielos, y ha de venir a juzgar a los vivos y a los muertos” (DS
125).

Se condena la afirmacién arriana: “Hubo un tiempo en que no fue y que
antes de ser engendrado no fue, y que fue hecho de la nada, o [...] que
desde otra hipostasis o de otra sustancia” (DS 126).

Pese a esto, las dificultades continuaron. El arrianismo no
habia podido ser contenido y habia traspasado las barreras
geograficas naturales hacia occidente: Hilario de Poitiers tendra que
vérselas con él. Dira:

“La Unica fe es reconocer al Padre en el Hijo y al Hijo en el Padre, como
consecuencia de la unidad inseparable de su naturaleza, unidad que no

permite afirmar su confusién, sino su indivisibilidad; no su mezcla, sino la

identidad de su naturaleza; no su yuxtaposicién, sino su

consustancialidad; no su inacabamiento sino su perfeccion™.

Pero ademas, en Hilario se percibe otra preocupacion que
veremos desarrollada ampliamente en torno a los padres
capadocios, y que es propia de la segunda mitad del siglo IV. Se
trata de la referencia mas explicita al Espiritu como uno de la
Trinidad. Tal como habia sucedido en otras ocasiones, también aqui
la lex orandi (=lo normativo en la oracién) se convertira en lex
credendi (=normativo para la fe):

“El Sefior mand6 bautizar en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu

Santo, esto es, en la profesion de fe en el Creador, en el Hijo Unico y en el

que es llamado Don [...]. Un Poder del cual procede todo, un Hijo por

quien existe todo, un Don que es garantia de nuestra esperanza

consumada”®.

105 HILARIO DE POITIERS, Sobre la Trinidad VIII, 41; cf. 1, 37-38; VIII, 14-15.
106 Sobre la Trinidad 11, 1.
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“El Espiritu Santo nos inunda con sus dones y asi, por obra suya, la

acequia de Dios, brotando del manantial divino, derrama agua abundante

sobre todos nosotros™?’.

Los padres capadocios y el Constantinopolitano |

Nicea no habia definido nada acerca del Espiritu Santo, de
modo que aclaradas las dificultades con el Hijo, surgieron entonces
las referentes al Paraclito. Los pneumatémacos o macedonianos
negaban su divinidad. Autores como Eunomio afirmaran que “la
relacién del Espiritu con el Hijo es tal como la relacién del Hijo con
el Padre”, y que Aquél que es “tercero en dignidad y en orden”

también lo es “en naturaleza™%.

A ellos se opondran particularmente los padres capadocios.
Hacia el siglo 1V, en el Asia Menor, Basilio, Gregorio de Nacianzo y
Gregorio Niceno, estrechamente vinculados por formacion, amistad

y consanguinidad®®

, contribuyeron a la clarificacion del lenguaje
trinitario, y desarrollaron una perdurable teologia del Espiritu. Con
perfil prevalentemente teolégico, los dos primeros afirmaron que en
Dios hay una ousia (en latin, una substantia) y tres hypostaseis (en
latin, tres personae).
“Ousia es a hypéstasis lo que un nombre comin es a un individuo
particular (como hombre es a Pedro). Cada uno de nosotros existe porque

participa de la humanidad (nombre comun), pero es este hombre o aquel

107 Sobre los salmos, 64,14.

108 EUNOMIO, Apologia 25.

109 “Tenfamos ambos una idéntica aspiracion a la cultura, cosa que es la que mas se presta
a envidias; sin embargo, no existia entre nosotros tal envidia, aunque si el incentivo de la
emulacion. Nuestra competicién consistia no en obtener cada uno para si el primer puesto,
sino en obtenerlo para el otro, pues cada uno consideraba la gloria de este como propia”
(GREGORIO MAGNO, Disertaciones, 43,16, “En alabanza de Basilio Magno”).
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otro gracias a sus propiedades o particularidades personales. Lo mismo
ocurre en la Trinidad: el término ousia es nombre comun [...], mientras
que hypéstasis indica una propiedad particular que distingue a uno como
Padre, al otro como Hijo y al otro también en su propiedad tipica de

santificar™°.

Lo propio del Padre es la agennesia (=ser inengendrado), lo
propio del Hijo la gennesia (=ser engendrado), y lo propio del
Espiritu la exporeusis (=la procedencia).

“El Padre es Padre, y no tiene origen porque no viene de nadie. El Hijo
es Hijo, porque viene del Padre. Pero si tomas ‘origen’ en sentido
temporal, tampoco el Hijo tiene comienzo, ya que es el autor del tiempo y
no esté sujeto al tiempo. El Espiritu Santo es verdaderamente el Espiritu
gue sale del Padre, pero no por filiacion o generacion, sino por procesion
—si nos es licito acufiar una palabra nueva para aclarar el pensamiento. La
propiedad del Padre de no tener origen no desaparece por el hecho de
que engendre; la propiedad del Hijo de ser engendrado no desaparece
por el hecho de venir de Aquel que no tiene origen; y tampoco el Espiritu

Santo se confunde en el Padre o en el Hijo por el hecho de que proceda o

de que sea Dios, aunque los ateos piensen de otro modo™**,

En este marco, un nuevo Concilio, el de Constantinopla | (en
381), venia a completar la fe nicena, afirmando que creemos en “el
Espiritu Santo, Sefior y vivificante, que procede del Padre, que
juntamente con el Padre y el Hijo es adorado y glorificado, que
habl6é por los profetas” (DS 150). Gregorio de Niza, por su parte,
adopt6 un talante mistico, logrando una interesante integracién de
lo que hoy denominariamos cristologia, antropologia, eclesiologia y
espiritualidad™*.

110 BASILIO DE CESAREA, Carta 236,5.

111 GREGORIO DE NACIANZO, Disertacién 79.

112 En realidad, por lo dicho anteriormente, esta impronta se percibe también en Basilio y
en Gregorio: “El resplandor de la belleza divina es absolutamente inefable e inenarrable”
(BASILIO MAGNO, Regla mondstica, 2,1); “Cristo es hoy iluminado, dejemos que esta luz
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“Habiéndose [el Hijo de Dios] mezclado con el hombre, tom6 en si toda
nuestra naturaleza, para que por esta mezcla con la divinidad se
divinizara en El toda la humanidad, y toda la masa de nuestra naturaleza

fuera santificada con las primicias™*3

. “Este nuevo germen de vida es
concebido por la fe, es dado a luz por la regeneracion bautismal, tiene por
nodriza a la Iglesia, que lo amamanta con su doctrina y ensefianzas, y su
alimento es el pan celestial; la madurez de su edad es una conducta
perfecta, su matrimonio es la unién con la Sabiduria, sus hijos son la
esperanza, su casa es el reino y su herencia y sus riquezas son las
delicias del paraiso; su fin no es la muerte, sino aquella vida feliz y eterna,

preparada para los que se hacen dignos de ella™**.

Estas consideraciones debian tener importantes consecuencias
para la vida cristiana:

“Si se esmeran con una actividad diligente en limpiar su corazén de la

suciedad con que lo han embadurnado y ensombrecido, volvera a

resplandecer en ustedes la hermosura divina™*®.

El Padre de occidente: Agustin de Hipona

Si ahora pasamos a occidente, constatamos que los problemas
son prevalentemente de tipo practico, mas acordes a la idiosincrasia
latina; y no tanto especulativos, como sucedia en oriente. Occidente
esta mas preocupado por cuestiones eclesiologicas, morales y
pastorales que por disquisiciones cristologico-trinitarias, aunque

divina nos penetre también a nosotros; Cristo es bautizado, bajemos con él al agua, para
luego subir también con El” (GREGORIO DE NACIANZO, Disertacién 39,15, “En las santas
Luminarias”).

113 GREGORIO DE NISA, Contra Apolinar XV.

114 Disertacion 1, “Sobre la resurreccion de Cristo”.

115 Homilia 6, “Sobre las bienaventuranzas”. Expresiones analogas se encuentran también
en otros Padres orientales. Por ejemplo, en CIRILO DE JERUSALEN: “Preparen con fe sincera
sus almas, como un receptaculo puro para recibir al Espiritu Santo. Comiencen a lavar sus
vestidos por la penitencia, para que cuando el Esposo los llame a su tidlamo, los halle
limpios” (Catequesis 5,12, “Sobre la fe y el simbolo”).
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tampoco estas cuestiones estén evidentemente ausentes. Estos
rasgos teoldgico-culturales caracteristicos los constatamos ya en
Ambrosio de Milan; quien, por ejemplo, en relacion a la “carga del

sacerdocio”, aconseja de este modo a los ministros:

“Has recibido la carga del sacerdocio. Sentado en la popa de la Iglesia,
gobiernas la nave en medio de las olas que la combaten. Mantén firme el
timon de la fe, para que las fuertes tormentas de este mundo no te hagan
desviar de tu rumbo [...]. Sean tus palabras fluidas, claras y transparentes
[...]; que tus sermones brillen por su claridad e inteligencia [...]; que

ninguna palabra vana y sin inteligencia salga de tu boca™*.

O también en relacioén a la Iglesia, cuando dice que

“ya posee la adopcion filial [...], [pero que] sera perfecta cuando
resucitaran, dotados de incorrupcién, de honor y de gloria, todos aquellos
que hayan merecido contemplar la faz de Dios™!’. Ademas, “esta ciudad,
centro de union del mundo, no puede en modo alguno ser destruida: ‘Dios

la ha fundado para siempre’ "*®,

También respecto al modo en que hay que posicionarse en
este mundo aflora una temética que, como veremos mas
claramente en Agustin, resultara muy occidental. La misma surge

de la constatacion de que

“las alegrias de este mundo conducen a la tristeza eterna, en cambio, las
alegrias que son segun la voluntad de Dios durardn siempre y conduciran
a los goces eternos a quienes en ellas perseveren™'°. Por eso “en cierto
modo debemos irnos acostumbrando a morir por este esfuerzo

cotidiano™%.

116 AMBROSIO DE MILAN, Cartas 2,1.7.

117 Cartas 35,4.

118 Sobre los misterios, 29ss.

119 Sobre la carta a los Filipenses, 1.

120 Sobre la muerte de su hermano Sdtiro 2,40.
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Pelagio y la cuestion de la gracia

Sin embargo, las cuestiones especificamente morales se
dispararan de un modo contundente no tanto en la peninsula italica,
sino méas bien en el norte de Africa. En la tierra donde Cipriano
habia bogado por la unidad de los cristianos, Donato generaba un
cisma negando la validez de los sacramentos administrados por
ministros indignos; y Pelagio, por su parte, tal vez en un contexto de
mediocridad en ascenso, desestimaba la necesidad de la gracia en
sentido estricto (¢heredando asi el rigorismo propio del dltimo
Tertuliano?). En efecto, para el monje africano la vida cristiana era
cuestion de buena voluntad y punto; mientras que la gracia, en el
mejor de los casos, y supuesto el bautismo, constituia una mera
ayuda para obrar facilius (=mas facilmente). A estas objeciones
responderan principalmente Agustin y el Concilio de Cartago
(418)'?'. Este ultimo afirmara que

“quien sostuviere que la gracia de Dios, por la que el hombre queda
justificado por nuestro Sefior Jesucristo, vale tan sélo para la remision de
los pecados cometidos anteriormente, pero no sirve de ayuda para no

cometerlos en adelante, sea anatema” (DS 225).

Al obispo de Hipona no se le escapa la alta dignidad a la que
esta llamado un ministro ordenado. De hecho es consciente que
siendo cristiano y obispo “el ser cristiano se me ha dado como don
propio; el ser obispo, en cambio, lo he recibido para bien de

ustedes”, y que por eso, “en mi condicién de cristiano debo pensar

121 Puede seguirse la tematica en: V. GROSSI - B. SESBOUE, “Pecado original y pecado de los
origenes: desde Agustin hasta finales de la Edad Media” y “Gracia y justificacién: desde el
testimonio de la Escritura hasta el final de la Edad Media”, en B. SESBOUE - J. WOLINSKI
(Eds.), Historia de los dogmas (II), Secretariado Trinitario, Salamanca 1996, 118-168 y
203-244 respectivamente. En todo lo atinente al tratado de Gracia, agradezco la precisiéon
conceptual de quien fuera mi profesor, Mons. Héctor Aguer.
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en mi salvacién”, y que en cambio, “por mi condicion de obispo
debo ocuparme de la de ustedes™?’. Tampoco se le escapa el
hecho de que existen pastores “que se apacientan a si mismos y no

alas ovejas”, y que

“se beben su leche, se visten con su lana, y matan a las mejor
alimentadas, pero no apacientan las ovejas. No fortalecen a las débiles, ni
curan a las enfermas, ni vendan a las heridas; no recogen las
descarriadas ni buscan a las perdidas, y las han dominado con crueldad y

violencia”. Y que “al no tener pastor, se desperdigaron mis ovejas™?®.

De todos modos, Agustin, que estd muy marcado por su propia

experiencia de conversion®?*

, sabe que la gracia procede de Cristo
cabeza, y no del ministro por medio del cual ésta se comunica a los
fieles en la celebracion sacramental de la comunidad:

“Yemos en nuestra cabeza el manantial de la gracia, desde donde se
difunde por todos los miembros segin la capacidad de cada uno™?°.
“iCémo nos amaste, Padre bueno, que no perdonaste a tu Hijo Gnico, sino

que lo entregaste por nosotros, que éramos impios!™2°,

La gracia capital de Cristo se extiende a todos los miembros a
través de la Iglesia. Porque “asi como ha sido predestinado ese
hombre singular para ser nuestra Cabeza, asi también una gran
muchedumbre hemos sido predestinados para ser sus

127

miembros En cambio, por si mismo y a causa del pecado

122 AGUSTIN DE HIPONA, Sermdn 46,1ss., “Sobre los pastores”.

123 Sermén 46,3ss., “Sobre los pastores”.

124 “'Tarde te amé, Hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé! Y Tt estabas en mi y
yo afuera, y asi por fuera te buscaba; y deforme como era, me lanzaba sobre estas cosas
hermosas que T creaste. Tu estabas conmigo, mas yo no estaba contigo [...]. Me llamaste y
clamaste, y quebrantaste mi sordera; brillaste y resplandeciste, y curaste mi ceguera [...];
gusté de ti, y ahora siento hambre y sed de ti; me tocaste, y deseé con ansia la paz que
procede de ti” (AGUSTIN DE HIPONA, Confesiones, V11, 10.18; X, 27).

125 Sobre la predestinacion de los santos, 15,31.

126 Confesiones 10,4 3ss.

127 Sobre la predestinacion de los elegidos, 15,30ss.
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original™°, el hombre comparte con la humanidad su condicién de

massa damnata'®®. De ahi que todo lo reciba, en linea de la mas
pura teologia paulina, como absoluto don de Dios por medio del
bautismo. De esta manera se abre camino la eclesiologia

agustiniense. Dado que

“si quieres vivir del Espiritu de Cristo” tienes que “estar en el cuerpo de
Cristo [...]. El que quiere vivir, tiene dénde vivir, tiene de qué vivir.
Acérquese, crea, entre a formar parte del Cuerpo y sera vivificado; no se

avergiience de pertenecer a la compafiia de los miembros™.

Para Agustin, el Cuerpo existe como animado por el Espiritu, el

cual garantiza una unidad indisociable entre Cabeza y miembros:

“Lo que nuestro espiritu, es decir nuestra alma, es para nuestros
miembros, eso mismo es el Espiritu Santo para los miembros de Cristo,
para el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia™®!. Asi, “Jesucristo, salvador
del cuerpo, y los miembros de este cuerpo forman un solo hombre, del
cual él es la cabeza, nosotros los miembros; uno y otros estamos unidos
en una sola carne, una sola voz, unos mismos sufrimientos; y, cuando
haya pasado el tiempo de la iniquidad, estaremos también unidos en un

solo descanso™*2.

Volviendo al tema de la gracia, mas tarde, y a raiz de la
controversia semipelagiana, el 11° Concilio de Orange (529) afirmara
su necesidad incluso para el denominado initium fidei (=inicio de la
fe):

“Si alguno dice que esta naturalmente en nosotros lo mismo el aumento

que el inicio de la fe y hasta el afecto de credulidad por el que creemos en
Aquel que justifica al impio y que llegamos a la regeneracion del sagrado

128 Méritos y perdon de los pecados, 1, 26,39.

129 Sobre la Trinidad XIII, 11,15. “Dios envié a su Hijo para que nos rescatara [...], por el
bien de los corderos manchados, si es que debe decirse simplemente manchados y no
totalmente corrompidos. Tal ha sido, pues, la gracia que hemos recibido” (Sermén 23,1ss.).
130 Sermén 98,1-2, “Sobre la ascension del Sefior”.

131 Sermdn 267,4.

132 Comentario a los Salmos, 61,4.
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bautismo, no por don de la gracia, es decir, por inspiracién del Espiritu
Santo que corrige nuestra voluntad de la infidelidad a la fe, de la impiedad
a la piedad, se muestra enemigo de los dogmas apostélicos” (DS 373).
Sin embargo, ese mismo concilio se muestra contrario al
predestinacionismo en que derivé cierta interpretacién de la teologia
agustiniana:
“Creemos segun la fe catolica que, después de recibida por el bautismo
la gracia, todos los bautizados pueden y deben, con el auxilio y
cooperacion de Cristo, con tal que quieran fielmente trabajar, cumplir lo
que pertenece a la salud del alma. Que algunos, empero, hayan sido
predestinados por el poder divino para el mal, no sélo no lo creemos, sino

que si hubiere quienes tamafio mal se atrevan a creer, con toda

detestacion pronunciamos anatema contra ellos” (DS 397).

La reflexién trinitaria

Ademas de ser “doctor de la gracia” y de haberse convertido en
referente a futuro para esta cuestion, san Agustin tuvo otros aportes
muy significativos que legara a la cultura y teologia occidental en
dl33 y

en el marco de una notable profundizacion especulativa del misterio

visperas de las invasiones béarbaras. En referencia a la Trinida

de Dios, sera quien conciba la analogia psicoldgica, segun la cual
existe una semejanza entre el modo de proceder de las personas
divinas y el de conocer y amar del espiritu humano: la articulacién
entre mens, notitia y amor (o también, memoria, inteligencia y
voluntad) en la criatura humana, permitirian una comprension

insuperable del misterio trinitario de Dios**.

133 Cf. R. FERRARA, o.c., 413-420.
134 Cf, Sobre la Trinidad, XII.
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Pero ademas, el doctor de Hipona introducira el concepto de
“relacién”, para evitar afectar la inmutabilidad y omniperfeccion de la
esencia divina al momento de tener que explicar la subsistencia de
las tres personas. Porque

“en Dios nada se dice segun los accidentes, pues nada le puede
acaecer. Sin embargo, no todo cuanto de él se predica, se predica segun
la sustancia [...]. Se habla a veces de Dios segun la relacion. El Padre
dice relacién al Hijo, y el Hijo dice relacion al Padre, y esta relacién no es
accidente, porque uno siempre es Padre y el otro siempre es Hijo [...]. En
consecuencia, aunque sean cosas diversas ser Padre y ser Hijo, no es
esencia distinta; porque estos nombres se dicen no segun la sustancia,
sino segun lo relativo; y lo relativo no es accidente, pues no es mudable.

El Padre es Padre por tener un Hijo, y el Hijo es Hijo porque tiene un

Padre. Estas relaciones no se predican de la sustancia, porque cada una

de estas personas divinas no dice habitud a si misma, sino a otra persona

o también entre si [...]. En consecuencia, aunque sean cosas diversas ser

Padre y ser Hijo, no es esencia distinta™.

La teologia de la historia

El otro aporte significativo es en relaciéon a la vision de la
historia humana. Sin quedar del todo exento de un cierto pesar al
avizorar el inevitable desmoronamiento e invasion del Imperio por
los pueblos barbaros, en medio de las vicisitudes de ese
convulsionado momento historico el sabio Agustin fue capaz de
distinguir lo que seria el destino ultimo de la ciudad de los hombres
y aquél otro de la ciudad de Dios. La primera, “construida por el
amor del hombre hasta el desprecio de Dios”, podia caer; pero la

segunda, “construida por el amor de Dios hasta el desprecio del

135 b., V,5,6.
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hombre”, iba siendo definitivamente sedimentada por Dios en la

vida de los predestinados. Es por esto mismo que

“la lglesia sabe de dos vidas, ambas anunciadas y recomendadas por el
Sefor; de ellas, una se desenvuelve en la fe, la otra en la visién; una
durante el tiempo de nuestra peregrinacion, la otra en las moradas
eternas; una en medio de la fatiga, la otra en el descanso; una en el
camino, la otra en la patria; una en el esfuerzo de la actividad, la otra en el
premio de la contemplacion [...]. La primera se desarrolla toda ella aqui,
hasta el fin de este mundo, que es cuando terminara; la segunda se inicia
oscuramente en este mundo, pero su perfeccion se aplaza hasta el fin de

él, y el mundo futuro no tendré fin"**®.

Dado que la vida nueva “empieza en el tiempo presente por el
perdon de todos los pecados y llegara a su plenitud en la

»137

resurreccion de los muertos™”’, porque so6lo entonces “sera la

alegria plena y perfecta”, cuando “ya no tendremos por alimento la

leche de la esperanza sino el manjar sélido de la posesion™?®, |

a
vida cristiana consiste, en realidad, en “ejercitarnos en el deseo”. y
“este santo deseo esta en proporcién directa de nuestro
desasimiento de los deseos que suscita el amor al mundo™°. Por
eso insiste:
“cantemos ahora, no para deleite de nuestro reposo, sino para alivio de
nuestro trabajo. Tal como suelen cantar los caminantes: canta, pero

camina; consuélate en el trabajo cantando, pero no te entregues a la

pereza; canta y camina a la vez"*,

Podria decirse que Agustin, muy formado en la cultura de su

tiempo, y habiendo recorrido las principales filosofias de su época

(maniqueismo, neoplatonismo) pudo poner, como otrora Origenes,

136 Sobre el evangelio de san Juan, 124,5.

137 Sermén 8,1,4, “En la octava de Pascua”.

138 Sermoén 21,1ss.

139 Sobre la primera carta de San Juan, 4; Sobre el evangelio de san Juan, 35,8.
140 Sermdn 256,1ss.
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todo el saber disponible de su tiempo al servicio de la explicacion de
la fe. Ya no tan solo ahora a partir de las Escrituras, como lo habia
hecho el alejandrino, sino también de sus propias adquisiciones
teoldgico-especulativas. Y asi marcara decisivamente la posterior
cristiandad medieval: conceptos como los de gracia capital, o su
sistematica desconfianza hacia lo humano; la analogia psicoldgica
de la trinidad y la menos retomada, e interpersonal, del amante, el
amado y el amor; la insistencia en una peregrinacion hacia la ciudad

de Dios en detrimento de una preocupacion por el mundo; etc.

Para finalizar, digamos que pese a todas estas incorporaciones
intelectuales, su pensamiento seguira siendo netamente patristico.
La referente Gltima que legitima toda posible reflexion racional es la
fe: su lema es credo ut intelligam (=creo para entender). Sin
embargo, ya percibimos en el obispo de Hipona que estamos ante
un autor que, sin dejar su impronta sapiencial en la profundizacion
de los contenidos del credo, se convierte en “puente” hacia el modo
silogistico-dialéctico que prevalecera en las escuelas medievales de
occidente.

Oriente y occidente: dos estilos teologicos

Si  con intencibn recapituladora comparamos ahora,
brevemente, el talante teolégico de oriente con el de occidente,
percibimos una llamativa diversidad de enfoques y estrategias. Alli
los capadocios desarrollan el pensamiento trinitario desde las
personas y el Espiritu Santo; en cambio en occidente Agustin lo
hace desde la unidad de la esencia, y centrandose en Cristo
(Cabeza).
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En oriente la teologia ya tiene el simbolismo y plasticidad
iconografica que caracterizard su talante teolégico durante siglos;
en el area latina, en cambio, va estando marcada por un estilo entre
practico y juridico que promueve el abordaje, por ejemplo, de temas
morales y disciplinares, y que de a poco insinda la posterior
incorporacion de la légica en funcibn de un pensamiento mas
sistematico. En Bizancio prevalecera la familiaridad del hombre-
imagen de Dios, con las personas divinas, incluso cuando éstas
sean presentadas con un marcado porte hieratico en los iconos;
aqui, en cambio, comienza a acentuarse la major dissimilitudo
(=mayor desemejanza, y por lo tanto, distancia) a la que la analogia

entis, o analogia del ser, remitira.

Las cuestiones cristoldgicas y el ciclo de Calcedonia

Hacia el siglo V, y superadas las disputas trinitarias, vuelve a
estar sobre el tapete la cuestién cristolégica'*. Pero ahora el
problema no es ya la relacién del Hijo con el Padre, sino la relacion

entre las naturalezas humana y divina del Hijo de Dios.

Nestorio y Efeso (431)

Un representante de la escuela antioquena llamado Nestorio

resolvia el problema de la conjuncién entre lo humano y divino en

141 Cf. B. SESBOUE, “Cristologia y soteriologia. Efeso y Calcedonia”, en B. SESBOUE - J.
WoLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (1), 270-326.
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Jesucristo dando entidad y existencia propias a cada una de las

naturalezas, con lo que la persona de Cristo quedaba dividida:

“El cuerpo es el Templo de la divinidad del Hijo y un Templo unido segun
una suprema y divina conjuncién, de manera que la naturaleza de la
divinidad se apropia de lo que pertenece a ese Templo; pero [...] atribuir al
Verbo en nombre de esta apropiacion las propiedades de la carne
conjunta, o sea, la generacion, el sufrimiento y la mortalidad, eso es obra
de un pensamiento equivocado por los griegos, o enfermo de la locura de
n142

Apolinar, de Arrio y de otras herejias

Le responderan primero Cirilo de Alejandria**

y luego el
Concilio de Efeso (en 431). Sin embargo, el modo un tanto abusivo
con gque los alejandrinos se imponen entonces a los antioquenos,
con Cirilo a la cabeza'*, hizo necesaria un Acta de Unién (433) que
refrendara el valor del Concilio ecuménico. En la misma, suscripta
también ahora por los antioquenos, se dice:
“Confesamos que nuestro Sefior Jesucristo, Hijo de Dios, el unigénito, es
Dios perfecto, compuesto de un alma racional y de un cuerpo,
engendrado del Padre antes de todos los siglos segun la divinidad, el
mismo que al final de los dias, por nosotros y por nuestra salvacién, fue
engendrado de la Virgen Maria segun la humanidad, y el mismo que es
consustancial al Padre segun la divinidad y consustancial a nosotros
segun la humanidad. En efecto, hubo una unién de dos naturalezas: por
eso confesamos un solo Cristo, un solo Hijo, un solo Sefior” (DS 272).

Eutiques y Calcedonia (451)

Por su parte, Eutiques, representante de la escuela alejandrina,

resolvia la cuestion de las naturalezas en Cristo de un modo

142 NESTORIO, Segunda carta a Cirilo.
143 CIRILO DE ALEJANDRIA, Segunda carta a Nestorio.
144 Lo cual dio pie para que se hablara del “latrocinio” de Efeso...
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diametralmente opuesto a como lo hacia Nestorio: no sélo
subordinando, sino mas bien absorbiendo, la humana en la divina.
Para él, Cristo no tenia alma humana, sino que esta funcion la
cumplia su divinidad. Por eso dird: “Reconozco que el Sefior era de
dos naturalezas antes de la unioén, pero no reconozco mas que una
sola naturaleza después de la union”. Le responde Calcedonia (en
451), que utilizando una clarividente expresién de Leén Magno, y
asumiendo explicitamente el pensamiento anteriormente referido de
Cirilo, afirma la unién de las dos naturalezas en la Gnica persona del

Verbo “sin cambio ni mezcla, sin division ni separacion”.

“Todos a una voz ensefiamos que ha de confesarse a un sélo y el mismo
Hijo, nuestro Sefior Jesucristo, el mismo perfecto en la divinidad, el mismo
perfecto en la humanidad. Dios verdaderamente y, el mismo,
verdaderamente hombre de alma racional y de cuerpo, consustancial con
el Padre en cuanto a la divinidad y, el mismo, consustancial con nosotros
en cuanto a la humanidad; semejante en todo a nosotros, menos en el
pecado, engendrado del Padre antes de los siglos y, el mismo,
engendrado de Maria virgen, Madre de Dios, en los Ultimos dias, en
cuanto a la humanidad, por nosotros y por nuestra salvacion. Se ha de
reconocer a un solo y mismo Cristo Hijo, Sefior unigénito en dos
naturalezas, sin confusién, sin cambio, sin divisién, sin separacion, en
modo alguno borrada la diferencia de las naturalezas por causa de la
unién, sino conservando mas bien cada naturaleza su propiedad, y
concurriendo en una sola persona y en una sola hipéstasis, no partido o
dividido en dos personas, sino uno solo y el mismo Hijo, unigénito, Dios
Verbo Sefior Jesucristo” (DS 301-302).

Para ampliar y comprender mejor la definicion conciliar, hay
gue remitirse al texto original de Ledn Magno, en el cual sostiene

gue en esa unién

“ni Dios sufre cambio alguno con esta dignacion de piedad, ni el hombre
queda destruido al ser elevado a esta dignidad. Cada una de las dos
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naturalezas realiza sus actos propios en comunién con la otra, a saber, la
Palabra realiza lo que es propio de la Palabra, y la carne lo que es propio
de la carne. En cuanto que es la Palabra, brilla por sus milagros; en
cuanto que es carne, sucumbe a las injurias. Y asi como la Palabra

retiene su gloria igual al Padre, asi también su carne conserva la

naturaleza propia de nuestra raza"*°.

Y podemos afadir, a partir de una de sus cartas, algunas
consecuencias soterioldgicas de las precedentes afirmaciones:

“Si el que es consustancial al Padre no se hubiera dignado ser

consustancial a una madre, y si libre de todo pecado no hubiera unido a si

nuestra naturaleza, la cautividad humana continuaria sujeta al yugo del

demonio; y tampoco podriamos gloriarnos de la victoria del Vencedor si

ésta hubiera sido obtenida en una naturaleza distinta a la nuestra™*.

Aclarada la cuestion dogmatica podemos intentar una nueva
mirada retrospectiva, y caer en la cuenta de que tanto en Nicea
como en Calcedonia terminé prevaleciendo la escuela alejandrina
(Atanasio, Cirilo) por encima de la antioquena (Arrio, Nestorio). Tal
vez por eso en los siglos posteriores se haya seguido arrastrando el
monofisismo mitigado: el monotelismo, que afirmaba una sola
voluntad, y no dos, en la Unica persona de Jesucristo; y el
monoenergismo, que pregonaba una sola operacién, y no dos con
caracter teandrico; los cuales fueron rebatidos, de un modo analogo
al monofisismo con el recientemente citado argumento del papa
Ledn, por el Constantinopolitano I, en 681 (cf. DS 556)'. Pero tal
vez también por eso pueda haber llegado a insinuar K. Rahner a
mediados del siglo XX que incluso el mismo magisterio eclesiastico

a lo largo del tiempo tuvo un cierto “color monofisista”.

145 LEON MAGNO, Carta 28,3-4, “A Flaviano”.

146 Carta 31,3.

147 Cf. B. SESBOUE, “Siguiendo los pasos de Calcedonia; cristologia y soteriologia desde el
siglo VI”, en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (1), 327-392.
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Perspectivas teoldgicas en oriente

Antes de despedirnos de oriente y entrar en la cristiandad
occidental vamos a destacar las figuras de los dos emblematicos
Padres de oriente en su “edad de oro”: Juan Cris6stomo y Juan
Damasceno.

Juan Cris6stomo: los pobres y la eucaristia

Predicador y profeta de la justicia en la corrompida vida
cortesana de Bizancio en tiempos de la emperatriz Eudoxia, Juan
Cris6stomo se caracterizé por la vehemencia y radicalidad de su
predicacion:

“¢ Deseas honrar el cuerpo de Cristo? No lo desprecies, pues, cuando lo
contemples desnudo en los pobres, ni lo honres aqui, en el templo, con
lienzos de seda, si al salir lo abandonas en su frio y desnudez [...]. ¢De

qué serviria adornar la mesa de Cristo con vasos de oro, si el mismo

Cristo muere de hambre? Da primero de comer al hambriento y luego, con

lo que te sobre, adornaras la mesa de Cristo™®.

Este estilo homilético “poco diplomatico”, y que llego a tener por

destinataria, en alguna ocasion, a la misma emperatriz, le valié a su

autor el destierro. Pero también le granje6 el apoyo incondicional de

148 JUAN CRISOSTOMO, Homilia sobre el evangelio de san Mateo, 50,3. En realidad el tema no
es nuevo en oriente: cf. BASILIO MAGNO, Homilias, 3, “Sobre la caridad”, 6; GREGORIO DE
NACIANZO, Disertaciones 14,25.48ss., “Sobre el amor a los pobres”. En este tltimo pasaje se
dice: “Visitemos a Cristo siempre que se presente la ocasion, alimentemos a Cristo,
vistamos a Cristo, demos albergue a Cristo, honremos a Cristo, no sélo en la mesa, como
Simén, ni sélo con unglientos, como Maria, ni sélo en el sepulcro, como José de Arimatea
[..]- Démosla en la persona de los pobres y de los que estan hoy echados en el polvo, para
que, al salir de este mundo, nos reciban en las moradas eternas”.
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su feligresia que lo fue a buscar al Ponto e hizo que fuera restituido
en su sede. Al respecto, Juan pudo decir:

“Cristo esta conmigo, ¢qué puedo temer? Que vengan a asaltarme las
olas del mar y la ira de los poderosos; todo eso no pesa mas que una tela

de arafia™*.

Por otra parte, este gran predicador tenia en muy alta estima
tanto los sacramentos de iniciacion como el del orden. Respecto a
los primeros se manifiesta tipicamente oriental, mostrando como
estos “misterios” originan la Iglesia; mientras que en occidente, por
ejemplo en Cipriano, los sacramentos son mas bien “instituciones

salvificas” de la Iglesia:

“Del costado sali6 sangre y agua’ [...]. Esta agua y esta sangre eran
simbolos del bautismo y de la eucaristia. Pues bien, con estos dos
sacramentos se edifica la Iglesia: con el agua de la regeneracién y con la
renovacién del Espiritu Santo, es decir, con el bautismo y la eucaristia,
qgue han brotado, ambos, del costado. Del costado de Jesus se formo,

pues, la Iglesia, como del costado de Adan fue formada Eva"*®°.

En relacion a la eminente dignidad del sacerdocio ministerial,

sostiene el Criséstomo:

“Cuando ta ves al Sefior sacrificado y puesto sobre el altar, y al
sacerdote que ora puesto de pie delante del sacrificio, y a todos los fieles
bafiados con el rojo de esa sangre preciosa, ¢piensas que todavia estas
entre los hombres y que pisas sobre la tierra? ¢No piensas mas bien que

has sido trasladado de pronto a los cielos?"**.

149 Homilia antes de partir al exilio, 2.
150 Catequesis, 3,13.
151 Sobre el sacerdocio, 111, 4.
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Juan Damasceno y el Niceno 1l (787)

El otro Padre significativo hacia el siglo VIII es Juan
Damasceno, cuyo aporte teolégico pasa tanto por el campo trinitario
como el cristoloégico-sacramental. En efecto, por un lado intuyé y
desarroll6 la perijoresis, que en occidente se tradujo por
circunmicessio 0 circunmisessio, a saber: “La permanencia y la
morada de la una en la otra de las tres Personas [...], que tienen
entre si una compenetracion sin mezcla, no de forma que se fundan
y se mezclen entre si, sino de forma que se conjuguen

mutuamente™>2.

Sin embargo, la contribucién més notoria de Juan Damasceno
se desplegd en relacién a la querella que surgi6 en torno al culto de
las imagenes, motivada en parte por el contacto relativamente
pacifico del cristianismo oriental con el naciente Islam (a partir del
622), que propugnaba a partir de la predicacion del profeta Mahoma
un férreo monoteismo sin representacién alguna de Ala. La teologia
de Juan Damasceno, argumentando a partir de la encarnacion y
humanidad de Cristo, y la posterior corroboracién dogméatica de
Nicea Il (en 787), esclarecieron la fe de la Iglesia; afirmando al
respecto que debia tributarse un culto de doulia a las imagenes y a
los santos, de hyperdoulia para la santisima Virgen Maria, y de
latria sélo para con Dios. El motivo es que

“cuanto con mas frecuencia son contemplados por medio de su

representacion en la imagen, tanto mas se mueven los que éstas miran al

152 JUAN DAMASCENO, Sobre la fe ortodoxa 1, 14. Podriamos aventurar traducciones mas
precisas de cada uno de los términos, a partir de sus etimologias. Asi, Perijoresis
significaria “circularidad”; circunmicessio, “incidencia reciproca”; circunmisessio, “estar uno
en otro”. Como puede observarse, el primer concepto latino es mas dindmico que el
segundo, al momento de expresar una comunién de vida en Dios. Pero ambos términos
fueron aceptados y utilizados durante el medioevo.
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recuerdo y deseo de los originales, y a tributarles el saludo y adoracion de

honor; no ciertamente de latria verdadera, que segun nuestra fe sélo

conviene a la naturaleza divina [...]. ‘Porque el honor de la imagen se
dirige al original’, y el que venera una imagen, venera a la persona en ella

representada” (DS 600-603).

Asi prosperé casi inalterada la tradicion y liturgia bizantinas en
torno a la teologia de los Padres, especialmente la de los
capadocios, y los iconos; custodiados en su delicado proceso de
elaboracién por la celosa mirada de los monjes del monte Athos. De
las muchas representaciones iconograficas resultara paradigmatica
la de la Trinidad de Rublév, “escrita” hacia el siglo XVI como
inspiradora de unidad social en una, por entonces, convulsionada
Rusia. La misma se convierte en una invitacién a participar de la
vida trinitaria, representada por tres angeles que nos evocan la
teofania de Mambré; pero también a cada una de las personas
divinas unidas entre si por un mismo solio y vara de poder, como

asi también por la confluencia de pies, alas, y sobre todo miradas.

Ejercicio de aplicacién:

1) ¢Como se explica el surgimiento del monacato, y cual fue su postura

respecto de la teologia?

2) ¢Qué acontecié con el arrianismo, y qué era lo que sostenia su
fundador Arrio? ¢Qué le respondieron Atanasio de Alejandria y el
Concilio de Nicea (325)?

3) ¢Qué definié el Concilio de Constantinopla | (381) respecto del Espiritu

Santo?
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4)

5)

6)

7

¢ Qué afirmaba Pelagio sobre la gracia, y qué le respondi6 el Concilio
de Cartago (418) al respecto?

¢Cuales fueron las principales aportaciones teolégicas de Agustin de

Hipona?

¢Quién fue el adalid del Concilio de Calcedonia, y qué se definié en
esta instancia de cara a las afirmaciones de Nestorio?

Sefialar algunas caracteristicas significativas de la teologia oriental en
su edad dorada (siglos VI-VIII).
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V. La progresiva incorporacion de la
dialéctica en la teologia medieval (siglos VI-
XII)

Volvamos a occidente para analizar el complejo periodo
medieval'*>. En el mismo, podemos distinguir un primer momento,
concomitante a las invasiones y sus efectos, en el que colapsa el
mundo antiguo (siglos VI-VIl); un periodo de progresiva
configuracién de lo que se denominard Sacro Imperio Romano
Germénico (siglos VIII-XI, cominmente conocidos como Alta Edad
Media); y una Ultima etapa en donde empiezan a respirarse los
nuevos aires de una vida que progresivamente va saliendo de los
castillos y monasterios, y va desplazdndose hacia las ciudades
(siglos XII-Xlll, 0 Baja Edad Media).

El desmoronamiento del mundo antiguo y el nuevo

orden de cosas

El resquebrajamiento del antiguo orden se torna decisivo a
partir de una crisis sin precedentes del Imperio Romano que, hacia

476, ve ceder definitivamente sus fronteras del noreste e irrumpir a

153 Puede seguirse este periodo en P. TIHON, “Hacia una Iglesia de cristiandad”, en B.
SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (IlI), 311-336. Reconozco
particularmente en el trasfondo de este capitulo las ensefianzas impartidas en clase, hacia
fines de los 80’, por Mons. Juan Guillermo Duran y el Dr. Joaquin Migliore, en Historia de la
Iglesia y de la Filosofia medieval respectivamente. Ver también G. REALE — D. ANTISERI,
Historia del pensamiento filosdfico y cientifico (1), Herder, Barcelona 1995.

125



numerosos pueblos barbaros. Estos se iran instalando en las
diferentes provincias del Imperio, y junto a los habitantes nativos

seran como el crisol de una nueva composicion socio-cultural.

En medio de este caos se producen saqueos Yy violencia por
todas partes: por ejemplo, llega a ser proverbial la irrupcién de los
Vandalos, primero en Espafia, luego en el norte de Africa e incluso
en la peninsula italica hasta Roma, donde sélo la accién persuasiva
de Ledn Magno pudo evitar peores catastrofes. La destruccion
generalizada provocd anarquia, y un absoluto desconcierto en la
mayoria de los cristianos, para el momento ya plenamente
asimilados a la vida y costumbres del imperio. La organizacion y
pax romana colapsaron, y el caos y las visiones pesimistas se

aduefiaron del sentir general®*,

Obispos, monjes y Papas en los albores del medioevo

No obstante, este cimbronazo ira provocando una lenta pero
segura reaccion de los cristianos. Caida la administracion romana,
seran principalmente los obispos los encargados de ir
reconstruyendo la vida social en las ciudades, ya que se
presentaban como lideres naturales en medio de un pueblo que
para ese tiempo se consideraba mayoritariamente cristiano. Asi, los
obispos de los siglos VI y VII no seran solamente administradores
de cuestiones especificamente  pastorales  (espirituales,
magisteriales y caritativas), sino también organizadores sociales y

administradores civiles de poblaciones en profunda mutacion.

154 Es para esta época que Boecio escribira Sobre la consolacién de la filosofia.
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En este orden de cosas, y aunque luego se aplique al celo
especificamente pastoral, ser& de suma importancia la Regla
pastoral de Gregorio Magno, que se convertird practicamente en el
“manual de pastoral” de todo el medioevo. En ella se dan
instrucciones llenas de sabiduria de cémo debe conducirse el pastor
de almas:

“La vida del prelado debe ser tanto mas excelente que la vida del pueblo
cuanto mas suele diferir de la del rebafio la vida del pastor [...]. Es por ello
necesario que sea limpio en los pensamientos, el primero en obrar,
discreto en el silencio, Gtil en hablar, préjimo de cada uno en la
compasién, dado a la contemplacion mas que otro alguno, humilde
compariero de los que obran bien, firme en velar por la justicia contra los
vicios de los que delinquen, sin disminuir el cuidado de las cosas
interiores por las ocupaciones exteriores ni dejar de proveer a lo exterior

por la solicitud de lo interior™®®.

Sin embargo, la vida por entonces no se concentraba
Unicamente en la ciudad: la gran mayoria de las personas vivian en
el campo. Y alli los principales artifices de la progresiva
evangelizacién de los “paganos”, es decir, de los que viven en los
“pagos”, serdn los monjes y monasterios. No sélo, pero si sobre
todo, los benedictinos, que animados por la sabia (por equilibrada)

156

Regla de San Benito™" se iran multiplicando a lo largo y ancho del

viejo mundo. La misma comienza exhortando:

“Escucha, hijo, estos preceptos de un maestro, aguza el oido de tu
corazén, acoge con gusto esta exhortacién de un padre entrafiable y
ponla en préactica, para que por tu obediencia laboriosa retornes a Dios,
del que te habias alejado por tu indolente desobediencia” (Prélogo).

155 GREGORIO MAGNO, Regla pastoral, “La vida del pastor de almas”, 1.
156 Cf. M. GARCIA COLOMBAS - . ARANGUREN, La regla de san Benito, Bac, Madrid 1979.
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Pensemos el efecto consolador que en medio de estos siglos
convulsionados y sumamente inciertos podia tener una exhortacion
de este tipo. De hecho los sobrios monasterios benedictinos fueron
siempre vistos como la expresibn mas lograda de la “ciudad de
Dios” proclamada por Agustin, y los iconos mas representativos del
ordo christianum querido para los nuevos tiempos: en la figura del
abad convergia tanto la imagen episcopal como real en una sola
persona, que ademas era padre espiritual de los hermanos;
mientras que la diaria alternancia ritmica entre oracion y trabajo
abria litirgicamente las puertas a lo definitivo. Por eso el cotidiano
cumplimiento de la Regla, la realizacién esmerada de los oficios
tanto de monjes como de oblatos, y sobre todo la incondicional
obediencia al abad, se convertian en garantia de paz para la

comunidad y de prosperidad para toda la comarca.

Por su parte, a falta de Emperador, el Papa se constituird
pronto en lider espiritual de occidente; disuadiendo y desplazando
progresivamente al emperador bizantino de toda pretension sobre
los territorios que habian pertenecido tiempo atras al Imperio
Romano de occidente. El hecho de tener su sede en Roma ayudaba
notablemente en este cometido al Sucesor de Pedro. Pero ademas
venia en su auxilio el desarrollo de una eclesiologia, evidentemente
todavia no con este nombre, centrada en la figura de Cristo Cabeza;
qgue ya habiamos percibido bastante desplegada en la teologia de
Agustin, y que daba pie para subrayar la autoridad del Papa sobre
toda la cristiandad.

“La solidez de aquella fe del Principe de los apéstoles, que merecio la
alabanza de Cristo, permanece para siempre; y asi como permanece lo

que Pedro crey6 en Cristo, asi también sigue en pie lo que Cristo instituyd
en la persona de Pedro”. En efecto, “de entre todo el mundo, sélo Pedro
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es elegido para ser puesto al frente de la multitud de los llamados, de
todos los apéstoles, de todos los Padres de la Iglesia; pues, aunque en el

pueblo de Dios son muchos los sacerdotes, muchos los pastores, a todos

los rige Pedro, bajo el supremo gobierno de Cristo™".

La progresiva configuracion del Sacro Imperio Romano

Germanico

Después de mas o menos un siglo de inestabilidad socio-
politica, el primer reino barbaro en crecer y preponderar sera el de
los francos; a partir de Pipino el Breve, y sobre todo con
Carlomagno. Aquel “donara” al Papa lo que daradn en llamarse
Estados Pontificios, y el Papa a su vez coronara a éste Emperador,
en la Navidad del 800, de lo que se denominara Sacro Imperio
Romano Germanico. Se inicia asi la alianza entre las “dos
espadas”, que en el fondo va a ser siempre conflictiva a lo largo de
todo el Medioevo; dado que a menudo retornara la pulseada entre
el Papa y el Emperador, ya perceptible en el anterior Sacro Imperio
Romano en tiempos de Ledén (440-461), cuando éste decia al
respecto que

“las persecuciones no son en detrimento, sino en provecho de la Iglesia,

y el campo del Sefior se viste siempre con una cosecha mas rica al nacer

multiplicados los granos que caen uno a uno™,

Esta tension incentivara a seguir desarrollando una imagen
“imponente” del Papado en torno a la imagen agustiniana del
Vicario de Cristo Cabeza o, mas elegantemente, del “Siervo de los

siervos de Dios” (Gregorio Magno). Este empefio en gran parte se

157 LEON MAGNO, Sermodn 3, “En el aniversario de su entronizacién”.
158 [p,, Sermén 82,1,6-7, “En el natalicio de los apdstoles Pedro y Pablo”.
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justifica a causa de un doble tipo de injerencia que padecia la
Iglesia en occidente: la ya referida del Emperador bizantino y la
ahora novedosa intromision, bastante habitual en el nuevo modelo
politico medieval, de los principes y familias nobles. Estos
aspiraban a regir nombramientos de obispos y abades, o incluso a
posicionar en esos ministerios a miembros de sus familias sin

159y "por el mero hecho de

vocacioén (lo que se denominé “nepotismo
estar interesados en los beneficios temporales que estos suponian.
Porque es sabido que tanto los monasterios como los obispados
poseian tierras, y que bajo una perspectiva administrativa, los

abades y obispos funcionaban como sefiores feudales.

Lo que se procuraba con la construccion de una imagen
imponente del pontificado era en realidad una mayor autonomia de
la Iglesia respecto del poder temporal de reyes y nobles, en un
marco medieval de cristiandad que favorecia mas bien una
simbiosis que una clara separacion. Esta vision de la autoridad del
Sumo Pontifice queda claramente puesta de relieve en los
denominados Dictatus Papae, en tiempos de Gregorio VII (1073-
1085), cuando se dice:

“2. Solo el romano pontifice es digno de ser llamado ‘universal’. 3. Sélo
él puede destituir o absolver a los obispos. 4. Su legado, en un concilio,
tiene autoridad sobre todos los obispos, aun cuando él sea de rango
inferior, y s6lo él puede pronunciar una sentencia de destitucién. 8. Sélo él
puede utilizar insignias imperiales. 9. El Papa es el Unico hombre cuyos

pies besan todos los principes. 12. Le es permitido destituir a los

emperadores. 18. Su sentencia no puede ser reformada por nadie, y s6lo

él puede reformar las de todos™°.

159 Nepote significa “sobrino”.
160 Dictatus Papae (1075).

130



Sin embargo, esta imagen pontificia césaropapista, si bien
“resguardd” a la Iglesia, al menos bajo algunos aspectos, de las
impertinentes ambiciones del poder secular, le acabé confiriendo un
talante excesivamente “jerarcolégico”. Dice P. Tihon que

“en adelante, el papado no sera ya solamente el centro de unidad de la

Iglesia, la norma de la verdadera fe, el criterio de la auténtica tradicion

apostdlica. Se convierte, ahora solamente, en la cabeza de la Iglesia de

donde proceden todas las decisiones y que coordina todas las funciones
vitales del conjunto eclesial™?.

Al fortalecimiento de esta impronta petrina en la Iglesia
contribuyeron no soélo las vicisitudes politicas antes referidas, sino
también un importante factor socio-cultural. Ya que por diferentes
motivos la expectativa de vida era por entonces muy breve, dado
que las invasiones, pestes, guerras, inseguridad, etc., no
auspiciaban un promedio de vida que superara los cuarenta afios'®,
las personas estaban casi obligadas a dirigir su mirada a los bienes
eternos. Quienes mas cerca estaban de ellos (monjes y clérigos)
mas plasmaban el ideal de vida de la época. Incluso cuando las
cruzadas permitan vislumbrar otro ideal posible, el del caballero
medieval, este sera percibido como una especie de monje

itinerante, sobre todo con la creacion de las 6rdenes de caballeria.

Esto hizo que se produjera una valoracion diferenciada, donde
los estados de vida rigida y canénicamente pautados, como era
propio de cualquier figura social medieval, acabaran constituyendo
niveles de pertenencia y dignidad socio-eclesial desiguales, y
rigurosamente jerarquizados. Esto queda claramente puesto de
relieve en el Decreto de Graciano (del 1140-1150

aproximadamente), donde se dice que

161 P, TIHON, o. c., p.326.
162 Sobre todo a causa de la gran mortalidad infantil.
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“hay dos especies de cristianos. Uno dedicado al oficio divino y
entregado a la contemplacién y a la plegaria, ha decidido retirarse de toda
la barahinda de las cosas temporales: son los clérigos y los que se
consagran a Dios (es decir, los monjes). Y hay otra clase de cristianos: los
laicos [...]. A éstos se les permite poseer bienes temporales, pero so6lo
para las necesidades de uso. No hay nada tan despreciable como
despreciar a Dios por el dinero. Se les autoriza a casarse, a cultivar la
tierra, a dirimir las disputas por un juicio, a litigar, a dejar ofendas ante el

altar, a pagar los diezmos; de esta manera pueden salvarse, con tal que

eviten los vicios haciendo el bien™%3,

Tensiones politicas y ecuménicas

Pero lo que se resuelve por un lado se complica por otro.
Porque resulta evidente que la referida manera de concebir el
pontificado para evitar la injerencia de reyes y nobles, tendio a
complicar progresivamente la relacion con los Emperadores de
occidente; sobre todo en tiempos de Inocencio (1198-1216),
maxima expresion de hierocracia, y en los afios de Bonifacio VI
(1294-1303), en su famosa pulseada con Felipe IV el Hermoso, a
quien terminé excomulgando. Y es sabido que todavia para esa
época, eso equivalia a perder todo reconocimiento social: en el
caso del Emperador, sus subditos ya no le obedecerian. Aunque
fuera el “Gltimo coletazo” de un modelo en franca decadencia, ya
gue de hecho la gestion de Bonifacio VIII acabara en el Destierro de
Avignon, las exageradas pretensiones de este Ultimo pontifice
guedan de manifiesto en la Bula Unum Sanctam (de 1302):

“La Unica Iglesia catdlica, ‘fuera de la cual no hay salvacién ni perdén de

los pecados’, es una y Unica, tiene un solo cuerpo, una sola cabeza, no

163 DECRETO DE GRACIANO, p.2, c.4, q.1.
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dos, como un monstruo, es decir, Cristo y el vicario de Cristo, Pedro y su

sucesor [...]. Por las palabras del Evangelio somos instruidos de que, en

ésta y en su potestad, hay dos espadas: la espiritual y la temporal [...].

Una y otra espada, pues esta en la potestad de la Iglesia, la espiritual y la

material. Mas ésta ha de esgrimirse a favor de la Iglesia; aquella, por la

Iglesia misma. Una por mano del sacerdote, otra por mano del rey y de los

soldados, si bien a iniciacion y consentimiento del sacerdote [...]. Ahora

bien, someterse al Romano Pontifice, lo declaramos, lo decimos,
definimos y pronunciamos como de toda necesidad de salvacion para

toda humana criatura” (DS 870-875).

Simultdneamente, este mismo talante pontificio dificultaba
enormemente la relacion con las Iglesias de Oriente, y
particularmente con el patriarca de Constantinopla. En realidad
existia ya una tension que habia venido in crescendo sobre todo a
partir de la época del Patriarca Focio (siglo IX) y que para 1054
desembocara en abierto Cisma y excomunién reciprocas entre el
Legado pontificio Cardenal Humberto y el por entonces Patriarca
Miguel Cerulario. La cuestion se complicaba ademas por otros tres
motivos. En oriente la simbiosis entre Iglesia y Estado era audn
mayor que en occidente, ya que el emperador o Basileus era una
especie de icono de la monarquia divina, con autoridad para
nombrar al patriarca de Constantinopla y a los demas obispos: por
lo tanto no aceptaria una autoridad “externa” con injerencia sobre
sus territorios, tal como lo pretendia la que habia venido gestandose
desde Roma, sobre todo desde finales del primer milenio.

Por otra parte, estaba muy arraigada en oriente la conviccion
de que la ecimene cristiana se componia de cinco patriarcados:
Roma, Constantinopla, Antioquia, Alejandria y Jerusalén. Al de
Roma se le reconocia solamente una prioridad honorifica, pero

nunca potestad de régimen. Cuando a raiz de las cruzadas la
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Iglesia de Roma nombre un patriarca latino en Constantinopla se
complicara enormemente la recuperacion de la unidad; lo cual, por
otra parte, fue intentado en reiteradas oportunidades: sobre todo en
el 11° Concilio de Lyén (en 1274) y en el de Florencia (en 1439).

Por dltimo, estaba la cuestién del Filioque, es decir, los
diferentes modos de comprender la procesion del Espiritu Santo; lo
cual por aquella época tenia importantes repercusiones en toda la
teologia, incluyendo la eclesiologia implicita. Para los orientales, el
Espiritu procede del Padre por el Hijo; para los occidentales, tal
como habia sido incluido por el IlI° Concilio de Toledo (589) en el
Simbolo, el Espiritu procede del Padre y del Hijo.

Miradas asi las cosas, la diferencia de fecha en la celebracion
de la pascua; la cuestion de los panes acimos y la discusion sobre
el celibato de los sacerdotes, todos temas esgrimidos para las
reciprocas excomuniones en 1054, pasaban en realidad a ser

asuntos de menor importancia.

La vida de la Iglesia medieval

Bajo la tutela del pensamiento agustiniano, transcurren los
largos siglos medievales, en una Europa “circunscripta” por el
pujante Islam, que desde el 711 habia comenzado a ocupar la
peninsula ibérica, establecido un estratégico emirato en Cdérdoba, y
llegando posteriormente hasta Poitiers. Si bien es cierto que segln
una sura del Coran “no cabe coaccion en religion” (2,256), y que “a
cada uno [dice Mahoma] les hemos dado una norma y una via”, ya
que “Dios, si hubiera querido, habria hecho de toda la humanidad

una sola comunidad” (5,48), también lo es que en nombre del

134



“Compasivo y misericordioso, duefio del dia y del juicio”, se
cometieron abusos al momento de expandir la nueva fe; que de
hecho arras6 por completo la presencia cristiana del oeste asiatico y

norte africano.

Casi obligada a “mirar para arriba”, y en el marco de un
progresivo régimen feudal, los monasterios de la cristiandad se
convirtieron a lo largo de toda la edad media en centros de
irradiacion cultural y espiritual; pero también en fortificaciones de
dificil acceso, en las cuales los campesinos podian resguardarse,
llegado el caso, tanto de las incursiones normandas como de
cualquier otro tipo de abusos y saqueos. Simultdneamente, el
progresivo esplendor de las abadias, como de un modo analogo
acontecia con los obispados, era codiciado por la naciente nobleza
de los diferentes reinos, prestdndose para la simonia y la
mundanidad. La situacién se llegé a hacer insostenible hacia el siglo
X. SOlo en este marco coyuntural y estructural se comprende la
importancia de la reforma gregoriana y cluniacense, seguida por

NnuMerosos monasterios.

Mediante ella lo que se pretendia era que los monasterios no
guedaran dependientes de los obispos locales, convirtiéndose de
este modo en “carne de cafién” para los intereses seculares de los
principes, sino “exentos”: es decir, en relacion directa con la Sede
Romana. Una estrategia analoga seguird Inocencio Il con las
ordenes mendicantes, que vinculando su presencia y predicacion
también a las nacientes universidades, acabaran convirtiéndolas en

otro bastion pontificio.

A lo largo de todos estos siglos el pensamiento occidental

quedd en gran medida referido a los canones de la fe y los
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concilios, aunque con relativos aires de libertad si comparamos esta
época con la de la modernidad. Porque de hecho, junto a la pugna
juridico-canénica que se vislumbraba a nivel jerarquico y
principesco, subsistia y subyacia una teologia de la Iglesia como
corpus mysticum vinculado al corpus verum (eucaristia), herencia

destacada del referido obispo de Hipona.

Si bien es cierto que con el paso del tiempo ya no se
comprendia el latin y las celebraciones se realizaban de espaldas al
pueblo, rezando incluso el canon romano en voz baja —lo que
propicié el surgimiento de diferentes expresiones de religiosidad
popular hacia los siglos VIII-IX—, también es cierto que para esta
época no existia una “caza de brujas”, y que en general la Iglesia
contaba con una gran diversidad de expresiones litargicas y
disciplinares. Incluso habria que decir que, por ejemplo, la Iglesia
mosarabe tuvo una relativamente buena convivencia con arabes y
judios, y que esto gestd un talante litdrgico y arquitecténico muy
original en la peninsula ibérica.

La teologia dialéctica medieval

En el marco socio-politico-cultural y eclesial referidos, vamos a
centrarnos ahora méas especificamente en la cuestion teoldgica,
caracterizada por una progresiva incorporacion del silogismo, la

dialéctica y la metafisica.
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El progresivo influjo de Aristételes

En efecto, al legado patristico de Agustin se afiadia ahora el
silogismo aristotélico, como asi también la légica, traidos por Boecio
hacia el siglo V. Con este aporte el citado autor desarrolla, por
ejemplo, su obra De qué modo la Trinidad es un Dios y no tres
dioses. Pero ademas va empezando a tomar forma lo que daria en

164 un modo de estudio en

llamarse mas tarde la “escolastica
“escuelas” catedralicias y palaciales diferente de la clasica lectio
monastica. En estas escuelas, de las cuales las mas conocidas
seran las de York, de donde era Alcuino, pero también Chartres y
San Victor, se impartian lecciones del Trivium y Quatrivium, es
decir, de las siete “artes liberales” que de algin modo transmitian el
saber antiguo, generalmente sin innovaciones relevantes:
gramatica, dialéctica y retérica; masica, astronomia, aritmética y

geometria.

Estos saberes antiguos eran copiados pacientemente por
monjes benedictinos, que de este modo no sélo conservaban una
biblioteca propia, en realidad, no siempre muy consultada a no ser
por las muy pocas personas que sabian leer; sino que también
creaban una fuente de ingreso econdémico para sus respectivos
monasterios: los cddices y “cuadernos”, llamados asi porque sus
pergaminos se doblaban en cuatro partes, eran generalmente muy
caros; debido al trabajo que cada uno de ellos insumia, y que era
realizado artesanalmente. Ademas, la precariedad de los materiales

por entonces disponibles hacia que cada tanto los textos debieran

164 Una mirada general del periodo en B. FORTE, “Teologia dialéctica”, en ID., 0.c, 103-113.
Una vision mas pormenorizada en B. SESBOUE, “Exposicion de la fe y apologia en la Edad
Media”, en B. SESBOUE - ]J. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (IV), Secretariado
Trinitario, Salamanca 1997, 63-106.
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ser vueltos a copiar, para evitar que finalmente se perdieran. Beda
el Venerable (+735) fue un reconocido y celoso promotor de esta

incansable actividad de los copistas.

Como inevitable contrapartida, el pensamiento y teologia de
estos siglos no son por lo general muy creativos: tiende a primar la
tradicion, las autoridades y, sobre todo en los monasterios, la
humilde obediencia y el desafio de la propia santificacion por
adecuacion a lo ya dado. S6lo hacia el siglo XIl, con la aparicion de
la dialéctica aristotélica, la teologia se hara mas decididamente
argumentativa. En San Victor florecera el pensamiento de Hugo
(+1141) y Ricardo. Este ultimo desarrolla un interesante tratado
sobre la Trinidad, heredero de una veta agustiniana un tanto
relegada después de la muerte del obispo de Hipona: la analogia
divina del amante, amado y amor.

“En el amor mutuo y ardiente no hay nada tan precioso y tan admirable
como el deseo de que otro sea amado del mismo modo por aquel que
sumamente se ama y por el cual somos sumamente amados. Por tanto, la
prueba de la caridad perfecta consiste en desear que el amor de que uno
es objeto sea participado por otro [...]. Como puede constatarse entonces,
la perfeccién de la caridad exige la Trinidad de las personas; sin ella, [la
caridad] no puede subsistir en la plenitud de su totalidad"%®.

En Chartres, por su parte, se destacara el controvertido
Abelardo, que entrard en conflicto con Bernardo de Claraval: éste
continuaba con el tradicional método benedictino de saborear
“melifluamente” la pagina del texto sagrado; mientras que aquél
subordinaba en muchos sentidos el creer al saber. En contrapartida
sera también el adalid de algunas teorias un tanto aventuradas y

liberales. Sin embargo, el precedente quedaba sentado, y a medida

165 RICARDO DE SAN VICTOR, Sobre la Trinidad, 11,11.
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gue pase el tiempo, la tension entre estas dos modalidades de
concebir la teologia aumentara®®. Nada mas que a manera de
ejemplo podemos comparar un texto de Buenaventura (1221-1274),
gue va en una linea méas sapiencial; y otro de Duns Scoto, que
sigue la vertiente mas racional. Dice el primero:

“Se ha de notar que ha de comenzarse por el medio, que es Cristo. Pues

él es el mediador entre Dios y los hombres, teniendo en medio en todas

las cosas [...]. Por tanto, si alguno quiere venir a la sabiduria cristiana, de

él ha de empezar™®’.

“En primer lugar Dios se ama a si mismo; en segundo lugar se ama a
través de otros distintos de él [las criaturas], y se trata de un amor puro;
en tercer lugar quiere ser amado por otro que lo pueda amar de forma
suprema, hablando de amor de alguien fuera de él; en cuarto lugar prevé
la unién de aquella naturaleza que debe amarlo de forma suprema, adn
cuando nadie hubiese pecado [la Encarnacién]; finalmente, en el quinto
momento, ve al mediador [Jesus] venir a padecer y a redimir a su pueblo

[la redencion] 8.

Anselmo de Canterbury: las “razones necesarias”

Ante esta disyuntiva fue muy importante la figura de Anselmo,
obispo de Canterbury (1033-1109). Con sus “razones necesarias”
mediaba entre dos posturas extremas: la de negar la importancia de
la razon, y la de rechazar la referencialidad dGltima de la fe, de la que
como buen benedictino no podia renegar. Para esto recuperé el

credo ut intelligam y el intelligo ut credam de Agustin, que ni el

166 E] “divorcio” en realidad no beneficiara a nadie. Hacia el siglo XIV la primera vertiente
se hard excesivamente subjetiva y espiritualista (Wyclif y Hus); y la segunda tendera tanto
al empirismo (Ockam) como al racionalismo teolégico (Duns Scoto).

167 BUENAVENTURA, Meditaciones sobre el Hexdmeron, 1,10.

168 DUNS SCOTO, Retrato parisino, 1,3.
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mismo obispo de Hipona habia podido seguir con radical

coherencia.

La légica de necesidad de Anselmo hay que entenderla desde
una fe que busca comprender lo que cree, y para ello utiliza toda la
creatividad posible de la razén. Sus obras mas significativas son el
Monologion y el Proslogion, que procuran dar un fundamento
ontoldgico a la existencia de Dios; y el ¢Por qué un Dios hombre?,
que busca argumentar en favor de una “necesidad irrefutable” para
la encarnacion. El autor se pregunta:

“¢ Qué justicia puede ser la que consiste en entregar a la muerte por los
pecados al hombre mas justo de todos? [...]. Parece muy extrafio que
Dios se deleite 0 necesite la sangre de un inocente. [Sin embargo], es
necesario que a todo pecado le siga la satisfaccion o la pena [...]. Mientras
no se devuelve lo que se ha quitado, permanece la culpa [...]. Si es
necesario [...] que la ciudad celestial se complete con los hombres, y esto

no puede hacerse mas que con la dicha satisfaccion, que no puede dar

mas que Dios, ni debe darla mas que el hombre, se sigue que ha de darla

necesariamente un hombre Dios"%.

Sin embargo, no debe pasar desapercibido que a partir de
Anselmo se produce un claro viraje en la percepcién soterioldgica
del segundo milenio: se pasa del acento preferentemente
encarnatorio de la redencién al estrictamente estaurolégico'’®. Cada
vez mas, la encarnacion ira siendo solamente la condicién para que
Jesucristo pueda salvarnos muriendo en la cruz: se transita, de este
modo, de la idea de redencién o divinizacion, que es mas propia de
Oriente, hacia las de satisfaccién y sustitucion (vicaria), mérito y
justificacion. Estos complejos matices se acentuaran de la mano de
los reformadores (ortodoxos y heterodoxos), que veran en este

169 ANSELMO DE CANTERBURY, ;Por qué un Dios hombre?, 1,8-11,6.
170 Staurds = cruz.
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anonadamiento del Hijo de Dios una critica o reproche a los modos
principescos de comprender y vivir en la Iglesia, tan ajenos al

“escandalo de la cruz”.

Cientificidad de la teologia en la universidad

Un cierto retraimiento del Islam, el ingreso de la metafisica
aristotélica y el mayor movimiento humano propiciado por los
crecientes burgos, favorecieron la aparicion de las primeras
universidades, que se desarrollaron a partir de antiguas escuelas
catedralicias: Bologna, Napoles, Oxford, Cambridge, Tubinga,
Friburgo, Salamanca, Toulouse, y sobre todo Paris, donde ya a
comienzos del siglo XllI convergia el pensamiento mas significativo
de la época. En ellas, lo importante no era ya tanto la autoridad
episcopal o de la tradicion, sino la idoneidad y capacidad
argumentativa de los Maestros, apoyados estratégicamente por el
Papa. Asi, junto al Sacerdotium y al Regnum se iba configurando un

“tercer poder”: el Studium, con su cathedra magistralis.

Ademas, la metafisica aristotélica permitio idear un nuevo
modo de hacer teologia: a partir de la quaestio. Si hasta entonces lo
comun era comentar las Escrituras valiéndose de los recursos de la
analogia, de la dialéctica y de las auctoritates, ahora el nuevo
paradigma sera el de las Sentencias de Pedro Lombardo o el de la
Suma de Alejandro de Hales (1185-1245) o Alberto Magno (1260-
1280). Pero sera sobre todo Tomas de Aquino (1225-1274) quien
perfeccione el método teoldgico y conduzca el esfuerzo escolastico

a su mas reconocida expresion.
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La “Suma Teoldgica” de Tomas de Aquino

La Suma teoldgica recoge de un modo equilibrado y superador
tanto la tradicion patristica como la dialéctica medieval, e integra en
una sintesis genial los mejores aportes y corrientes de autores tanto
occidentales como orientales. Ademas, contribuye decisivamente a
dar respuesta a cuestiones de escuela que venian debatiéndose en
diferentes areas del campo teoldgico: en torno a la creacion, gracia,
soteriologia, etc. La recepcién y apreciacion posterior de esta obra
justifican no soélo este merecido elogio sino también el espacio que

dedicaré a comentarla.

Contexto y motivaciones

Tomas dialogard no so6lo con la tradicion cristiana y con
Aristételes, sino también con el persa Avicena, el arabe Averroes y
el judio Maiménides. Es mas, el marco metafisico de Aristételes
vendra ya “adaptado” al monoteismo por estos pensadores no
cristianos. Pero ademas, Tomas va a tener en cuenta a las “gentes”
(sobre todo en Contra gentes), es decir, a los que no creen o no
entran dentro del tradicional marco socio-cultural de la cristiandad.
Probablemente esté pensando en relatos de viaje analogos a los de
Marco Polo en el lejano oriente, pero también en aquellos pueblos y
pensadores que no terminan de aceptar la fe cristiana y su Iglesia a
causa de convicciones personales en contra, 0 tradiciones
religiosas propias. Podemos apreciar que el horizonte histérico de

Tomés ya no es el de la cristiandad medieval, sino algo mas
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cercano a la modernidad. Podemos decir que por todo esto, Tomas
es el “primer moderno”.

En el contexto en que vengo hablando, su obra maestra (la

Suma Teolégica'"*

) tendra que justificar la cientificidad y necesidad
de la teologia en el concierto de los saberes universitarios;
especialmente de cara a la filosofia, que a lo largo de la Edad Media
y por influjo de Agustin habia sido siempre considerada como
ancilla theologiae. Lo har&d recurriendo a la sobrenaturalidad del
objeto de esta ultima, lo cual exige una luz superior a la de la razon
natural (1%, g.1). Luego tendra que preguntarse metodolégicamente
como tedlogo, y esto resultara absolutamente nuevo para su época,

“si Dios existe” (g.2).

Método, estructuray contenidos

El método utilizado por el aquinate en la Suma se basa en el
planteamiento de la cuestién, dividiendo en articulos sus diferentes
aspectos y enunciando los mismos. Luego recoge “autoridades” que
parezcan apoyar la tesis contraria a la que él quiere sostener: éste
recurso tiene como trasfondo las quaestiones disputatae en torno a
las cuales se debatia en el aula magna de la universidad. A
continuacion las integrara en el cuerpo del articulo razonando y
argumentando desde la fe; para desde alli responder a las

diferentes objeciones iniciales.

En cuanto a la estructura, la Suma consta de tres partes. En la

primera Tomas desarrolla la tematica de Dios en si mismo y como

171 TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica (5 vol.), Bac, Madrid 1998-2000. Un (clasico) andlisis
autorizado: G. LAFONT, Método y estructura de la Suma Teoldgica, Rialf, Madrid 1964.
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origen de las criaturas que proceden de la difusion de su bondad.
Dado que esta obra de teologia tenia por destinatarios a los
alumnos que se iniciaban en la disciplina, el dominico despliega el
tratado de Dios pedagdgicamente en dos momentos, a diferencia de
Alejandro de Hales que lo hace integradamente: Dios Uno (I, gg.2-
26) y Dios Trino (1%, qg.27-43). En el Dios Uno se nota claramente
su esfuerzo por recurrir y dialogar con los filésofos antes
enunciados, rescatando sobre todo lo positivo, y especialmente con
la Metafisica de Aristoteles. Después de desarrollar los atributos
gue hacen a la perfeccién y simplicidad de Dios, intrinsecas a su

bondad esencial, acaba con el tema de la bienaventuranza divina.

Articula el Dios Trino hablando primero de lo comin a las
Personas divinas (atributos esenciales) y recién entonces de los
aspectos relacionales. Es a partir de las procesiones que se
constituyen el Padre, el Hijo y el Espiritu. Siguiendo la analogia
psicolégica de Agustin afirma que “en Dios hay dos procesiones: la
del Verbo y otra [...]. En la naturaleza intelectual, esta clase de
acciones son la del entendimiento y la de la voluntad. Por la accién
de la inteligencia se produce el verbo, y por la operacién de la
voluntad hay también en nosotros otra procesion, que es la
procesion del amor™?. Para evitar multiplicar la esencia divina, “en
Dios no puede haber mas distincién que la que proviene de las
relaciones de origen [...]. La relacion en Dios no es como un
accidente adherido a un sujeto, sino que es la misma esencia
divina™". El Doctor angélico culmina el tratado desarrollando la

temética de las misiones del Hijo y del Espiritu (q.43).

172 TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, 1, q.27, a.3.
173 ]b,, q.29, a.4.
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Luego habla de la creacién (1%, qg.44-119), como procediendo,
participando y orientandose a Dios, logrando asi un importante y
necesario equilibrio, al presentarlo simultaneamente como su causa
ejemplar, eficiente y final; pero atribuyendo toda accién ad extra de
Dios a su esencia, y no articulandola suficientemente con lo dicho
sobre las misiones: un limite de Tomas, ya que no se ve claro cual
es el original modo de participacion que tiene cada persona divina
en la economia. Este tratado tiene su “climax” en la creacién del
hombre (qq.75-102); en quien no sélo encontramos “vestigios” de su
Creador, sino mas bien, el resplandor de la misma “imagen de Dios”
(9.93, a.8).

Consecuencia de esto Ultimo, la I*-11* se inicia describiendo el
destino Ultimo del hombre, que es la bienaventuranza (qq.1-5;
especialmente, Prologo g.1). Asi la criatura libre esta llamada a
participar de lo propio de Dios por visién. En funcién de ella se
desarrolla la moral fundamental, que incluye cuestiones vinculadas
con el acto humano, moralidad de los mismos, consciencia y
12113,

habitos, ley y gracia ( qg.6-114), las cuales permitiran en la I1*-

I1* desplegar dinAmicamente la moral de virtudes.

Tomas recorre primero las virtudes teologales de fe, esperanza
y caridad, como asi también los pecados gue a ellas se oponen (113
113, qg.1-26); y luego las cardinales (o morales) de prudencia,
justicia, fortaleza y templanza, también con los pecados que a ellas
se oponen (qg.47-170); dedicando un espacio particular a la virtud
de religion que, siendo una especie particular de justicia hacia Dios,
cumple una funcién recapituladora en el libre movimiento del
hombre hacia El, a partir de los diferentes estados de vida de los
cristianos (qq.171-189).
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Todo lo dicho converge en Cristo, en la 1lI* parte. El es el
camino que le permite acceder a la criatura libre, en concreto al
hombre, a la bienaventuranza; y avanzar moralmente, a través de
los sacramentos, hacia la plena participacion de la vida de Dios en
la vision.

“Dado que nuestro Salvador y Sefior Jesucristo [...] nos revel6 el camino
de la verdad, por el que, resucitando, podemos llegar a la
bienaventuranza de la vida inmortal, se impone que, para rematar los
temas teolégicos, después de haber estudiado el fin Gltimo de la vida
humana, las virtudes y los vicios, nos ocupemos ahora del Salvador de
todos y de los beneficios otorgados por El al género humano” (Prélogo).
De este modo se detiene en la encarnacion: la union

hipostética posibilita la maxima comunicacion posible de la bondad
de Dios a la criatura (qg.1-26), y da las mayores posibilidades
imaginables a la libertad de ésta. La humanidad de Cristo resulta en
este dinamismo instrumentum conjuntum (=instrumento unido) de la
accion del Verbo. Por su parte, los misterios de la vida publica del
Sefior (gq.27-59) seran los signos tedndrico-salvificos que,
asumiendo aquellos otros prefiguradores de la antigua alianza,
anticipan la pascua. Para el aquinate es sobre todo en la cruz de
Cristo que se realiza la redencion universal, en una légica de
“conveniencia” mas acertada que las “razones necesarias” de
Anselmo. Es sobre todo alli que la gracia capital de Cristo Cabeza
se comunica a los miembros del Cuerpo, a modo de mérito.

“La liberacién del hombre por la pasion de Cristo convenia tanto a la
misericordia de Dios como a su justicia. A la justicia, porque mediante la
pasion satisfizo por el pecado del género humano y asi fue el hombre
liberado por la justicia de Cristo. Convenia también a la misericordia

porque, no pudiendo el hombre satisfacer por si mismo el pecado de toda

la naturaleza [...], le dio Dios a su Hijo que satisficiese [...]. Y ésta fue
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mayor misericordia que si hubiera perdonado los pecados sin satisfaccion
alguna™’. “Cristo, padeciendo por caridad y obediencia, presté a Dios un

sacrificio mayor que el exigido para la recompensacion de todas las

ofensas del género humano™®.

Los sacramentos actualizan en el tiempo esta comunicacién de
gracia, incoando la definitiva efusion de ésta en el lumen gloriae o
luz de la gloria, que es la gracia propia de los bienaventurados
(qg.60-90). Por eso la suma termina con los “novisimos”, referentes
al juicio, purgatorio, paraiso e infierno (qq.69-99). Es cierto que
Tomas muri6 antes de concluir el desarrollo sacramental y las
cuestiones referentes a la escatologia; y que los mismos seran
llevados a cabo por un discipulo suyo, en base principalmente al
Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo del Doctor

angélico.

Mirada en conjunto, la Suma Teolégica logra un desarrollo
sistematico y organico de la teologia, y afianza una clara
cosmovision del mundo que plasticamente quedara pintada en la
Divina comedia de Dante, y en el arte renacentista en general.
Respetando la autonomia de los otros saberes, particularmente el
de la filosofia que ya no tendr& que ser considerada “sierva”, inicia
un nuevo modo (“moderno”) de dialogo con el mundo, el cual sera
plenamente ratificado por la Gaudium et spes cuando afirme el

derecho a una legitima autonomia del orden secular.

174 Ip,, 111, q.46, a.1, ad 3.
175 [b., q.48, a.2, ad Corp.
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Un breve excurso por la teologia oriental

A lo largo de todo este periodo que fuimos siguiendo, e incluso
mas alla de él, la teologia oriental no sufrié6 grandes modificaciones.
De hecho conservo el estilo patristico como referencial, y se negé
sistematicamente a incorporar a su cufio marcadamente monastico
el aporte aristotélico. Dado que la figura del monje goz6 siempre de
gran estima y autoridad moral en oriente, que la liturgia anticip6 el
ingreso a la morada celestial, y el misterio trinitario contuvo y dio
espacio a la vida social, la ortodoxia mantuvo a lo largo de muchos

siglos casi inalterado su patrimonio teoldgico-espiritual.

Por eso en esta teologia prevalecen las imagenes visuales, y a
medida que pasa el tiempo parece irse desestimando cada vez mas
la impronta especulativa que pudo haber caracterizado, por
ejemplo, a los capadocios. Se acentla preferentemente la vertiente
trinitaria, pneumatoldgica y espiritual: la Iglesia es el dmbito de
irradiacion escatoldgicamente anticipador de la luminosidad divina.
Algunos autores representativos de estas Iglesias hermanas'’® son
Simedn el Nuevo Tedlogo (949-1022), Sergio de Radonez (1314-
1392) y, bastante mas tarde, Serafin de Sarov (1759-1833). Cito
s6lo un texto a modo de ejemplo:

“Ella [la luz] nos ilumina [...]: habla, actla, vive y vivifica, transforma en
luz a los que ilumina. Dios es luz y aquellos a quienes hace dignos de
verlo lo ven como luz; los que lo han recibido, lo han recibido como luz
[...]- Al recibir la gracia, se recibe la luz divina y a Dios [..]. El

arrepentimiento es la puerta que conduce de la regién de las tinieblas a la

de la luz [...]. Luz es el Padre, Luz es el Hijo, Luz es el Espiritu Santo. Los

176 Puede verse una buena resefia historica y perspectiva actual de varias de ellas en los
articulos  publicados por ]. SCAMPINI en Vida pastoral: http://www.san-
pablo.com.ar/vidapastoral /?seccion=iautores&autor=5.
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tres son una sola Luz atemporal, indivisible, sin confusién, eterna,
increada [...], invisible [...]; Luz que nadie ha visto ni puede ver jamas
antes de ser purificado [...]. Para los que caminan siempre en la luz, el dia
del Sefior no llegard nunca, ya que ellos estan siempre con Dios y en

DiOS"177.

Ejercicio de aplicacién:

1) Describir brevemente la nueva situacion del Viejo Mundo, y en él el de
la Iglesia, que va de las invasiones béarbaras (siglo V) hasta la
progresiva configuracion del Sacro Imperio Romano Germanico (siglos
VII-XI).

2) ¢Qué disciplinas integraban el plan de estudios medieval en las

Escuelas Catedralicias?

3) ¢Qué tensiones se presentaba entre el estilo teoldgico monéstico de
Bernardo de Claraval y el mas incipientemente urbano de Abelardo?

¢,COmo se posiciona Anselmo de Aosta al respecto?

4) ¢Por qué fue importante el surgimiento de la universidad en el siglo
XII? Nombrar algunas de las mas significativas que surgieron por
entonces en Europa.

5) Describir brevemente el método, estructura y contenidos
fundamentales de la “Suma Teoldgica” de Tomas de Aquino.

177 SIMEON EL NUEVO TEOLOGO, Sermén 57, 2,4.
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VI. Giro antropoldégico y desconcierto

teoldgico en la modernidad (siglos XIV-XIX)

Después de la magnifica sintesis teol6gica de Tomas
comenzara a desmembrarse la unidad del saber. El progresivo auge
de las ciudades, la autonomia creciente de las personas, el
encuentro con otros mundos culturales y los nuevos movimientos
espirituales, iran cuestionando el objetivismo teocéntrico medieval,

todavia notable incluso en la Suma del aquinate®’®.

El nominalismo teolégico y la sola fides de los

reformados

La fractura del mundo medieval

En efecto, las mayores aperturas culturales que los incipientes
viajes comerciales y el contacto con oriente y el mundo arabe
generaron, fueron suscitando en el hombre europeo una nueva
actitud metodoldgica frente al conocimiento, que hasta el momento
tendia a recibir “lo ya dado” por la tradicién y los maestros: en los
albores de la modernidad, se comenz6 a “experimentar”. Asi,
anticipandose al empirismo de Bacon en Oxford, surge el

nominalismo de Ockam (+1349) en Francia.

178 Para una introduccién general al largo periodo que aqui se inicia, cf. B. FORTE, “Teologia
histérica. La edad moderna y contemporanea”, en ID,, o.c., 115-130.
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Se trata de una innovacion revolucionaria, ya que lo que pone
en tela de juicio es el valor de los universales, sobre los cuales se
habia construido el pensamiento europeo durante siglos. Para el
nominalismo, lisa y llanamente, estos no existen’: cada realidad es
Unica en su género. Ademas, para una mentalidad empirica es
inconducente ponerse a buscar causalidades, como lo formulara
mas adelante D. Hume. Asi, cortada la posibilidad de un
pensamiento estrictamente deductivo a partir de principios
universales, las leyes se estableceran en el plano empirico a partir
de procedimientos inductivos de prueba-error, observacion-

generalizacion.

Las consecuencias para la teologia de esta revolucién
epistemoldgica no tardardn en hacerse ver: la unidad de las
disciplinas intrateolégicas se ira atomizando. Se separara la moral
de la dogmatica, y la espiritualidad empezard a correr por cuenta
propia. Ird ganando terreno la casuistica y sera dificil recuperar la
nocion de sistema. La escolastica se ira deteriorando cada vez mas
y, a falta de otro modo de contencion, primard lo juridico-normativo

asociado a los argumentos de autoridad.

Un profundo anhelo de renovacién espiritual

Simultaneamente se ira gestando una vida espiritual menos
vinculada a las estructuras visibles y tradicionales del medioevo.
Wyclif (1324-1384) justamente en Inglaterra y Hus (1370-1415) en
Bohemia, ahondaran la critica iniciada en tiempo de Ilos

mendicantes (siglo XIl) por los albigenses, valdenses y “fraticelli”.

179 La tematica es abordada en El nombre de la rosa, de U. Eco.

152



De cara a las luchas de poder en torno al Papado, ya que del siglo
XIV y principios del XV son la cautividad de Avignon y el Cisma de
Occidente (1379-1417), se pugnard por una Iglesia mas

espiritual™®.

De esta época es Joaquin de Fiore, que sostenia la teoria
milenarista de las tres edades del mundo: la edad del Padre en el
Antiguo Testamento, la del Hijo en el Nuevo, y la del Espiritu en el
tiempo de la Iglesia. O también el franciscano Savonarola, que iba
en una linea parecida cuando anunciaba un reinado de Cristo por
mil afios; teoria que, entre paréntesis, confirié una mistica particular
a los descubrimientos geograficos del siglo siguiente, ya que las
nuevas tierras podian ser vistas como reinos conquistados para el
sefiorio de Cristo. Por ultimo, la misma Catalina de Siena, quien
consiguié que el Papa Gregorio Xl regresara a Roma, padeci6 los
influjos de este tiempo tormentoso en su propia experiencia
espiritual. Por ejemplo, en su Carta a los presos de Siena, les decia:

“Yo, Catalina, sierva y esclava de los siervos de Jesucristo, les escribo
en su preciosa sangre con el deseo de verlos bafiados con el santo deseo
de la sangre de Cristo crucificado. Pénganlo ante su mente como finalidad

y asi adquirirdn una verdadera paciencia, puesto que la sangre de Cristo

nos manifiesta nuestras maldades y la infinita misericordia y caridad de

Dios. Esta consideracién nos hace odiar y rechazar nuestros pecados y

defectos y llegar al amor a las virtudes™8*,

180 Pueden seguirse las vicisitudes eclesiales de este periodo en P. TIHON, “La aparicion del
dogma eclesial” y “La eclesiologia del tiempo de la Reforma”, en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI
(Eds.), Historia de los dogmas (111), 337-352 y 353-367 respectivamente.

181 CATALINA DE SIENA, Escritos escogidos, Serie Grandes Maestros N°18, Apostolado
Mariano, Sevilla 1992, 31.
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La reforma protestante

Los aires reformistas no siempre maduraron en el seno de la
Iglesia Catdlica. La necesidad de una Iglesia mas espiritual queda
puesta de manifiesto por Melanchton (1497-1560), redactor de la
Confesiéon de Ausburgo (1530) y amigo y colaborador personal de
Lutero. Para él,

“la lglesia es la asamblea de los santos, en la que se ensefia el
Evangelio en su pureza y se administran regularmente los sacramentos.
Para que haya una verdadera unidad en la Iglesia, basta con estar de
acuerdo en la doctrina del Evangelio y en la administracion de los

sacramentos. No es necesario que haya por todas partes las mismas

tradiciones humanas o los mismos ritos y las mismas ceremonias, de

institucion humana”%2,

El movimiento de reforma eclosionara con Lutero, a principios
del siglo XVI. Los Coloquios de Worms (1540) y Ratisbona (1541),
por ejemplo, emiten decretos ambiguos y no logran consenso. En el
caso del reformador aleman se afiadia ademas una visién pesimista
de la condicion humana, que en realidad era propia del agustinismo,
y que a futuro dard también origen al jansenismo dentro de
ambientes catélicos (heterodoxos). Esta percepcion negativa de las
posibilidades humanas, conducira al reformador protestante a
identificar pecado original con concupiscencia:
“Si hacemos caso de las sutilezas de los tedlogos escolasticos, [el
pecado original] es la privacion o falta de la justicia original [...]. Pero [...]
ademas es también la inclinacién misma hacia el mal, el desagrado por el

bien, la repugnancia por la luz y la sabiduria, y también el amor al error y

a las tinieblas [...]. El pecado original es el mismo ‘tizén’, la ley de la carne,

182 MELANCHTON, La confesién de Augsburgo y la Apologia, art.7, 58-59.
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la ley de los miembros, la debilidad de la naturaleza, el tirano, la

enfermedad original™®®,

La disolucion del modelo medieval tendra consecuencias
eclesiales: con el surgimiento progresivo de los nuevos Estados
acabaran por escindirse “nuevas Iglesias”. A la pretension de una
Iglesia oculta de Lutero, se afiadira la de Zwinglio (1484-1531), que
la entendia como “reunién de los elegidos”. En Inglaterra, cuna del
nominalismo y el empirismo, Enrique VIII se separara de Roma, en
gran parte a causa de una nulidad matrimonial que no le podia ser
reconocida por la Sede Romana; dando origen a la Iglesia
Anglicana, madre a su vez de otras nuevas lglesias reformadas. En
el centro de Europa hace lo propio Calvino (1509-1564), que en un

clima de tensiones y violencia propugna una lglesia invisible.

Cabe afadir, ademas, que los movimientos humanista y
renacentista, en ocasiones vinculados al mundo de los
reformadores, contribuyeron decisivamente al “giro antropocéntrico”
y al espiritu de reforma. Sin embargo no hay que identificarlos con
un necesario viraje hacia el protestantismo, como queda de
manifiesto en figuras como Pico de la Mirandola (+1494), Erasmo
de Roétterdam (+1536) o Tomas Moro (+1535).

El ciclo de Trento: hacia una teologia de la

sacramentalidad

Todo este orden de cosas hizo por entonces a un cambio de
época, en el que ad intra venian también convergiendo las

periddicas lacras de la Iglesia: la poca formacion, mundanidad y

183 LUTERO, Comentario a la carta a los Romanos, V.
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amancebamiento del clero; el enriqguecimiento exagerado de los
monasterios, la falta de espiritu evangelizador-misionero; vy
particularmente la mentalidad vana y principesca de los Papas del
siglo XVI. Todas estas realidades pedian a gritos un concilio
ecumeénico que fuera capaz de reformar “Cabeza y miembros”; que
por diferentes motivos fue siempre postergado, y a cuya
convocacién sélo accedera después de bastantes reticencias Pablo
lll. EI mismo se desarrollara en tres periodos muy accidentados:
1545-1547; 1551-1552 y 1562-1563.

Los decretos y reformas del concilio

A mediados del siglo XVI el concilio de Trento marcara un hito
sumamente significativo en la posterior vida de la Iglesia y del
pensamiento teoldgico. Alli las preocupaciones disciplinares
elencadas, expresadas en una necesidad de reforma del clero, de la
cura pastoral diocesana y parroquial, y de la administracion de los
sacramentos, convergeran con las teologicas: especialmente, la
gran objecion de los reformados respecto a lo visible, institucional,
normativo y sacramental de la Iglesia. Los grandes adalides
intelectuales del concilio seran, entre otros, Cayetano (1480-1534),
Francisco de Vitoria (1483/93-1546) y Melchor Cano (1505-1560).

De Trento saldr4 expresada la obligacion de residencia para
obispos y abades en sus respectivas didcesis y abadias, y la de los
parrocos en sus curatos; la imposibilidad de asumir dos beneficios
simultaneamente (obispados, abadias o parroquias); la obligacion
de las visitas pastorales para los encargados del cuidado pastoral;

el mandato de crear seminarios para la formacién del clero, antes
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librada a la buena voluntad de algin sacerdote a cambio de
servicios personales del candidato; y la obligacién de que haya un

ministro presente para celebrar licitamente el matrimonio.

En lo referente a los contenidos dogmaticos del Concilio, y
atendiendo a las objeciones fundamentales del protestantismo, se
destaca el Decreto sobre la justificacion. En él, la gracia es
entendida como la transformacion habitual que Dios hace del
creyente; convirtiéndolo en “nueva criatura”, frente al simul iustus et

peccator de Lutero™®*:

“La justificacion no es una simple remisién de los pecados, sino también
una santificacion y renovacion del hombre interior, por la recepciéon
voluntaria de la gracia y de los dones. Por ello, el hombre pasa de injusto
a ser justo, de enemigo se convierte en amigo, para ser ‘heredero, en
esperanza, de la vida eterna’ (Ti 3,7)" (DS 1528).

Con respecto al pecado original, contracara de la gracia, en el
decreto correspondiente a la 5% Sesién se afirma su remisién por

medio del bautismo:

“Si alguien afirma que este pecado de Adan que es uno solo por su origen
y que, transmitido por propagacion y no por imitacién, esta en cada uno
como propio, se puede quitar por las fuerzas de la naturaleza humana o
por cualquier otro remedio que no sean los méritos del Unico mediador,
nuestro Sefior Jesucristo que nos reconcili6 con Dios en su sangre,
‘hecho justicia, santificacion y redencion para nosotros’ (1 Co 1,30); o
niega que estos méritos de Jesucristo se aplican tanto a los adultos como
a los nifios por medio del sacramento del bautismo administrado segin el

uso y la forma de la Iglesia, sea anatema” (DS 1513).

No obstante, Trento sostiene que

184 Puede seguirse la cuestion en V. GROSSI - B. SESBOUE, “Gracia y justificacion: desde el
Concilio de Trento hasta la época contemporanea”, en B. SESBOUE - J. WOLINSKI (Eds.),
Historia de los dogmas (11), 245-281.
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“continda en los bautizados la concupiscencia”, la cual, “dejada para que
luchemos, no es capaz de dafiar a los que no consienten, sino que
resisten varonilmente con la gracia de Jesucristo” (DS 1515).

Ademas se define el nUmero de sacramentos en siete (DS
1601), y se sostiene el tan mentado ex opere operato de los mismos
(DS 1608): es decir, la certeza de su eficacia por el mismo hecho de
ser celebrados'®. Con respecto a la eucaristia se afirma que

“después de la consagracion del pan y del vino, se contiene verdadera,
real y sustancialmente nuestro Sefior Jesucristo, bajo la apariencia de
esas cosas sensibles” (DS 1636); y que “por la consagracién del pan y del
vino se realiza la conversion de toda la sustancia del pan en la sustancia
del cuerpo de Cristo nuestro Sefior; y de toda la sustancia del vino en la
sustancia de su sangre” (DS 1642).

Por ultimo, de este concilio saldra también el mandato de
confeccionar un Catecismo romano, que redactara finalmente Pedro
Canisio (1521-1597); un indice de libros prohibidos, asociado a la
creacion de la Sagrada Congregacion del Santo Oficio por Pablo I,

en 1542; y se hara un pedido de reforma para el Misal y el Breviario.

Como vemos, Trento responde disciplinalmente a los abusos
internos, y dogmaticamente a las objeciones externas de la Iglesia.
Sus decretos estimularon la mision no so6lo de cara al
protestantismo, especialmente aquél Sobre la justificacion, sino
sobre todo en relaciéon a la evangelizacion del nuevo mundo; en
apoyo de lo cual vino, hacia 1621, la creacion de la Sagrada
Congregacion para la Propagacion de la fe por parte de Gregorio
XV. Por ultimo, los decretos tridentinos fortalecieron a la Iglesia
Catodlica en su aspecto visible y organizativo. Los efectos benéficos

185 Puede seguirse el desarrollo tridentino de la cuestién sacramental en H. BOURGEOIS - B.
SESBOUE, “La doctrina sacramental del Concilio de Trento”, en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI
(Eds.), Historia de los dogmas (111), 113-159.
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del concilio se extenderan a lo largo de los siglos XVI y XVIl, y
dardn lugar a la creativa manifestacion religioso-cultural del

Barroco*®®.

Los frutos de la renovacion en los siglos XVI-XVII

En la peninsula ibérica sobresaldra la figura de Ignacio de
Loyola, autor de los Ejercicios Espirituales, que son como una
escuela de discernimiento de espiritus para la vida diaria, asociada
a una profunda participacion en las filas de la “Iglesia militante”; y
gue marcaran no solo la espiritualidad de la Compafia de Jesus,
por él fundada y aprobada por Pablo Il en 1540, sino también el
talante de la misién ad gentes en esos siglos decisivos para la
expansion del cristianismo a nuevos pueblos. El nlicleo medular de
los mismos se encuentra en su Principio y fundamento:

“El hombre es creado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios
nuestro Sefior, y mediante esto salvar su alma; y las otras cosas sobre la

faz de la tierra son creadas para el hombre y para que le ayuden a

conseguir el fin para el que es creado. De donde se sigue que el hombre

tanto ha de usar de ellas cuanto le ayuden para su fin, y tanto debe

privarse de ellas cuanto para ello le impiden. Por lo cual es menester

hacernos indiferentes a todas las cosas creadas™®’.

También fueron artifices de esta renovacion espiritual Teresa
de JesUs (+1582) y Juan de la Cruz. Los misticos carmelitas
supieron captar la nueva sensibilidad antropolégica del siglo XVI

espafiol, y desarrollaron un camino de interioridad centrado en la

186 En musica, por ejemplo, tenemos autores como Haendel, Bach y Vivaldi. Anteriormente
teniamos los corales de Palestrina.
187 [GNACIO DE LOYOLA, Ejercicios Espirituales, 23.
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capacidad “esponsal” del hombre, a saber, de transformacion
profunda en Dios:

“Se me ofrecié lo que ahora diré para comenzar con algin fundamento,

que es considerar nuestra alma como un castillo todo de un diamante o

muy claro cristal, adonde hay muchos aposentos, ansi como en el cielo

hay muchas moradas. Que si bien lo consideramos, hermanas, no es otra

cosa el alma del justo sino un paraiso adonde dice El tiene sus

deleites™®,

“Y en la transformacién que el alma tiene en esta vida [...], ¢,qué increible
cosa es que obre ella también su obra de entendimiento, noticia y amor, o,
por mejor decir, la tenga obrada en la Trinidad juntamente con ella como
la misma Trinidad? Pero por modo comunicado y participado, obrandolo
Dios en la misma alma; porque esto es estar transformada en las tres

Personas en potencia y sabiduria y amor, y en esto es semejante el alma

a Dios™®°,

También se convertira en artifice destacada de esta renovacion
espiritual, humana y cultural en la peninsula ibérica'® la Escuela de
Salamanca, por ejemplo con juristas de la talla de Francisco de
Vitoria, quien ademas de aportar al Concilio contribuyé a la
redacciéon de las Leyes de India; o tedlogos como Melchor Cano,
que procurdé puntualizar los “lugares teolégicos” tras la invectiva
protestante, y Francisco Suarez (1548-1617), que subrayd la
corresponsabilidad de los obispos con el Papa en el gobierno de la
Iglesia, como promotor de lo que hoy llamariamos espiritu de
“colegialidad”.

En su vertiente positiva, esta fecunda renovacion peninsular

serd trasvasada al continente americano a través de la gran

188 TERESA DE JESUS, Primeras Moradas, 1,1.

189 JUAN DE LA CRUZ, Cdntico espiritual, 39,4-5.

190 Cuya grandeza, aunque también ambiciones, en su siglo de oro (el XVI) quedara
plasmada en el Quijote de Cervantes.
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epopeya de la primera evangelizacion, animada sobre todo por las
ordenes religiosas: franciscanos, dominicos, jesuitas, carmelitas y
mercedarios. Esta épica gesta evangelizadora s6lo es comparable a
la asimilacién de los pueblos béarbaros en los albores del medioevo
europeo; por mas que un justo revisionismo histérico introduzca hoy
algunos bemoles que en algliin momento no fueron suficientemente
considerados, a saber, la legitimacion indirecta de atropellos por
codicia, invasion cultural, y en ocasiones, la misma imposicion de la

fe, etc.

De los influjos benéficos de Trento se alimentard Carlos
Borromeo en el norte de Italia (Milan), quien con su lema “la gloria
de Dios y el bien de las almas”, organizara el seminario de su
diécesis, publicar4d catecismos, y reavivara la vida pastoral y
litirgica con sus visitas y homilias; convirtiéndose de este modo en
el representante mas destacado del pastor tridentino. En Francia,
por su parte, el obispo de Ginebra Francisco de Sales sera el
propulsor de la devotio moderna en espiritualidad, especialmente
con su Introduccioén a la vida devota y el Tratado del amor de Dios;
como asi también por medio de una sisteméatica accion pastoral en
medio de amargas vicisitudes con el calvinismo.

“Amar al préjimo por caridad, es amar a Dios en el hombre o al hombre

en Dios; es amar a Dios por amor al mismo, y a la criatura por amor a

Dios [...]. Cuando vemos al prdjimo creado a imagen y semejanza de

Dios, ¢no deberiamos decirnos, los unos a los otros: ‘Miren como se

parece a su Creador esta criatura? ¢No deberiamos llenarle de

bendiciones?"*%,

191 FRANCISCO DE SALES, Tratado del Amor de Dios, X.
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El ciclo del Vaticano I|: hacia una teologia de la

autoridad

El estancamiento de la teologia en el Siglo de las Luces

Pero a medida que avance el tiempo, el acento unilateral en lo
visible-institucional de la Iglesia, alentado por figuras como R.
Belarmino (1542-1621), generara hostilidades, ya no sélo con las
Iglesias reformadas, sino también con los nuevos Estados: jy pese
a que él mismo sostenia que el papa no tenia el dominio temporal
en todo el universo, y que su poder sobre los principes era sélo

01192

indirect Lo cierto es que para el jesuita impulsor de las

reformas tridentinas,

“para que uno pueda ser considerado como formando parte en algin
grado de la verdadera Iglesia [...], no se requiere ninguna virtud interior, a
nuestro juicio, sino solamente la profesion exterior de la fe y la comunidad
de los sacramentos, cosa accesible a nuestros sentidos. En efecto, la
Iglesia es una asamblea de hombres tan visible y palpable como lo es la

asamblea del pueblo romano o el reino de Francia o la republica de

Venecia™®,

Esta tendencia eclesiologica se fue alimentando, en realidad,
como mecanismo de defensa no s6lo ante los embates del
protestantismo, sino también ante la progresiva injerencia de los
Estados modernos en la vida de la Iglesia; los cuales con el paso
del tiempo pretendieron convertirla en una especie de ministerio
nacional de culto, como aconteci6 sobre todo en Francia con el

galicanismo, pero también con el josefinismo en Austria y el

192 Puede seguirse el periodo en P. TIHON, “La Iglesia frente al racionalismo moderno”, en B.
SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (111), 368-386.
193 R, BELARMINO, Controversias, 3,2.
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febronianismo en Alemania. Si bien bajo algun aspecto la Iglesia
logr6 de este modo preservarse de ser diluida en las nuevas
configuraciones estatales y pudo alimentar una cierta mistica de
sobrevivencia frente a los atropellos del secularismo ilustrado;
también es cierto que ir4 reaccionando con normativas cada vez
mas rigidas y centralizadas; acentudndose de este modo las
tensiones politicas y de jurisdiccién, incluso territoriales, que la
llevaran a una cerrazén sobre si misma. El ultramontanismo de
Bonald, De Maistre y La Mennais, que bogaban por la restauracion
de la autoridad temporal de los Papas, son expresiones de esta

postura tradicionalista extrema.

Por otra parte, y de cara al cada vez mas aquilatado
“modernismo”, se fue haciendo un uso mas frecuente y solemne del
“magisterio viviente” a través de los pronunciamientos pontificios.
En 1864 se condenaron los errores modernos en el Syllabus; en
1864 Pio IX declarara el dogma de la Inmaculada Concepcién®*; y
en 1870, durante el Vaticano | y en el marco dogmatico-eclesial
estrictamente jerarquico de la Pastor aeternus, se definira la
“infalibilidad pontificia” en cuestiones de fe y moral. Todos estos
pronunciamientos y acciones buscaban presentar al pueblo de Dios
como Societas perfecta (=sociedad perfecta) de cara al
protestantismo, a los Estados nacionales y a las nuevas
adquisiciones cientificas y filosoficas del mundo moderno que se
condenaban practicamente en bloque. Se afirmaba, asi, que

“la Iglesia por si misma es un grande y perpetuo motivo de credibilidad y
un testimonio irrefutable de su misién divina a causa de su admirable

propagacion, de su eximia santidad, de su inagotable fecundidad en toda

194 Acerca de las connotaciones eclesioldgicas de este dogma, cf.B. SESBOUE, “La Inmaculada
Concepcién y la Asuncién de Maria”, en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los
dogmas (111), 449-462.
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clase de bienes, de su unidad universal y de su invicta estabilidad” (DS
3013). Y “si alguno dijere que el romano pontifice tiene so6lo deber de
inspeccion y direccion, pero no plena y suprema potestad de jurisdiccion
sobre la Iglesia universal, no sélo en las materias que pertenecen a la fe y
a las costumbres, sino también en las de régimen y disciplina de la Iglesia
difundida por todo el orbe [...], sea anatema” (DS 3060-3064). Ademas se
sostiene que “el Romano Pontifice, cuando habla ex cathedra [...], goza
de aquella infalibilidad con la que quiso el divino Redentor que estuviera
provista su Iglesia al definir una doctrina de fe o de costumbres” (DS
3073).

Algunos contenidos del “Modernismo”

Pero (cuales eran, en concreto, estas adquisiciones del
llamado “modernismo” que tanto preocupaba al magisterio eclesial?
Por empezar, el pensamiento cartesiano “claro y distinto” que
matematizo el mundo; que dio lugar a la fisica de Copérnico, Galileo
y Newton, en cuyas leyes alcanzaba su mas preciado éxito el
empirismo inductivo; o a la quimica de Boyle-Mariot, Fahrenheit y
Kelvin. Pero también el imperativo categérico de Kant y su afan por
reducir la religién a los limites de la razén, lo cual dio lugar a una
“religion secular”. Por ejemplo, respecto del misterio trinitario el
filosofo aleman dira que

“tomado al pie de la letra, no se podria deducir absolutamente nada para

la praxis, incluso en el caso de que alguien creyera que lo entiende, y

mucho menos si uno se da cuenta de que supera todos nuestros

conceptos. Que tengamos que honrar a tres o a diez personas en la

divinidad, el novicio lo aceptara porque se lo dicen con toda facilidad, ya

que él no tiene ninguna idea de un Dios en varias personas, 0 mejor adn
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porgue no puede sacar de esta diferencia algunas reglas claras y distintas

para su conducta™®®.

Queda comprendido en el modernismo el idealismo aleman de
Fichte y Schelling, y sobre todo el sistema totalizante de Hegel, en
quien el Espiritu Absoluto llegaba, segun él, a su plena
autoconciencia. Introduciendo un radical racionalismo, el autor de la
Fenomenologia del espiritu reducia lo teologal a lo filosofable y
daba pie para legitimar posteriores ideologias totalitarias:

“La sustancia viva es el ser que es en verdad sujeto o, lo que es lo
mismo, que es en verdad real, pero sélo en cuanto es el movimiento de
ponerse a si misma o la mediacién de su devenir otro consigo misma. Es,
en cuanto sujeto, la pura y simple negatividad y es, cabalmente por ello, el
desdoblamiento de lo simple o la duplicacién que contrapone, que es de
nuevo la negacion de esta indiferente diversidad y de su contraposicion: lo

verdadero es solamente esta igualdad que se restaura o la reflexién en el

ser otro en si mismo, y no una unidad originaria en cuanto tal o una

unidad inmediata en cuanto tal"*®®.

A éstas se suman las nuevas ideas en el campo de las ciencias
politicas y sociales. Desde las observaciones de Maquiavelo
respecto a cémo El principe debia actuar para mantener o incluso
acrecentar su poder; pasando por una vision mas democratica de la
vida con Contrato social de por medio (Rousseau), o la division de
poderes de Montesquieu; hasta llegar a Marx, con su Manifiesto, en
plena revolucion industrial. Pero pasando sobre todo por un evento
gue afectara decisivamente la configuracion del modo de vida
contemporaneo en occidente: la Revolucion francesa, que a partir
de 1789 desestabilizarad la vida social del pais y acabard en la

dictadura republicana de Napoledn Bonaparte.

195 [ KANT, Il conflitto delle facolta, Genova 1953, 47.
196 G. HEGEL, Fenomenologia del espiritu, “Prélogo”.
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En efecto, la burguesia, que con el comercio habia crecido
notablemente como clase social, no estaba dispuesta a tolerar que
el absolutismo de los monarcas y la glotoneria de sus nobles
usufructuaran las adquisiciones econdmicas de su ingenio y labor
mercantil: la flamante independencia estadounidense (en 1776) los
estimulaba a mantener esas pretensiones. Al ancienne regime
sucedio la “libertad, igualdad y fraternidad”. Y asi, de la mano de las
nuevas ideas, también las liberales y capitalistas de Ricardo y Adam
Smith, que luego posibilitarian la subsiguiente revolucion industrial,

fueron enterrados definitivamente los Ultimos vestigios medievales.

La Iglesia lo sufri6 en carne propia con expropiaciones,
ejecuciones o persecucion y expulsion del clero. Por ejemplo, en
Francia, donde hasta el momento figuras como la del cardenal
Richelieu habian tenido una presencia muy significativa en la vida
socio-politica. Una expresion previa y manifiesta de estas
progresivas hostilidades fue la supresion de la Compafiia de Jesus,
gue tan cerca habia estado hasta el momento de las esferas del
poder, aconsejando reyes y hombres influyentes de la corte. Si bien
la misma fue decretada por el Papa, el motivo dltimo fue la presion
de los monarcas y otros intereses emergentes. El “espiritu del
mundo” habia triunfado y esto conmocionaba a la Iglesia que para
esta época ya no sabra como ubicarse afuera de la sacristia. El
deismo y ateismo se haran moda, y autores como Voltaire, Diderot,
D’'Alembert, La Mettrie y D’Holbach ironizardn mordazmente
respecto a las practicas y creencias cristianas.
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Los clasicos “maestros de la sospecha”

Quisiera detenerme en las tres maximas expresiones contrarias
a la fe de este nuevo estado de cosas, que basicamente se
convierten en inspiradoras de otras posturas analogas: Marx,

Nietzsche y Freud.

K. Marx afirmaba, en el Manifiesto comunista de 1848, que el
feudalismo habia gestado su propia autodestruccion al producir
bienes con los que después prosperd el comercio y surgié la
burguesia. Decia que ahora ésta estaba generando su propio
ocaso, ya que las industrias por ella promovida habian ido
acercando y posibilitando la organizacion del proletariado. Este
advertia con claridad que su trabajo en las fabricas generaba una
plusvalia con la que el capitalista se enriquecia. Pero frente a otras
formas de “socialismo utopico”, hoy diriamos mas dialogado y
vinculado incluso a circulos cristianos, Marx propugnaba un
“materialismo practico”. Asi, “la critica del cielo se transforma en la
critica de la tierra; la critica de la religién, en la critica del derecho;

la critica de la teologia, en critica de la politica”.

Vista de este modo, la religion es parte de una superestructura
burguesa que busca legitimar el orden de cosas propuesto por el
establishment: es “el gemido de la criatura oprimida, el alma de un
mundo desalmado, el espiritu de las situaciones sin espiritu, es el
opio del pueblo”; pues invita a poner la esperanza de realizacién de
la esencia humana en el mas alla, en vez de promover una
liberacion hoy. La fe religiosa impide o dificulta la organizacién

revolucionaria del proletariado para apoderarse de las fuentes de
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trabajo, cosa que Marx pronosticd debia ocurrir primero en

Inglaterra, el pais més industrializado de por entonces.

La respuesta eclesial oficial a la “cuestion social” se hara
esperar un poco, pero encontrara su cauce adecuado a partir de la
primera enciclica social, la Rerum novarum de Leén XIll, en 1891.
La misma explicard los motivos del malestar obrero, pero sefialara
los limites del socialismo; recordara las obligaciones de patronos y
proletarios, como asi también la del Estado a favor de los pobres; y
alentara la creacion y libre desempefio de las denominadas

“sociedades intermedias” u organizaciones de la sociedad civil.

F. Nietzsche, en la linea de Schopenhauer y del tragico
romanticismo germano plasmado en el Fausto de Goethe,
consideraba que el cristianismo era parte de la cultura apolinea que
habia que “picar piedra por piedra” para dar surgimiento al
superhombre, que aparecia vinculado mas bien a lo dionisiaco.
Segun él, el cristianismo era una religidon de “siervos” que alejaba al
hombre de las fuentes de la vida (Asi habl6 Zaratustra). Por eso
habia que matar a Dios, y hacerse cargo de las consecuencias de
ese asesinato, como lo sugeria su extravagante “loco” en La Gaya
Ciencia:

“¢No han oido hablar de ese hombre loco que, en pleno dia, encendia
una linterna y echaba a correr por la plaza publica gritando sin cesar:
‘Busco a Dios, busco a Dios’? [...]. ‘Nosotros lo hemos matado: ustedes y
yo! iTodos somos sus asesinos! Pero, ¢cémo hemos podido obrar asi?
¢Como hemos podido vaciar el mar? [..] ¢No hace mas frio? ¢No
oscurece cada vez mas, cada vez mas? ¢No es necesario entonces

encender linternas en pleno mediodia? [...]. jDios ha muerto, y somos

nosotros quienes lo matamos!™.
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Detras de esta critica, irbnica y mordaz, podemos leer el
cuestionamiento a una moral en muchos sentidos heterénoma y
formal, como de hecho lo fue la ética victoriana del siglo XIX, muy
atenta al sexto mandamiento pero poco a la justicia. Pero también
podemos entrever el reclamo de una mayor existencialidad, tanto
para la vida como para la vivencia religiosa, el cual sélo sera
respondido (jtardiamente!) a partir de la amarga experiencia de las

dos guerras mundiales europeas.

Por dltimo, S. Freud afirmaba que la religion es “una neurosis
colectiva de la humanidad”. Fundaba esta afirmacion en la analogia
gue descubria entre neurosis humana y religion. En Tétem y tabu lo
explica a partir del sacrificio totémico de los hermanos que por
rivalidad habian matado al padre y tenian un sentimiento de culpa.
En Moisés y la religién monoteista dice que Jesuls viene a expiar la
culpa original por la muerte del padre (del pueblo): Moisés, que
luego habria sido idealizado en el tiempo, como acontece también
durante el periodo de latencia respecto de las tempranas

experiencias traumaticas del neurdético.

Para este autor, la religion “no es sino” un producto cultural,
que surge del comdn acuerdo de los miembros de una sociedad
para evitar que la oposicién de intereses de las personas, tratando
de gratificarse segun el principio de placer, haga que se destruyan
unas a otras. Las normas sociales, fortalecidas y sacralizadas por la
religion, son entonces el mal menor: en su justa dosis introducen el
principio de realidad, que luego seria mas loable cultivar mediante
la ciencia que a través de la religion. No obstante y pese a todos
estos esfuerzos de sublimacidn, para Freud subsiste El malestar en
la cultura. Por eso en El futuro de una ilusion propone otra evolucion

posible para el tema religioso:
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“Las ideas religiosas [...] que nos son presentadas como dogmas, no son
precipitados de la experiencia ni conclusiones del pensamiento; son
ilusiones, realizaciones de los deseos mas antiguos, intensos y
apremiantes de la humanidad [...]. Seria muy conveniente dejar a Dios en
sus divinos cielos y reconocer honradamente el origen puramente humano
de los preceptos e instituciones de la civilizacion. Con su pretendida
santidad desaparecerian la rigidez y la inmutabilidad de todos estos
mandamientos [...], o cual constituiria un importante progreso hacia la
reconciliacién del individuo con la presién de la civilizaciéon”.
Recapitulando este extenso excurso filoséfico, llegamos a

captar con claridad cual es el reclamo fundamental que en los siglos
XVIII 'y XIX se le hacia “desde afuera” a la fe de la Iglesia e
indirectamente a la teologia: el de prestar mas atencién al hombre

en su historicidad concreta.

Unateologia en franca retirada

Pero ¢coémo repercutié todo esto en la teologia?*®’ Al principio,
el desconcierto fue grande. Prosperaron los manuales apologéticos
desglosados o inspirados en el Catecismo Romano, o se expuso la
fe en un estilo escolastico decadente. La moral fue desvirtudndose
en casuistica, oscilando entre el probabilismo de los jesuitas y el
probabiliorismo dominicano; la gracia se entendié de un modo
auténomo al relato historico-salvifico; y la controversia denominada
De auxiliis, entre Molina SJ y Bafiez OP, sobre como conciliar la
presciencia y gracia de Dios con la libertad del hombre, se hizo

interminable. So6lo a partir del siglo XVIII, con Alfonso Maria de

197 Cf. H. BOURGEOIS, “Del Concilio de Trento al Vaticano II (siglos XVI al XX)”, en B. SESBOUE
- J. WoLINskI (Eds.), Historia de los dogmas (111), 160-184; B. SESBOUE, “Dogma y teologia en
los tiempos modernos”, en B. SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (1V), 140-
181.
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Ligorio, la teologia moral ird encontrando muy discretamente cierto

cauce.

Para este mismo periodo la espiritualidad fue recluyéndose en
la intimidad individual. La devotio moderna, cuyos rasgos positivos
hemos podido apreciar en Francisco de Sales, pas6 a tener como
referente permanente La imitacion de Cristo de Tomas de Kempis;
adoptando progresivamente rasgos exageradamente kendticos y
victimistas, facilmente asociables a los conceptos de satisfaccion y
sustitucion vicaria en cristologia. La espiritualidad se vio ademas
jagueada por los contradictorios avatares, por una parte, del
quietismo de Molinos, que con la excusa de un agustinismo que
acentuaba la gratuidad de la accion de Dios en detrimento del
empefio del hombre, asumia una actitud excesivamente pasiva; vy,

por otra, el rigorismo opuesto y extremo del jansenismo.

En efecto, tal vez bajo los efectos de la reforma luterana,
Jansenio radicaliz6 la tendencia mas mitigada de Bayo, en realidad
ya condenado por Pio V en Ex omnibus afflictionibus (1567); e
invirtié6 su visibn demasiado optimista del hombre preadamico por
una mirada tragica sobre las posibilidades de la libertad de éste
después de la caida'®. Su Augustinus (1640) sera condenado por
Inocencio X en Cum occasione (1653)'%%; y luego también seguira
una suerte analoga el determinismo de Quesnel (en 1713), ya que
afirmaba que “la gracia no es otra cosa mas que la voluntad de Dios

omnipotente que manda y hace lo que manda”.

198 Comparar esta visiéon peyorativa del hombre con la antropologia implicita en
pensadores como A. Smith, J. Locke y C. Montesquieu, o la de los “maestros de la sospecha”:
en todos ellos es en realidad muy pobre...

199 Por ejemplo, se condenard la afirmacién: “Algunos mandamientos de Dios son
imposibles para los justos con las fuerzas que tienen en el estado presente, por mas que
quieran y se esfuercen; también les falta la gracia que los haga posibles” (DS 2001).
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En Francia, esta corriente afect6 profundamente a la piedad
popular, incluso a través de la devocion al Sagrado Corazoén, nacida
en Port-Royal, que era un reducto jansenista. Personajes de la talla
y el influjo de Berulle, Bossuet y Bourdaloue se inscribieron en esta
corriente de espiritualidad, lo cual queda puesto de manifiesto en el
siguiente pasaje del obispo francés:

“Era menester que el gran golpe del sacrificio de Jesucristo, que derriba

a esta victima publica a los pies de la justicia divina, cayera sobre la cruz

y procediera de una fuerza mayor que la de las criaturas [...]. Era preciso

que [el Padre eterno] cayera con todos sus rayos contra su Hijo; y ya que

habia puesto en él todos nuestros pecados, debia poner también alli toda

su justa venganza. Y lo hizo, cristianos; no dudemos de ello"*®.

Por otra parte, la liturgia fue complicandose con antiguas y
nuevas herencias, y en la apreciacién y vivencia de ella,
prevalecieron los aspectos rituales-normativos-visibles  del
“rubricismo”. Hablando en general, se olvidé la Sagrada Escritura;
se exagerd la tradicion, invocando sobre todo la autoridad de
Agustin, a quien luego se “temié¢” en relacion a la algida cuestion del
natural y el sobrenatural, ya que en él se apoyaban los jansenistas;
y se impuso lo normativo junto con la obligacion de una obediencia

absoluta en el plano disciplinar®®.

Ademas, como ya dije, hacia finales del siglo XIX el magisterio
viviente habia cobrado una importancia hasta el momento inédita. El

periodo que va desde el conciliarismo del concilio de Constanza (de

200 BOSSUET, Homilia de cuaresma (6/3/1660).

201 [ncluso hasta Pio X vamos a tener textos andlogos al referido Decreto de Graciano, en los
cuales se insistira que “la Iglesia es por esencia una sociedad desigual”, que “comprende
dos categorias de personas”, y que “la multitud no tiene més deber que el de dejarse
conducir y seguir a sus pastores como ddcil rebafio” (Vehementer nos [1906]). O también
un decreto Lamentabile (1907), analogo en su género al Syllabus de Pio IX.

172



1414)** hasta la declaracién de la infalibilidad pontificia en 1870,
marca una clara evolucion hacia una decisiva centralizacion del
pensamiento eclesial. En esta época, si queremos saber por qué se
hicieron o no las cosas en la vida eclesial, por qué actuaron o no de
tal modo la mayoria casi absoluta de los fieles, hay que conocer los
documentos e instrucciones emanados de la Santa Sede. A este
fenémeno podemos denominarlo “romanizacién”, y tuvo su principal
punto de apoyo dogmatico en la constitucion Pastor aeternus del
Vaticano |, suspendido sine die en 1870 a causa de

acontecimientos politicos externos al concilio®.

Los incipientes gérmenes de renovacién

Cabe aclarar que, si bien preponderantes, tanto el jansenismo
como el pensamiento eclesioldgico demasiado institucionalizado y
la vision de la moral excesivamente legalista, no eran las Unicas
tendencias existentes en la vida de la Iglesia decimondnica. Las
semillas de renovacién que irian fructificando a lo largo del siglo XX
en realidad ya iban siendo sembradas por aquella época. Hay
quienes afirman que so6lo a partir de un proceso de
“ensimismamiento” es posible una posterior apertura confiada y
dialdgica: y esto es en parte lo que acontecio con la Iglesia de aquel

entonces.

Entre estas semillas de transformacién se destaca la Escuela

romantica alemana, con figuras como Sailer (1751-1832) y sobre

202 En cuyo decreto Haec Sancta se habia puesto en duda la autoridad suprema del Papa,
en favor de la del Concilio Ecuménico (cf. DS 1146).

203 Cf. CH THEOBALD, “La dogmatizaciéon progresiva de los fundamentos de la fe”, en B.
SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (IV), 182-205.

173



todo Mohler (1796-1838) a la cabeza, que propiciaban una vuelta a
los Padres y contemplaban una interesante retrospectiva histérica
hasta entonces inexistente en circulos catélicos. A ellos podemos
afadir la emblematica figura del Cardenal H. Newman (1801-1890),

con obras como El desenvolvimiento de la doctrina cristiana (1845).

Esta corriente de pensamiento  teol6gico incidira
significativamente en la Escuela romana, de la cual autores como
Perrone (1794-1876) y Franzelin (1816-1886) son exponentes
representativos. La misma concentré su reflexion en la Iglesia como
misterio sobrenatural y teandrico; o dicho en otros términos,
“encarnacion continuada” del misterio de Jesucristo; procurando
tender un puente entre la visidn subjetivista de un Schleiermacher
en los entornos protestantes, y el objetivismo tradicionalista en los

ambitos ultramontanos.

Estos aportes se trasladaron de alglin modo al mismo Vaticano
I: por ejemplo, al definir la Dei Filius, de cara a los errores entre si
encontrados del racionalismo y ontologismo por una parte, y del
tradicionalismo y fideismo por otra, las posibilidades de la razén de
cara a la fe, y la consecuente no contradiccion entre ciencia y
revelacién. Se sentaban de este modo las bases epistemoldgicas
que avalarian, al menos indirectamente, todo el proceso de
renovacion teologica del siguiente siglo, que en el fondo girard en

torno a las duplas fe y razén, Iglesia y mundo®®.

Por ultimo, y como acontece siempre a lo largo de la historia
eclesial, existieron santos con profundas intuiciones, proféticas por
oportunas, cuya irradiacién atraviesa transversalmente el tiempo:

baste aqui con un solo ejemplo.

204 Cf. B. SESBOUE, “La constitucién dogmatica Dei Filuis del Concilio Vaticano 1”, en B.
SESBOUE - ]. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (IV), 206-247.
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“Comprendi que si la Iglesia tenia un cuerpo, compuesto por diferentes
miembros, el mas necesario, el mas noble de todos no le faltaba,
comprendi que la Iglesia tenia un corazon, y que este corazén estaba
ardiendo de amor. Comprendi que soélo el Amor hacia obrar a los
miembros de la Iglesia; que si el Amor llegara a apagarse, los Apdstoles
ya no anunciarian el Evangelio, los Martires rehusarian verter su sangre
[...]. Comprendi que el amor encerraba todas las vocaciones, que el amor
era todo, que abarcaba todos los tiempos y todos los lugares [...]. En una

palabra, que es jeterno!"?%.

Ejercicio de aplicacién:

1) Describir brevemente las transformaciones socio-politico-culturales y
religioso-eclesiales mas significativas que acontecieron con el

progresivo advenimiento de la modernidad (siglos XIV-XVI).

2) ¢Cudles fueron las principales preocupaciones doctrinales y
decisiones disciplinares emanadas del Concilio de Trento?

3) ¢Cudles fueron los efectos pastorales positivos mas relevantes de este
concilio, especialmente en los siglos XVI-XVII, y en qué sentido se
hicieron notar posteriormente sus limites, sobre todo en los siglos
XVII-XIX?

4) ¢En qué consistié el Modernismo, y cudl fue la actitud del magisterio

eclesial al respecto?

5) ¢Cudles fueron los principales aciertos del Concilio Vaticano | (1870),
y en qué sentido incidieron en la renovacion teolégica, eclesial y

pastoral posterior?

205 TERESA DE LISIEUX, Manuscrito autobiogrdfico B, 3v.
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VIl. Decidida asuncion de lo histérico-

antropologico en teologia (siglo XX)

La teologia del pasado siglo se caracterizé por una decidida
asuncion de la cuestion histérica y antropoldgica. Esto se vio
reflejado de un modo concentrado en la renovacion de la
eclesiologia®®, en donde ambas cuestiones convergen de la mano
de un discernimiento pastoral con impostacién cristolégico-
pneumatolégica; y se plasm6é de un modo particular en las
constituciones Lumen gentium y Gaudium et spes del Concilio
Vaticano Il, en una apertura al ecumenismo, a los pobres, a las
culturas y al didlogo interreligioso. Sin embargo, no siempre se pone
suficiente énfasis en destacar que estas expresiones de renovacion
se alimentaron simultaneamente de una esmerada y laboriosa
vuelta a las fuentes: biblicas, litirgicas, patristicas, magisteriales y

teoldgicas.

Los cimientos de larenovacion teoldgica

Me voy a detener solamente en los signos y nutrientes mas
representativos de esa vitalidad y renovacién teologica que fueron
emergiendo entre finales del siglo XIX y mediados del XX: los
mismos iran convergiendo posteriormente en el Concilio Vaticano I,

dando lugar al surgimiento de una teologia que apuntalara la vida

206 Cf. C. GALLI, El Pueblo de Dios en los pueblos del mundo. Catolicidad, encarnacion e
intercambio en la eclesiologia actual, Facultad de Teologia Uca, Buenos Aires 1993.
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pastoral de una Iglesia que ya venia renovandose desde dentro. Por
el alcance y profundidad de esta nueva impostacion teoldgica,
queda claro que los nuevos aires, propuestas y estilos a los que
fueron conduciendo no ingresaron en la vida del pueblo de Dios sin
fuertes resistencias ni dificultades®’. Y aun asi nos sigue

costando...

El método histérico-critico en los estudios biblicos

Un primer hito lo podriamos poner en el dominico Lagrange,
fundador de la Ecbéle Bibligue de Jerusalén. Su intencidon era
acercarse a los estudios historico-criticos de la Biblia?®®. Hasta el
momento sélo autores protestantes, y particularmente aquellos que
se identificaban con el circulo de la llamada “teologia liberal”,
habian tenido la iniciativa al respecto: comenzando con Reimarus

en el siglo XVIII.

Algunas de las conclusiones de estos autores eran muy
contundentes: para Schwitzer (1906) la figura histérica de Jesus se
perdia “en las sombras de la antigiiedad”; para Harnack “la vida de
Jesls no podia ser escrita”. Algunos llegaban a fabular la
inexistencia historica de Cristo, reduciendo el contenido de los
evangelios a puro mito. Otros, en contrapartida, reaccionaban de un
modo fideista: Kahler y especialmente Bultmann, que sostenia que

si bien desde una perspectiva exegética no se podia ir mas alla del

207 A modo de ejemplo, y de muy amena lectura, Y. CONGAR, Diario de un teélogo, Taurus,
Madrid 2001.

208 Puede seguirse la tematica en B. SESBOUE, “La cuestién biblica’. Desde la doctrina de la
Providentissimus Deus hasta la recepcién de la exégesis historico-critica por la Divino
afflante Spiritu”, en B. SESBOUE - J. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (I1V), 271-302.
Para una aproximacion reciente a la cuestion, ver H. SAFA, “El estado actual de la “Third
Quest’ o ‘Tercera busqueda’ del Jesus histérico”, Teologia 101 (2010) 91-116.
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kerygma anunciado por la comunidad primitiva, desde una
perspectiva teologica era en realidad innecesario el conocimiento

del Jesus historico.

Por todos estos avatares el magisterio respondié con una firme
oposicién a este tipo de investigaciones en el seno de la Iglesia
catélica. Incluso a comienzos del siglo XX el decreto Lamentabili
(1907) rechazara cualquier innovacion al respecto. Sin embargo
estaba sembrada la inquietud, y la Revue Biblique seria la

encargada de “protegerla” en su desarrollo.

La “cuestion social” y la apertura al mundo obrero

Un segundo hito podriamos colocarlo en el intento de apertura
de Ledn XIII a la “cuestién social”. Este Papa, que con la enciclica
Aeterni Patri volvia a estimular el estudio de Tomas de Aquino,
iniciativa que a lo largo del siglo XX tendr&a eco en autores de la talla
de Maritain, Gilson y Marechal; mediante la Rerum novarum [=RN]
(1891) secundaba, legitimaba y potenciaba el despertar social de
laicos catdlicos hacia el mundo obrero, esfuerzo que tuvo como uno
de sus principales pioneros a Ozanam (1813-1853), fundador de los

“vicentinos”.

La enciclica analizara la “cuestiébn social” en una época
marcada por las dramaticas consecuencias de la revolucion
industrial (cf. RN 1-9), en la que la relacién entre patrones y obreros
era decididamente conflictiva.

“Efectivamente, los aumentos recientes de la industria y los nuevos

caminos por que van las artes, el cambio obrado en las relaciones mutuas

de amos y jornaleros, el haberse acumulado las riquezas en unos pocos y
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empobrecido la multitud y en los obreros la mayor opinion que de su

propio valor y poder han concebido y la unién més estrecha con que unos

y a otros se han juntado y, finalmente la corrupcién de las costumbres,

han hecho estallar la guerra” (RN 2).

El documento procurard superar la tentacion socialista de los
métodos violentos (RN 10); propondra soluciones doctrinales (RN
28-43), actitudinales (RN 44-50) y sapienciales (RN 51-82) para ser
implementadas por la misma Iglesia y los fieles catélicos; o a partir
de las sugerencias por ella propuestas, a través del Estado o la
sociedad civil. Se iniciaba asi una tradicion magisterial que se

continuara con la Quadragessimo anno (1931).

Estos documentos, asociados en muchos sentidos a la
fundacion de la Accion Catdlica y el apostolado laical, reconoceran
el derecho de los obreros a un trabajo digno (RN 36-37); con
descanso y salario familiar incluido, diferenciado para mujeres y
excluyente para los nifios (cf. QA 11,4). Se reconocera también el
derecho al asociacionismo en germen (RN 67-82; QA I1,5), y a la
huelga en casos limite. En contrapartida, la flamante Doctrina Social
recordard las obligaciones de los obreros (RN 32), y aconsejara una
mas estrecha relacion, incluso de “cogestion”, entre trabajo y capital
(QA 11,2; 111,4)%°.

El dialogo con las ciencias modernas

Otro mojon importante tendriamos que colocarlo en el esfuerzo
realizado por personas como Teilhard de Chardin por dialogar con

la ciencia moderna. Este jesuita, mordazmente acusado de

209 La recepcidn histérica del magisterio social de la Iglesia en Argentina fue estudiado en
profundidad por N. AUZA: por ejemplo, Los catélicos argentinos: su experiencia politica y
social, Claretiana, Buenos Aires 1984.
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cientificismo panteista, intent6 mostrar el correlato o convergencia
existente entre los descubrimientos modernos en fisica y
astronomia con la fe. Tratando de conciliar creacionismo y
evolucionismo, afirmaba que el mundo tiende, en su evolucién, de lo
inmaterial a la vida, y de la vida al espiritu. Que éste tiene como
horizonte ultimo el punto “Omega”, trascendente, infinito, inmaterial,

absoluto, y al cual identificaba con Cristo®*°.

Las dificultades que se presentaron posteriormente giraron mas
bien en torno a la cuestidon del “poligenismo”; ya que segun la
Humani Generis de Pio XII (1950), no se veia “cémo puede
conciliarse con lo que las fuentes de la verdad revelada y los
documentos del magisterio que la Iglesia proponen”, por ejemplo,
en torno al pecado original. Pablo VI, en su Profesion de fe (1968),
hara una contribucion al tema, afirmando que éste se “transmite con
la naturaleza humana, no por imitacién, sino por propagacion”: es
decir, evita utilizar “generacidon”, como era habitual hasta el
momento.

La repercusiéon del pensamiento de Teilhard de Chardin como
creyente y cientifico se debe, mas que al rigor epistemolégico de su
aproximacioén, al hecho de que permite articular una cosmovisién
cristiana en medio de un entorno marcado por el interés hacia la
ciencia. De hecho, su reflexion fue decisiva en el desarrollo
posterior del tratado de creacion y antropologia teologica. En un
marco evolutivo, el espiritu humano no es algo yuxtapuesto a su
corporeidad, sino que en realidad emerge como autotrascendencia
de si, como un decirse a si misma, como un “mas” con que la

misma creacion va tendiendo a la plenitud.

210 La temdtica ciencia y fe, particularmente en torno a la cuestidn del evolucionismo, viene
siendo estudiada e impulsada en nuestro medio por L. FLORIO. Por ejemplo, como
compilador de: Evolucidon y Cristianismo. Un didlogo posible, Dunken, Buenos Aires 2007.
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El movimiento litdrgico, el ecumenismo y la eclesiologia

En la linea de una eclesiologia de inspiracién sacramental
como la propuesta por Scheeben (1835-1888), P. Gueranger (1805-
1875), abad del monasterio de Solesmes, dara un fuerte impulso a
la renovacion litirgica; y posteriormente, O. Casel rescatara el

concepto de misterio, a partir de su incursion por las “religiones de

n211

los misterios™". Estos aportes seran recogidos algunas décadas

después por la Mediator Dei de Pio Xll. Muchas de estas intuiciones

se habian venido difundiendo a través de la revista La Maison Dieu.

Simultdneamente, Y. Congar comenzé a mirar en perspectiva
teolégica la historia del cristianismo, siguiendo a Harnack y Chenu,

sopesando valorativamente cada época®*?.

“No se puede encontrar verdad alguna, fundamento alguno para la

doctrina catdlica de la tradicion, si se la priva de la base que ella cree

,,213. “No se

tener en la teologia neotestamentaria del Espiritu Santo
pueden tomar los testimonios de la tradicion de manera puramente
material; es preciso valorarlos [...]. Puede ser que el germen decisivo para
el porvenir no sea lo que es mas manifiesto en el presente, y que la linea
de la vida de la fe no pase por los grandes doctores en un momento y en

un punto determinado”*.

Aliado al movimiento ecuménico, surgido a partir de la

215

Conferencia mundial de iglesias en Lausanne (1927)“, y a partir

211 O, CASEL, El misterio del culto cristiano, 1935.

212 Por ejemplo, Y. CONGAR, “La eclesiologia desde san Agustin hasta nuestros dias”, en
SCHMAUS, M - GRILLMEIER, A. - SCHEFFCZYK, L., Historia de los dogmas 111, 3 c-d, Bac, Madrid
1976; La fe y la teologia, Herder, Barcelona, 1981; El Espiritu Santo, Barcelona, Herder
1983. Cf. P. TiHON, “El giro de la eclesiologia en el siglo XX”, en B. SESBOUE - J. WOLINSKI
(Eds.), Historia de los dogmas (111), 387-406.

213Y, CONGAR, La tradicién y las tradiciones, 183.

214 Jp,, 279.

215 Para la historia del movimiento ecuménico, analizada a partir del Groupe de Dombes,
ver . SCAMPINI, La conversién de las Iglesias, una necesidad y una urgencia de la fe, Cahiers
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del concepto de “inhabitacion trinitaria”, el dominico francés renové
no solo el clasico tratado de gracia al incluir mas decisivamente la
referencia al Espiritu; sino que recred también pneumaticamente la
misma eclesiologia, yendo mas alla de lo expuesto por Pio Xll en la
Mystici corporis (1943), que en realidad no dejaba de ser un paso
magisterial importante para su época?'®. Las intuiciones de Congar
guedan puestas de manifiesto, por ejemplo, en el modo original con

que habla de la dignidad de los laicos®"’.

“El Espiritu realiza la interioridad mutua del todo en cada uno, en lo que
consiste el sentido catélico [...]. El Espiritu logra que todos sean uno y que
la unidad sea multitud [...]. De esta manera es, en la Iglesia, el principio de
esta presencia del pasado y de lo escatolégico en el momento actual; lo
que podemos llamar un ‘tiempo sacramental’. Es también una manera por
la que el Espiritu hace una a la Iglesia, segun las dimensiones en que

nosotros la confesamos tal, las dimensiones del plan salvifico de Dios™*%.

En muchos de estos aspectos fue seguido o acompafiado por

el jesuita De Lubac?™.

“La Iglesia es en el mundo el sacramento de Jesucristo, de igual manera
que el mismo Jesucristo es para nosotros, en su humanidad, el
sacramento de Dios??. “Hay un Lugar en el que ya desde aqui abajo
empieza a realizarse esta union de todos en la Trinidad en el tiempo, que
no sélo nos prepara a esta vida unitiva y nos proporciona la firme garantia
de poseerla, sino que nos hace participar ya de ella. Es la Unica sociedad

completamente ‘abierta’ y la Gnica que se ajusta a nuestro intimo deseo y

oecuméniques 42, Fribourg 2003. El autor ha venido publicando, en la revista Vida
pastoral y desde 2006, numerosos articulos que nos aproximan a la historia de otras
Iglesias y Confesiones cristianas.

216 Sj la comparamos, por ejemplo, con la enciclica Pascendi (1907) de Pio X.

217 Cf. Y. CONGAR, Jalones para una teologia del laicado, Estela, Barcelona 1969.

218 E] Espiritu Santo, 222. Cf. Y. CONGAR - B. DupuY (Eds.), El episcopado y la Iglesia, Estela,
Barcelona 1966.

219 Cf. H. DE LUBAC, Meditacion sobre la Iglesia, Encuentro, Madrid 1984.

220 Jp,, 163.
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la Unica, en fin, en la que podemos adquirir todas nuestras dimensiones

[...]: tal es la Iglesia™®?.

Posteriormente H. U. von Balthasar , autor de las tres
imponentes Teodramatica (7 vol.), Gloria (5 vol.) y Teoldgica (3
vol.); y Danielou, recuperaran el interés por la patristica y la
tradicion oriental. El primero afirmard, mas recientemente, y
atendiendo sobre todo a la cuestion trinitaria subyacente, que lo que

esta en juego en la renovacion teoldgica, al menos de fondo,

“es el viraje decisivo en la vision de Dios: de ser primariamente ‘poder
absoluto’ pasa a ser absoluto ‘amor’. Su soberania no se manifiesta en
aferrarse a lo propio, sino en dejarlo [...]. El anonadamiento de Dios en la
encarnacién es énticamente posible porque Dios se despoja eternamente

en su entrega tripersonal”??2,

Detras del autor suizo esta la influencia del bautista K. Barth
(1886-1968), posiblemente el mas destacado teblogo protestante
del siglo XX. Tal vez su principal mérito haya sido reubicar el

misterio trinitario en el centro de la reflexiéon dogmatica:

“La realidad de Dios en su revelacion no se puede expresar con el
adverbio restrictivo ‘s6lo’, como si detras de su revelacion hubiera alguna
otra realidad de Dios, sino que la realidad de Dios que nos sale al paso en
la revelacion, es su misma realidad eterna [...]. Es la doctrina de la
Trinidad, esencialmente, la que especifica desde el principio el caracter
cristiano de la doctrina de Dios y del concepto de revelacion, en oposicién
a todos los demas conceptos de revelacion y a todas las otras doctrinas

de Dios"?%,

221 Jp,, 189-190.

222 H, U. VON BALTHASAR, “El misterio pascual”, en Mysterium salutis 111/2, 677. En este como
en algunos otros textos de autores que dejaron su impronta teolégica antes del Vaticano II,
y por una cuestion de orden en la exposicién, hago una excepcién cronoldgica al momento
de presentarlos. En sentido estricto, corresponderia hacerlo en el periodo postconciliar.

223 K, BARTH, La dogmdtica en la Iglesia, 1, 1.
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El personalismo filoséfico y la teologia moral

En filosofia, el personalismo cristiano de Mounier y Guardini®**,
en diadlogo con el de los judios Bergson, Kierkegaard, Bubber y
Ebner, contribuyé al afianzamiento de una visidon atropoldgico-
teolégica mas acorde a la nueva sensibilidad de postguerra,
centrada en la libertad-responsabilidad de la persona humana y su
destino trascendente. Segin uno de sus mas calificados
representantes, Jean Lacroix,

“el personalismo aspira en cierto modo a convertirse en sucesor de las

filosofias del ‘yo’, para volverlas a sumergir en el mundo fisico y social'.

En nombre de la persona y bajo su estandarte, aparece como una

protesta contra ‘su estado de avanzada putrefaccion’ y, debido ‘al

hundimiento de su agusanada estructura’, propone una salida de la crisis,

apelando a una ‘revolucion personalista y comunitaria’ basada en una fe

cristiana aceptada sin reservas y vivida sin claudicaciones??®.

También los aportes filoséfico-sapienciales de J. Gitton, y sobre
todo de P. Ricoeur, seran decisivos. De la mano de la
fenomenologia como presupuesto necesario, y con el desarrollo de
la hermenéutica asociada al simbolo, este ultimo autor hizo un
aporte aun persistente al momento de tener que dialogar con la

historia, interpretar los textos biblicos, o dialogar en clima de

224 R. GUARDINI, Una ética para nuestro tiempo, Cristiandad, Madrid 1977.

225 Citado en G. REALE - D. ANTISERI, Historia del pensamiento filosdfico y cientifico (I1I),
Herder, Barcelona 1995, 639. Actualmente, en esta linea, A. LOPEZ QUINTAS, El encuentro y
la plenitud de la vida espiritual, Claretianas, Madrid 1990. Para seguir la evolucién
filosofica en Argentina, F. LEOCATA, Los caminos de la filosofia en la Argentina, Cesba,
Buenos Aires 2004.
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apertura a la trascendencia con pensadores, corrientes vy

expresiones culturales contemporaneas®®.

Un éambito teoldgico concreto en donde repercutira esta
renovacion filoséfica es el campo de la teologia moral, por ejemplo,
de la mano de un autor como J. Alfaro?’. Se tendera a superar asi
la escision entre dogmatica y moral a partir de una mayor referencia
a la teologia fundamental, en donde la consideracion ético-
existencial (=6ntica) tenga mas en cuenta la referencia

antropologica (=ontologica).

La originalidad histdrico-existencial de K. Rahner

La preocupacion de Teilhard por dialogar con la ciencia, la
emergente inquietud antropologica, el deseo de planteos de fe méas
existenciales y la apertura a la historia fueron algunos de los
ingredientes de la teologia de K. Rahner, hoy tal vez considerado el
mas grande tedlogo del siglo XX, desde sus Escritos de teologia
hasta el Curso fundamental de la fe**®. Su cristianismo existencial
en la linea de Heidegger, y trascendental secundando a Kant, le
permitieron articular la “potencia obediencial’ del hombre con la

posibilidad de hacer Dios participe a éste de su eterna

226 P, RICOEUR, El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica (1969), Fondo
de Cultura Econémica, Buenos Aires 22008; Historia y narratividad, Paidds, Barcelona
1999.

227 ], ALFARO, Cristologia y Antropologia, Madrid 1973. Para profundizar la tematica, cf. M.
YARNEZ, Esperanza y solidaridad. Una fundamentacién antropolégico-teolégica de la moral
cristiana en la obra de Juan Alfaro, Upc, Madrid 1999.

228 K. RAHNER, Curso fundamental de la fe, Herder, Barcelona 1987. Una sintesis del
pensamiento rahneriano en C. SCHICKENDANTZ, “Karl Rahner. Una fuente de inspiracion”, en
Semillas del siglo XX (1), Cesba 2000, 127-147. Otro autor contemporaneo que mereceria al
menos una breve menciéon a causa de su voluminosa obra es M. SCHMAUS, Teologia
dogmdtica (7 vol.), Rialp, Madrid 1962.
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“autocomunicacion en verdad y amor”. Una de sus principales y

decisivas observaciones fue que

“muchos cristianos, a pesar de que hacen profesion de fe ortodoxa en la
Trinidad, en la realizacion religiosa de su existencia son casi
exclusivamente ‘monoteistas’ [...]. Cabe la sospecha de que, si no hubiera
Trinidad, en el catecismo de la cabeza y el corazén (a diferencia del
catecismo impreso) la idea que tienen los cristianos de la encarnacién no
necesitaria cambiar en absoluto [...]. [Asi], la tesis fundamental que
establece el enlace entre los tratados y que presenta la Trinidad como
mysterium salutis para nosotros (en su realidad y no ante todo como
doctrina), podria ser formulada asi: la Trinidad ‘econémica’ es la Trinidad

‘inmanente’ y viceversa™%°.

De este modo, el jesuita incidio fuertemente en los tratados de
antropologia, cristologia y trinidad, a partir de una marcada nota de
historicidad en la cual podia discernir “cristianos an6nimos” en los
creyentes de otras religiones y en las busquedas profundas de los

hombres de buena voluntad.

“Hay un cristianismo implicito, anénimo [...]. Se da y debe darse una
relaciébn en cierto modo andénima y, sin embargo, real del hombre
particular con la historia concreta de la salvacién, y en consecuencia con
Jesucristo, de aquel que no ha hecho todavia la experiencia entera,
concreta, historica, explicita y reflexiva en la palabra y el sacramento con
esta realidad histérico-salvifica, sino que sélo posee la relacion
existencialmente real de manera implicita en la obediencia a su referencia
gratuita al Dios de la autocomunicacion absoluta, la cual se hace presente
histéricamente, por cuanto este hombre asume sin reservas su existencia
[...]- Junto a esto se da el cristianismo pleno, llegado explicitamente a si

mismo, en la escucha creyente de la palabra del Evangelio, de la

229 Ip,, “El Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la historia de
salvacion”, en Mysterium salutis 1/2,361-362.
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confesién de la Iglesia, en el sacramento y en la realizacion explicita de la

vida cristiana, la cual se sabe referida a Jesus de Nazaret'>°.

El Concilio Vaticano Il: una teologia de la Iglesia, del

hombre y su historia

Todos estos elementos se acrisolaron magisterialmente en el
Concilio Vaticano 1l (1963-1965)**'. Si bien hasta el momento
muchos de los aportes anteriormente elencados habian encontrado
fuertes resistencias en el seno de la Iglesia catélica, este ingreso
formal de los fermentos de renovacion conciliar en la reflexion y vida
de la Iglesia posibilitaron un nuevo camino. La riqueza del Vaticano
Il queda plasmada, no Unicamente, pero si sobre todo, en sus
cuatro constituciones. Dado que el comentario de las mismas es
hoy un “tema muy trillado”, me limito a presentarlas de un modo

sucinto y esquematico.

a) La Lumen gentium presenta a la Iglesia simultdneamente
como misterio que procede de la comunion del Padre, del Hijo y del

Espiritu Santo (I), y como pueblo de Dios (l1).

“La Iglesia es en Cristo como un sacramento o signo e instrumento de la
unién intima con Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1).
“Esta es la Unica Iglesia de Cristo, de la que confesamos en el Credo que
es una, santa, catdlica y apostélica” (LG 8). “Todos los cristianos, de
cualquier estado o condicién, estan llamados cada uno por su propio
camino, a la perfeccion de la santidad” (LG 11). “El pueblo santo de Dios

230 Curso fundamental de la fe, 357.

231 CONCILIO VATICANO I, Constituciones. Decretos. Declaraciones, Bac, Madrid 1966. Puede
seguirse las vicisitudes del mismo en H. BOURGEOIS, “Los sacramentos segun el Vaticano I1”,
en B. SESBOUE - J. WOLINSKI (Eds.), Historia de los dogmas (11I), 185-214. Para una mayor
profundizacién: G. ALBERIGO (Ed.), Histoire du Concile Vaticane II (5 vol.), Cerf, Paris 1997-
2005.
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participa también del caracter profético de Cristo” (LG 12). “Todos los
hombres estan invitados al Pueblo de Dios. Por eso este pueblo, uno y
Unico, ha de extenderse por todo el mundo a través de todos los siglos,
para que asi cumpla el designio de Dios, que en el principio cre6 una

Unica naturaleza humana y decidié reunir a sus hijos dispersos” (LG 13).

Este pueblo de Dios se constituye a partir de diferentes
vocaciones y ministerios (jerarquia [lll], laicado [IV], vida
consagrada [VI]), con miembros que gozan de la misma dignidad de

bautizados, y llamados todos ellos a la santidad (V).

“Cristo el Sefior, para dirigir al Pueblo de Dios y hacerle progresar
siempre, instituyd en su Iglesia diversos ministerios que estan ordenados
al bien de todo el Cuerpo” (LG 18). “Asi como, por disposicion del Sefior,
San Pedro y los demas apdstoles forman un Unico colegio apostélico, por
analogas razones estan unidos entre si el Romano Pontifice, sucesor de
Pedro, y los obispos, sucesores de los apoéstoles” (LG 22). “Las Iglesias
particulares estan formadas a imagen de la Iglesia Universal. En ellas y a
partir de ellas existe la Iglesia catdlica, una y Unica” (LG 23). “Los obispos,
como vicarios y legados de Cristo, gobiernan las Iglesias particulares que
se les han confiado no sélo con sus proyectos, con sus consejos y con
ejemplos, sino también con su autoridad y potestad sagrada” (LG 27).
“Todo laico, por el simple hecho de haber recibido sus dones, es a la vez
testigo e instrumento vivo de la misidon de la Iglesia misma ‘segun la
medida del don de Cristo’ " (LG 33).

Por ultimo, la Iglesia es presentada en peregrinacion hacia la
definitiva consumacién en Dios (VII), afirmandose que “en Maria ya

alcanzo6 su perfeccion” (VIII).

“La Iglesia, ‘sacramento universal de salvaciéon [..], [en donde]
conseguimos la santidad por la gracia de Dios [...] solo llegara a su
perfeccion en la gloria del cielo” (LG 48).

b) La Dei verbum muestra la revelacién como acontecimiento

historico-salvifico (l). Explicita la continuidad entre el antiguo (1V) y
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nuevo testamento (V), como asi también la compenetracion
reciproca entre Sagrada Escritura y Tradicion (ll). A su vez, pone el
magisterio al servicio de la fe de todo el pueblo de Dios (VI).

“Ya que Dios hubo hablado muchas veces y de muchos modos por los
profetas, ‘Gltimamente, en estos dias, nos ha hablado por su Hijo’ (Hb 1,1-
2). Y es asi que envié a su Hijo, es decir, el verbo eterno, que ilumina a
todos los hombres, a fin de que habitara entre ellos y les explicara lo
intimo de Dios (cf. Jn 1,1-18) [...]. De donde se sigue que la economia
cristiana, como alianza que es eterna y definitiva, no pasara jamas, y ya
no hay que esperar nueva revelacién publica antes de la gloriosa
manifestacion de nuestro Sefior Jesucristo (cf. 1 Tim 6,14; Tit 2,13)” (DV
4).

c) La Sacrosanctum concilium presenta la liturgia como
ejercicio del sacerdocio de Cristo, particularmente en su misterio
pascual, al que la Iglesia es asociada como cuerpo y esposa, y
mediante el cual Dios es glorificado y los hombres santificados.
Simultdneamente, revela la constitucién tedndrica del pueblo de
Dios.

“La liturgia, por cuyo medio se ejerce la obra de nuestra redencién, sobre
todo en el divino sacrificio de la Eucaristia, contribuye en sumo grado a
que los fieles expresen en su vida, y manifiesten a los demas, el misterio
de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera Iglesia. Es
caracteristico de la Iglesia ser, a la vez, humana y divina, visible y dotada
de elementos invisibles, entregada a la accién y dada a la contemplacion,
presente en el mundo y, sin embargo, peregrina, y todo esto de suerte
gue en ella lo humano esté ordenado y subordinado a lo divino, lo visible a
lo invisible, la accién a la contemplacion, y lo presente a la ciudad futura
que buscamos (cf.Hb 13,4)” (SC 2).

“La liturgia es la cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia y, al

mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza” (SC 10).
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d) Por ultimo, la Gaudium et spes presenta la misién de la
Iglesia en el mundo contemporaneo. Asume las preocupaciones de
los hombres de nuestro tiempo, y dado que “por su encarnacion
Dios se unio en cierto modo con todo hombre” (GS 22), muestra
cémo el pueblo de Dios debe estar atento a sus “gozos Yy
esperanzas, tristezas y angustias” (GS 1) para mantenerse fiel a la
mision que Cristo le encomendd. Luego se detiene en el andlisis
teoldgico-pastoral de los diferentes campos de la vida humana:
personal (I,1) y comunitaria (1,2), familiar (Il,1), socio-econémica
(11,3) y politica (11,4), cultural (I1,2) e internacional (Il,5).

“Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los
hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren,
son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos
de Cristo. Nada hay verdaderamente humano que no encuentre eco en su

corazon [...]. La Iglesia se siente intima y realmente solidaria del género

humano y de su historia” (GS 1).

“ En realidad, el misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado. Porque Adan, el primer hombre, era figura del que
habia de venir [...]. Cristo, el nuevo Adan, en la misma revelacion del
misterio del Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al
propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocacion [...]. En él, la
naturaleza humana asumida, no absorbida, ha sido elevada también en
nosotros a una dignidad sin igual. El Hijo de Dios con su encarnacion se
ha unido en cierto modo con todo hombre [...]. Esto vale no solamente
para los cristianos, sino también para todos los hombres de buena

voluntad, en cuyo corazon obra la gracia de modo invisible” (GS 22).

El decreto AG amplia la tematica de la misibn que luego
desarrollara sistematicamente la EN de Pablo VI; DH habla de la
libertad religiosa; UR y OE sobre ecumenismo e Iglesias orientales;

IM y GEM sobre los medios de comunicacion social y la educacion.
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Todos estos decretos desglosan las principales preocupaciones

abordadas en las constituciones conciliares®2.

La diversificada recepcion de un Concilio

La historia de la recepcién del Vaticano Il fue paulatina y

todavia estd en marcha®®.

Muchas cosas fueron “dichas vy
desdichas” en nombre de la autoridad conciliar®. Por eso, para
comprender mejor el alcance, dificultades y desafios en este
laborioso proceso de asimilaciéon de lo que podemos considerar el
evento mas significativo en la vida de la Iglesia del siglo XX, es

preciso volver sobre algunas consideraciones histéricas.

De la modernidad a la postmodernidad policéntrica

Hasta el advenimiento de las dos grandes guerras mundiales
(1914-1918 y 1939-1945), Europa habia creido en el metarrelato
moderno: en que el progreso de la ciencia conduciria a una felicidad
cada vez mayor de los hombres (A. Conte) y a su mayoria de edad
(E. Kant). Siguiendo estas convicciones, el positivismo habia creado
la enciclopedia, los Estados modernos se habian engrandecido, las

grandes ideologias prosperaban; especialmente el liberalismo, el

232 Juan Pablo II retomara magisterialmente estas tematicas conciliares a lo largo de todo
su pontificado. Remito a las mismas en mi obra Juan Pablo II: 27 afios de magisterio
pastoral, Guadalupe, Buenos Aires 2005.

233 Cf. SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA, A cuarenta afios del Concilio Vaticano II. Recepcién
Yy actualidad, San Benito, Buenos Aires 2006.

234 A manera de ejemplos diametralmente opuestos, comparar L. BOFF, Eclesiogénesis. Las
comunidades de base reinventan la Iglesia, Sal Terrae, Santander 31980, y J. RATZINGER - V.
MESSORI, Informe sobre la fe, Bac, Madrid 1986.
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comunismo y el nazismo. El hombre tenia una gran confianza en su

capacidad creadora, incluso y sobre todo a espaldas de Dios.

Pero a partir de los referidos conflictos bélicos, cuyo
dramatismo y encarnizamiento, sufrimiento y degradacién humana

quedaron simbolizados en Auchwitz?*®

, se produjo un profundo
replanteo cultural que marc6 época: el anhelo de paz en los pueblos
del viejo mundo se hizo entonces acuciante. El mismo desarrollo de
una eclesiologia del cuerpo mistico, y sobre todo la del pueblo de
Dios, intentaba contribuir en esta linea; al procurar poner de relieve
en la Iglesia categorias mas aglutinadoras y de servicio a la

sociedad, y menos conflictivas que la de Societas perfecta®®.

Sin embargo, la conmocion generada por las guerras
mundiales desembocé en el nihilismo de algunos autores como A.
Camus (La peste) y J. P. Sartre (El ser y la nada). La constatacion
de que no valia la pena trabajar para lo que se trabajo queda
patentemente reflejada en el avién roto en el desierto de El
principito de Saint-Exupery (A. Lépez Quintas). Por eso la reaccion
postmoderna fue mas bien la de conformarse con lo inmediato y
pequefio, el instante fugaz y el pensamiento light. Hoy se habla de

“vida liquida™’.

Si bien la reconstruccion europea con el plan Marshall de
postguerra alenté un cierto optimismo en Europa, contagiado a

occidente desde mediados de los 50, el advenimiento del
pensamiento débil fue sélo cuestion de tiempo, a medida que las

235 Los efectos del holocausto hebreo en la teologia y la vida cristiana en Argentina y
América Latina son estudiados en: CONFRATERNIDAD ARGENTINA JUDEO CRISTIANA, Holocausto
“Shod”, Claretiana, Buenos Aires 2007.

236 Para profundizar las transformaciones en el modo de comprender el posicionamiento y
mision de la Iglesia a lo largo del siglo XX, puede verse S. BEVANS - R. SCHROEDER, Teologia
para la misién hoy. Constantes en contexto, Verbo Divino, Navarra 2009, 415-482.

237 Cf. Z. BAUMAN, Vida liquida, Paidds, Barcelona - Buenos Aires - México 2006.
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ideologias iban cayendo casi “por efecto dominé”. No obstante, no
deja de ser cierto que ante la dificultad de poder reconstruir un
nuevo humanismo, acabd prevaleciendo el pragmatismo
estadounidense, sobre todo a partir del desmoronamiento de la
Unidn Soviética en 1989; el cual se apoderara implacablemente del
escenario mundial, incidiendo como ningun otro imperio lo habia
hecho hasta ahora en la historia. Esto hizo tomar conciencia a la
Iglesia de la necesidad de proponer espacios de vida y sentido que

vayan mas alla del “modelo Unico”.

Por otra parte, a lo largo de este mismo periodo del que
estamos hablando, las ex colonias de Asia y Africa se fueron
independizando. La iniciativa la tuvo la India de Gandhi en 1947,
cuyo liderazgo pacifista gener6 movimientos anélogos en favor de la
igualdad de derechos del negro estadounidense y del levantamiento
del apartheid en Sudéfrica. Las nuevas naciones, ex colonias sobre
todo inglesas y francesas, fueron asi proponiendo, paulatinamente,
modelos culturales y econdémicos alternativos o superpuestos al
hasta entonces casi monolitico de occidente: Asia con sus
religiones milenarias, pero también con esa laboriosidad que le
permiti6 adaptarse pronto y competitivamente al modelo de
mercado vigente, sobre todo Japén, China y el sudeste; Africa, si
bien menos influyente en el concierto mundial desde un punto de
vista economico, con su diversidad étnica. Esto hizo tomar
conciencia a la Iglesia de la multiculturalidad de nuestro mundo, e
incentivd en algunos sectores del pueblo de Dios la preocupacion
por respetar los procesos de inculturacion en las Iglesias

particulares.

Pero también la descolonizaciéon hizo tomar progresivamente

conciencia a los hombres de las grandes desigualdades en las que
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estaba sumido el mundo contemporaneo. Ya la Mater et Magistra y
la Pacem in Terris de Juan XXIII a principios de los 60, pero sobre
todo la Populorum Progressio de Pablo VI (1967) alertaban sobre la
cuestion y exhortaban a tomar medidas eficaces para evitar que se
siguiera acentuando la brecha de “ricos cada vez mas ricos y
pobres cada vez mas pobres”.

“Hay situaciones cuya injusticia clama al cielo. Cuando poblaciones
enteras carecen de lo necesario, y viven en una tal dependencia que les
impide toda iniciativa y responsabilidad, lo mismo que toda posibilidad de
promocién cultural y de participacién en la vida social y politica, es grande

la tentacién de rechazar con la violencia tan graves injurias contra la
dignidad humana” (PP 19).

Una teologia para América Latinay Argentina

Esta dltima afirmacion me da pie para detenerme en América
Latina, que ingresé significativamente en escena teoldgica sobre
todo a partir de la consolidacion de la teologia de la liberacion, la
cual encontré importantes y diversificados ecos en otras teologias

del tercer mundo?®.

Gestada en su idiosincrasia y nacida al
evangelio a partir del siglo XV con el encuentro-choque de pueblos
aborigenes e ibéricos; en gran parte considerada s6lo como fuente
de metales y materias primas para el naciente mercantilismo

colberiano y la posterior revolucion industrial, para cuya extraccion y

238 Para seguir en detalle el desarrollo de la teologia latinoamericana del siglo XX, ver J.
SARANYANA (Dir.), Teologia en América Latina (IlI), Iberoamericana, Vervuert 2002.
Encuentros analogos a los realizados en nuestro subcontinente en Medellin (1968), Puebla
(1978), Santo Domingo (1992) y Aparecida (2007), se han realizado en Kampala (Africa,
1969) y Manila (Asia, 1970). Todos ellos contribuyeron a una mayor toma de conciencia
de su identidad en las diferentes Iglesias continentales, convirtiéndose en buenos
antecedentes para los Sinodos convocados por Juan Pablo II y celebrados en vistas al Gran
Jubileo del 2000.
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explotacion se requirid también con posterioridad mano de obra
esclava-negra, América Latina nacié y vivi6 en muchos sentidos
bajo el sello de la dependencia colonial. Esta teoria de aduefiara del
sentir de muchos latinoamericanos en la década de los 70’, como
consecuencia del fracaso del “desarrollismo”. Segun la teoria de la
“dependencia”, la postergacion de nuestro subcontinente es la
contracara del crecimiento de los paises noérdicos: sobre todo de

Europa y los Estados Unidos.

La misma independencia de los paises latinoamericanos a lo
largo del siglo XIX beneficié principalmente a las élites de sus
capitales, cuyos comerciantes, en paises como el nuestro,
conseguiran importantes beneficios a costas de un capilar
desangramiento de los recursos humanos y materiales del interior,
que terminaban en su mayor parte en Inglaterra®®. Del buen pasar
de estas élites fueron participando en grados diferenciados los
inmigrantes europeos llegados hacia finales del siglo XIX, que con
mejores oportunidades que los criollos, sobre todo si eran de los
paises nérdicos del viejo mundo, lograban abrirse paso y “hacerse
la América”. Con ellos “pactaban” también quienes en el interior
formaban pequefias élites, casi “feudos”, y se venian beneficiando

desde hacia tiempo con redituables negocios locales®*°.

La Iglesia acompafi6 este proceso®, en parte evitando

mayores atropellos, pero de fondo muchas veces legitimando,

239 Este abuso interno, por otra parte, parece estar en la base de un complejo proceso
socio-cultural que provoca una ciclica conflictividad y “estallidos” en nuestros paises.

240 En la base de estos intereses, en parte comunes y en parte contrapuestos, estd la
tension politica entre unitarios y federales del siglo XIX; o liberales (acusados de
“oligarcas”) y peronistas (tachados de “populistas”) en el XX. El radicalismo, vinculado més
bien a una clase media originada por los descendientes de italianos y espaifioles, fue en
general menos “activo”.

241 Para la cuestion especificamente argentina, puede seguirse: C. BRUNO, La Iglesia en la
Argentina. Cuatrocientos afios de Historia, Cesba, Buenos Aires 1993; desde una
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generalmente por inconsciencia, procesos que ofenden la dignidad
de las personas. Trabaj6 mucho en la evangelizacién (durante los
siglos XVI-XVII), en la organizacién de los nuevos Estados (siglo
XIX) y la promocion humana (hacia fines del XIX y primera mitad del
XX), impregnando de expresiones cristianas el continente, pero no
logrando que en la vida practica y en las estructuras sociales se

superase la injusticia y corrupcion®¥,

La “Teologia de laliberacion” y la “Escuela argentina”

La teologia de la liberacidon procuré salir al paso de estos
escollos, si bien con variados matices y orientaciones en las
diferentes regiones de nuestro subcontinente. A partir de principios
de los 70, inspirados en la teologia politica europea (Metz,
Moltmann), como asi también en las posibilidades que ofrecian la
antropologia y cristologia rahnerianas, escoltando Medellin (1968) y
anticipando Puebla (1979), autores como |. Ellacuria®?®
J. Sobrino®**, en El Salvador), G. Gutiérrez** (en Pert) y L. Boff**®

(en Brasil) comenzaron a introducir un método mas incisivo de

(y después

andlisis de la realidad, que en muchos sentidos coincidia con aquél

perspectiva mas critica, R. DI STEFANO, - L. ZANATTA, Historia de la Iglesia Argentina. Desde la
Conquista hasta fines del siglo XX, Mondadori, Buenos Aires 2000. Recientemente, mas
optimista en las apreciaciones: ]J. G. DURAN (Org.), Congreso: Hacia el Bicentenario (2010-
2016). Memoria, identidad y reconciliacién, Educa, Buenos Aires 2010.

242 Para los aspectos politicos de la historia de la Iglesia reciente, cf. ]. M. GHIO, La Iglesia
Catdlica en la politica argentina, Prometeo, Buenos Aires 2007.

243 |, ELLACURIA, “La Iglesia de los pobres, sacramento histérico de liberacién”, Estudios
centro-americanos 32 (1977) 707-722.

244 Por ejemplo, ]. SOBRINO, Cristologia desde América Latina, Crt, México, 1976.

245 Sobre todo su obra fundante: Teologia de la liberacién (1971), Sigueme, Salamanca
1974.

246 Ademas de lo ya citado, L. BOFF, Gracia y liberacion del hombre, Cristiandad, Madrid
1978; El rostro materno de Dios, Paulinas, Buenos Aires 1985; La Trinidad, la sociedad y la
liberacion, Ediciones Paulinas, Madrid 1987; Jesucristo liberador. Lectura histdrico-
teolégica de Jests de Nazaret, Trotta, Madrid 1991.
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utilizado por corrientes de izquierda, incluido el marxismo;
valiéndose de expresiones como “estructuras de opresiéon” y “praxis
liberadora™*’. Sin embargo, la diferencia estribaba en que la opcion
(pastoral) por los pobres tenia un fundamento teoldgico. Asi lo

explica G. Gutiérrez:

“La temética de la pobreza y la marginaciéon nos invita a hablar de la
justicia y a tener presentes los deberes del cristiano al respecto [...]. Pero
no hay que perder de vista lo que hace que la opcion preferencial por los
pobres sea una perspectiva tan central. En la raiz de esa opcién esta la
gratuidad del amor de Dios. Este es el fundamento dltimo de la
preferencia [...]. En ultima instancia, la opcién por el pobre es una opcion

por el Dios del Reino que nos anuncia Jests"*®.

En particular, segun J. Sobrino,

“la cristologia latinoamericana presenta el misterio pascual como el
momento cumbre en la propia historia de JeslUs y como el hecho
fundamental para el desarrollo de la cristologia. Ha recalcado las razones
histéricas de la muerte: el conflicto causado por Jesus, la persecucién que
le sobrevino, la acusacion de blasfemo y la condena por agitador politico.
Pero ha presentado esos hechos histéricos también como lo que le ocurre
a JesUs por obediencia al Padre. Ese Jesus, que ha vivido y muerto de tal
manera, ha sido resucitado y ensalzado por el Padre. La resurreccion
confirma la verdad de la vida de JesUs y la verdad ultima de la persona de

Jesls"?*°,

El corolario es, segun L. Boff,

“empefiarse para que haya un mundo donde sea menos dificil el amor, la
paz, la fraternidad, la apertura y entrega a Dios. Esto implica denunciar
situaciones que generan odio, division y ateismo en términos de
estructuras, valores, practicas e ideologias [...]. Cargar la cruz como Jesus

247 E] compendio mejor logrado a partir de autores en esta linea posiblemente sea: I.
ELLACURIA - ]. SOBRINO, Mysterium Liberationis (2 vol.), Trotta, Madrid - Sao Salvador 1990.
248 (3, GUTIERREZ, o.c., 36.

249 Cf, ]. SOBRINO, Jestis en América Latina, Sal Terrae, Santander 1982, 95-118.
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la cargd, significa solidarizarse con aquellos que son crucificados en este
mundo [ya que] la cruz de JesUs y su muerte fueron consecuencia de este
compromiso en favor de los desheredados de este mundo [...]. Los que
murieron rebelados contra el sistema de este siglo, y se negaron a entrar

‘en los esquemas de este mundo’ (Rom 12,2), estos son los que son

resucitados"?*°.

Al menos en un comienzo, este nuevo talante teolégico no soné
bien a los oidos de la Santa Sede, que acab6 pronuncidndose a
través de dos documentos®!. Peor ain, a los de los regimenes
militares, pronto en auge en nuestros diferentes paises, que
persiguieron a los ideélogos acusandolos de marxistas, e hicieron
desaparecer a muchas personas vinculadas a las concomitantes

1252,

“comunidades eclesiales de base™“;, en ocasiones, por el mero

hecho de vivir su fe trabajando en entornos populares o marginales.

En Argentina®™?, los primeros teélogos (postconciliares) que
comenzaron a pensar con cierta organicidad una teologia mas

encarnada fueron Gera®** y Scannone®®.

250 . BOFF, Pasion de Cristo, pasion del mundo, laps, Bogota 1978, 167-171.

251 SAGRADA CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Libertatis nuntius (1984) y Libertatis
conscientiae (1986).

252 Sobre “Comunidades eclesiales de base”, cf. Documento de Medellin XV, 3,1,1;
Documento de Puebla 641-643.

253 Cf. M. GONZALEZ, La reflexién teolégica en Argentina. 1962-2010. Un mapa de sus
relaciones y desafios hacia el futuro, Docencia, Buenos Aires 22010.

254 Cf. L. GERA, “La Iglesia frente a la dependencia”, en L. GERA - A. BUNTIG - O. CATENA,
Teologia, pastoral y dependencia, Guadalupe, Buenos Aires 1974; “Pueblo, Religion del
pueblo e Iglesia”, en CELAM, Iglesia y Religiosidad Popular en América latina, Bogota 1977,
58-283; “Identidad cultural y nacional”, Sedoi 61 (1981) 3-30; “Evangelizacién y
promociéon humana. Una relectura del Magisterio latinoamericano, preparando Santo
Domingo”, Sedoi 114-115, 1-73. Una seleccién comentada de la obra de L. Gera fue
publicada por V. Azcuy - C. M. GALLI - M. GONZALEZ - ]J. C. CAAMANO (Comité Teoldgico
Editorial), bajo el titulo: Escritos teolgico-pastorales de Lucio Gera (2 vol.), Agape Libros,
Buenos Aires 2006-7.

255 Por ejemplo, J. C. SCANNONE, “Evangelizacién de la cultura en América Latina: el
documento de Puebla”, Stromata 35 (1979) 195-212; “La teologia de la liberacién.
Caracterizacion, corrientes, etapas”, Stromata 38 (1982) 3-39; Evangelizacion, cultura y
teologia, Buenos Aires 1990. Bajo el titulo Religidn y nuevo pensamiento. Hacia una filosofia
de la religion para nuestro tiempo desde América Latina, Anthropos, Barcelona 2005, el
autor comenz6 la publicacién de sus “Obras selectas”.
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“La teologia por un lado debera interpretar, criticar y discernir
salvificamente la actual situacibn con sus potencialidades vy
ambigliedades, el proyecto histérico-cultural que en ella surge desde
nuestros pueblos y las raices histéricas que los sustentan. Por otro lado

debera reinterpretar y releer las riguezas de nuestra fe teniendo como

lugar hermenéutico la praxis y la cultura populares latinoamericanos”?*®.

Pero lo hicieron gestando un estilo teol6gico propio, mas
vinculado a la cultura del pueblo y a su religiosidad popular. En
concreto, para L. Gera la cultura incluye

“el conjunto de vivencias valorativas, y de ausencias valorativas, propias

y caracteristicas de un pueblo. Es lo que radicalmente le da un ‘estilo de

vida' [...]. Un conjunto de valores en el que se destacan ‘preferencias

axiolégicas’, y también se sefialan ‘indiferencias’ valorativas,
incapacidades, debilitamientos o postergaciones en la captacion de

ciertos valores. La cultura es ‘una preferencia’, una jerarquia de

valores™®’,

En ellas vieron un potencial liberador, si bien evitaron seguir
utilizando esta expresion malsonante a partir del 76’, con el
comienzo de la dltima dictadura. Fue entonces cuando la “Escuela
Argentina” acentud la reflexion sobre historia, cultura y comunidad
nacional, tematicas asumidas magisterialmente por Iglesia y
Comunidad Nacional (1981); en una época de transicion hacia la
democracia que requeria una profunda actitud de reconciliacién

entre los argentinos®®.

Sin embargo, hay que decir con honestidad que existian focos
de pensamiento cristiano, vinculados en general a los “Sacerdotes

para el tercer mundo” y en algunos casos a la Accion catdlica, que

256 ], C. SCANNONE, Teologia de la liberacion y praxis popular, Salamanca 1976, 95.

257 L. GERA, “Evangelizacion de la cultura”, Sedoi 40 (1979) 36.

258 Cf. A. GRANDE, Aportes de la Iglesia en la Argentina para la nueva evangelizacion, Agape,
Buenos Aires 2011, que gira en torno a la recepcién argentina de Evangelii Nuntiandi.
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prefirieron optar por una linea mas combativa y menos conciliadora;
en oposicién con esferas eclesiales tradicionales y vinculadas al
poder publico®™’. Las tensiones que afectaban la vida eclesial de
estos afios era tan sélo un reflejo de lo que venia ocurriendo en la
sociedad argentina desde el primer Perén, y que habia llegado a

“enlutar” (ICN 33) la patria en esta década tragica.

Recapitulacion y perspectivas en los albores del nuevo

milenio

Recapitulacion desde el postconcilio

Si ahora tratamos de perfilar lo ocurrido en teologia desde el
postconcilio en adelante, observamos que se continud en una fuerte
linea de profundizacion historico-critica en el estudio de las fuentes
(de la mano de la epistemologia); que fueron madurando
perspectivas de evaluacion y juicio mas aptas para abordar las
vicisitudes de la historia (de la mano de la hermenéutica); y que se
afianzé el acercamiento a las variadas situaciones personales y
colectivas que viven los hombres y pueblos del mundo (de la mano
de las ciencias sociales). En el espiritu del udltimo concilio,
prevalecié una teologia en dialogo (Ecclesiam Suam, 1964), de
caracter pastoral (Evangelii Nuntiandi, 1975), con progresivo
mordiente historico (EIAf, 1996; EIAm, 1998; EIAs, 1999) y

celebrativo (en torno al Jubileo del 2000).

259 Tal vez en esta linea R. Tello, cuya obra ha sido parcialmente publicada: R. TELLO,
Nueva Evangelizacion. Escritos teol6gico-pastorales (1), Agape Libros, Buenos Aires 2008.
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En este contexto, los grandes gestores del concilio
(principalmente Congar, De Lubac, Rahner y Balthasar) continuaron
escribiendo: de hecho, varias de sus obras de madurez ya citadas
datan de este segundo periodo. A otros (como Schillebeeckx®®,
King y Boff) se les hicieron “observaciones” o se los removieron de
sus respectivas catedras. Siendo el postconcilio un tiempo de
vertiginosos cambios, no era raro que muchas propuestas
innovadoras, tal vez en su momento todavia no del todo
decantadas, suscitaran ciertas suspicacias.

En dogmatica sobresalieron Kasper, principalmente en

2 sobre todo con su coleccién de
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cristologfa trinitaria®®®; Auer,?

manuales; Ratzinger’®, Ant6n”®* y Duquoc®®, con diferentes

enfoques, pero todos principalmente en eclesiologia; y Ruiz de la

266

Pefia®" en antropologia teoldgica. Podriamos decir que hasta aqui

llega la generacion de dogmaticos del inmediato postconcilio. Sus

continuadores son hoy Forte, sobre todo con su simbdlica

|267 . 268.

eclesial™’; Ladaria, principalmente en antropologia®™; Gonzélez

260 Por ejemplo, E. SCHILLEBEECKX, Jesus. La historia de un viviente, Cristiandad, Madrid
1981.

261 Por ejemplo, W. KASPER, Unidad y pluralidad en teologia. Los métodos teoldgicos,
Sigueme, Salamanca 1969; Jesus el Cristo, Sigueme, Salamanca 1974; El Dios de Jesucristo,
Sigueme, Salamanca 1985.

262 Por ejemplo, J. AUER, El Evangelio de la gracia, Herder, Barcelona 1975; Dios Uno y Trino,
Herder, Barcelona, 1982; La Iglesia, Herder, Barcelona 1986; Jesucristo, Salvador del
mundo, Herder, Barcelona 1990.

263 Sobre todo en Eclesiologia, cf. ]. RATZINGER, EI nuevo pueblo de Dios, Herder, Barcelona
1972.

264 Por ejemplo, también en Eclesiologia, A. ANTON, El misterio de la Iglesia. Evolucién de las
ideas eclesiolégicas (2 vol), Toledo-Madrid, San Idelfonso-Bac, Madrid 1986-7.

265 Por ejemplo, C. DUQUOC, Cristologia, I-1I, Sigueme, Salamanca 1971.

266 Por ejemplo, J. RUIZ DE LA PENA, El don de Dios, Sal Terrae, Santander 1991.

267 Ademas de la obra ya citada como referente de nuestro desarrollo histérico, cf. B. FORTE,
Trinidad como historia. Ensayo sobre el Dios cristiano, Sigueme, Salamanca 1988; Jestis de
Nazaret. Historia de Dios, Dios de la historia, Paulinas, Madrid 1989; Maria. La mujer icono
del misterio, Sigueme, Salamanca 1993; La Iglesia de la Trinidad, Secretariado Trinitario,
Salamanca 1996.

268 Por ejemplo, L. LADARIA, Antropologia teolégica, Madrid-Roma 1983.
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|270

Faus®’ y Gonzélez de Cardedal’”®, en cristologia y didlogo con

|271

expresiones culturales; Kéhl*'* en eclesiologia; Sesbolie en historia

de los dogmas; y Dupuis®’? en perspectiva interreligiosa.

En el ambito de la moral se destacaron, por lo profundos pero a

su vez controvertidos, Haring?”® y Vidal*”*; y hoy son significativos

275 276

Lépez Azpitarte*™ y Flecha ™ en el area hispana. En Sagradas

Escrituras, el método histérico-critico fue desarrollado, entre
muchos otros, por Mateos, Brown y Schnackenburg?’; y hoy
sobresale la obra de Meier?®. Variados autores ahondaron la

teologia fundamental, por ejemplo, Fries®”® y Latourelle; como asi

280

también la pastoral, por ejemplo, Floristan®®® y Pikaza®®. A su vez,

aparecieron “las” tedlogas (Lubich®?, Johnson®3 Schiissler

269 Por ejemplo, I. GONZALEZ FAUS, La Humanidad Nueva. Ensayo de Cristologia, Sal Terrae,
Santander 1981; Proyecto de hermano, Sal Terrae, Santander 1987.

270 Por ejemplo, O. GONZALEZ DE CARDEDAL, La entrafia del Cristianismo, Secretariado
Trinitario, Salamanca 1997; Cristologia, Bac, Madrid 2001.

271 Sobre todo, M. KEHL, Eclesiologia, Cristiandad, Madrid 1991.

272 Sobre todo en el desarrollo de una teologia del pluralismo religioso, cf. ]. DUPUIS, Jesus al
encuentro de las religiones, Paulinas, Madrid 1991; Hacia una teologia cristiana del
pluralismo religioso, Sal Terrae, Santander 1997.

273 B. HARING, La ley de Cristo (2 vol.), Herder, Barcelona 1964; Libertad y fidelidad en Cristo,
Herder, Barcelona 1981 (2 vol.).

274 Por ejemplo, M. VIDAL, Moral fundamental, PS Editorial, Madrid 1985.

275 Por ejemplo, E. LOPEZ AZPITARTE, Hacia una nueva vision de la ética cristiana, Sal Terrae,
Santander 2003.

276 Por ejemplo, |. R. FLECHA, Moral fundamental, Sigueme, Salamanca 2005.

277 Por ejemplo, R. SCHACKENBURG, Reino y reinado de Dios, Fax, Madrid 1970.

278 ], MEIER, Un judio marginal. Nueva vision del Jesus histdrico. I: “Las raices del problema y
la persona”; 11/1: “Juan y Jesus. El reino de Dios”; 1I/2: “Los milagros”; IIl. “Compaiieros y
competidores”, Verbo Divino, Estella 1998-2000.

279 Por ejemplo, H. FRIES, Conceptos fundamentales de teologia (2 vol.), Cristiandad, Madrid,
1979; Teologia fundamental, Herder, Barcelona 1986.

280 Por ejemplo, en colaboracion: C. FLORISTAN - J. TAMAYO, Conceptos fundamentales de
pastoral, Cristiandad, Madrid 1984; Teologia prdctica. Teoria y praxis de la accion pastoral,
Sigueme, Salamanca 1991.

281 Por ejemplo, X. PIKAZA, Este es el hombre, Agape, Secretariado Trinitario, Salamanca
1997. O también, en colaboracion: X. PIKAzZA - N. SILANES (Eds.), El Dios cristiano.
Diccionario Teoldgico, Secretariado Trinitario, Salamanca, 1992.

282 Por ejemplo, CH. LUBICH, Meditaciones, Buenos Aires 1990.

283 Por ejemplo, E. JOHNSON, She who is, Crossroad, New York 1992.
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Fiorenza®®, Navarro®®, Porcile Santiso, Gebara, Vuola, Sampaio,
Garcia Bachmann), que en los ultimos afios han venido elaborando
una nueva vision complexiva de la teologia, en didlogo con las
ciencias humanas y teniendo como norte de su reflexion

(“revisionista”) la cuestién de género®®®.

A los ya mencionados teélogos latinoamericanos fundadores
de una nueva teologia en nuestro subcontinente les acompafiaron o

sucedieron (segun los casos) Segundo (en Uruguay), Silva (en

Chile), Gonzalez Dorado (en Paraguay), Trigo (en Venezuela)®®,

Comblin, Libanio, Mesters, Richard y Suess®®

(en Brasil). En
Argentina se destacaron R. Ferrara en dogmaética; E. Briancesco y
F. Ortega®® en moral; L. Rivas, A. Alvarez Valdés y G. Napole en
Sagrada Escritura; J. C. Maccarone®® y G. Séding®* en

292

fundamental; C. Galli”* y M. Gonzélez en pastoral; V. Fernandez en

espiritualidad®®®, V. Azcuy en teologia de género®* , L. Florio en

28¢ Por ejemplo, E. SCHUSSLER FIORENZA, In Memory of Her. A Feminist Theoogical
Reconstruction of Christian Origins, The Crossroad Publishing Company, New York 1987.
285 Por ejemplo, M. NAVARRO, Las siete palabras, Madrid 1996; Psicologia y Mistica. Las
Moradas de Santa Teresa, Madrid 1991.

286 Cf, V. AzcUY - M. MAZZINI - N. RAIMONDO, Mujeres haciendo teologias (II). Antologia de
Textos de Autoras, San Pablo, Buenos Aires 2008.

287 Por ejemplo, P. TRIGO, “Interpretacion teoldgica de los ultimos cuarenta afios de la
Iglesia en América Latina”, Christus (Jul-Ago 1998) 8-19.

288 Por ejemplo, P. SUESS, Evangelizar desde los proyectos histdricos de los otros: Diez
ensayos de misionologia, Abya-Yala, Quito 1995.

289 Especialmente su trabajo en torno a W. A. Mozart: F. ORTEGA - C. COLEMAN, Mozart, la fin
de sa vie, Parole et Silence, Paris 2006; Avec Mozart. Un parcours a travers ses grands
opéras, Lethiellieux, Paris 2010.

290 Sobre todo, J. C. MACCARONE, “La teologia en Argentina. Segunda mitad del siglo XX.
¢Tradicién o ruptura?”, Teologia 60 (1992), 155-168.

291 La novedad de Jests. Relidad y lenguaje en proceso pascual, Agape Libros, Buenos Aires
2012.

292 Sobre todo, C. GALLI, “La recepcién latinoamericana de la teologia conciliar del Pueblo
de Dios”, Medellin 86 (1996), 69-119; “La teologia latinoamericana de la cultura en las
visperas del Tercer Milenio”, en VVAA, El futuro de la reflexién teolégica en América Latina,
Celam 1997, 244-362. Recientemente, Jesucristo: camino a la dignidad y la comunién. La
cristologia pastoral en el horizonte del Bicentenario. De Lineas Pastorales a Navega mar
adentro, Agape Libros, Buenos Aires 2010.

293 V. M. FERNANDEZ, Teologia espiritual encarnada. Profundidad espiritual en accion, San
Pablo, Buenos Aires 2004.
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dialogo con las ciencias, y C. Avenatti en dialogo teoldgico desde la
estética?. En los dltimos afios, se fueron afianzando en torno a
varios de estos dltimos autores grupos teméticos de
investigacion®®.

A esta corriente latinoamericana, diversificada pero a la vez con
rasgos comunes, se van uniendo progresivamente las teologias
africanas (por ejemplo, Mkeramigo, Mpasi, Bibaki, Hebge, Ma-
Mumbimbi, etc.) y asidticas (por ejemplo, Dhavamoni,
Amalorpavadoss, Panikkar, Banawiratma, Hardowiyono, etc.); las
cuales van madurando cada una desde su propio humus. Tampoco
podemos olvidar a los tedlogos de las Iglesias hermanas de oriente:
por ejemplo, Evdokimov®®’, que desde hace varios afios ha venido
intentando el didlogo de la teologia ortodoxa con la cultura
occidental; ni a tedlogos de las comunidades de la Reforma

(Moltmann?®, Jiingel, Cullmann, etc.).

Debido al abanico inabarcable de autore/as que se abre, es
muy dificil hacer hoy por hoy un balance. De todos modos tampoco
seria serio intentarlo en un espacio tan reducido como el que
permite esta rapida perspectiva histérica. Lo que si deberia
afirmarse, es que actualmente ningun tedlogo/a podria reclamar
para si la importancia que tuvieron hace unas décadas Barth,

Congar o Rahner, entre otros. Y esto no por una cuestion de

29¢  Evito citar nuevamente aqui obras de estos autores y autoras, ya que lo fui e iré
haciendo a lo largo de todo el libro. Pueden verse compendiadas las més significativas en
la seccién bibliografica.

295 C. AVENATTI DE PALUMBO, Lenguajes de Dios para el siglo XXI. Estética, teatro y literatura
como imaginarios teoldgicos, Subiaco - Facultad de Teologia Uca, Buenos Aires 2007.

296 Puede verse un panorama de las iniciativas mas maduras de estos ultimos afios,
asociadas a la Facultad de Teologia Uca, en Consonancias 38 (2011)

297 Por ejemplo, P. EVDOKIMOV, El conocimiento de Dios en la tradicién oriental, Paulinas,
Madrid 1970.

298 Por ejemplo, ]. MOLTMANN, El Dios crucificado. La cruz de Cristo, fundamento y critica de
la teologia cristiana, Sigueme, Salamanca 1983; Trinidad y Reino de Dios, Sigueme,
Salamanca, 1983; Jesucristo para nosotros hoy, Trotta, Madrid 1997.
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capacidad, sino porque hoy las expresiones cristianas se han
diversificado y multiplicado vertiginosamente. Cada vez se hace
mas dificil que un mismo discurso (teoldgico) sea significativo para
un amplio espectro de gente. Y si lo fuera, probablemente sélo lo

serfa de un modo inevitablemente superficial®®.

Perspectivas hacia el tercer milenio

Mas importante que intentar captar los nombres de te6logo/as
relevantes es el discernimiento de las perspectivas que se abren a
la teologia como desafios, al menos para un futuro mas o menos
inmediato, y que constituyen senderos por los cuales seguir

transitando en la reflexion.

1) Si bien el desarrollo de lo que aqui propongo me lo reservo
para la sistematizacion final, anticipo que, a mi juicio, la teologia
tendria que cultivar una fecunda interaccién entre sapiencialidad y
cientificidad, tanto en la indagacién del depdsito de la fe como en la
apertura a un mundo en permanente mutacion. La santidad de vida
del tedlogo le permitird captar mas facilmente el paso de Dios por la
historia e intuir el oportuno desarrollo de su discurso teolégico

mediado por (expresiones socio-culturales de) esa misma historia.

2) Deberd esmerarse por cultivar una inter e
intradisciplinariedad, sin perder su originalidad (teologal) ni el
permanente recurso a las propias fuentes. En esta linea, debera
seguir fortaleciendo el ecumenismo y dialogo interreligioso, a partir

de experiencias, adquisiciones y perspectivas comunes tanto en la

299 Un rapido panorama del actual estado de cosas en M. GONZALEZ, “Nuevos escenarios y
lineas emergentes en la teologia catélica contemporanea”, Teologia 84 (2004) 41-66.
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percepcion del misterio trascendente como en el servicio al hombre

en su historicidad concreta.

3) El tedlogo deberd mantener una mirada universal hacia el
mundo globalizado, y simultdaneamente particular desde la regién en
la que trabaja; histérica, en orden a no perder perspectivas, y
actual, para que su reflexion resulte pertinente y relevante. Esto
supondrd en él un espiritu, a la vez que critico, propositivo y
esperanzado, en orden a contribuir a que la Iglesia asuma, purifique
y transfigure la vida, cultura y sabiduria de los pueblos, haciéndolas

mas humanas y evangélicas.

Por eso la teologia ya no podra seguirse haciendo sélo en el
espléndido aislamiento de un escritorio, a no ser para ordenar un
poco las ideas, sino en interaccidon con las variadas realidades
eclesiales e histéricas®®. El teélogo ya no podra desconocer por
inexperiencia el funcionamiento basico de estas realidades, ni dejar
de trabajar “de alguna forma” en equipo. Al respecto, dos
preocupaciones fundamentales que no podra perder de vista,
unidas ambas a una ética global, son la contribucién a una mayor
justicia y equidad en el mundo, y a la conservacion de la ecologia
del planeta. Una tercera inquietud no podra dejar de desvelarlo: la
de cultivar una creatividad linguistica, estilistica y estratégica para
mediar la experiencia profunda y entrafiamiento creyente en el
Misterio. En esta direccion se perfila el esbozo sistematico del

ultimo capitulo de esto libro.

* % %

300 Cf. COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La Teologia hoy. Perspectivas, principios y
criterios, 33-36.
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Ejercicio de aplicacién:

1

2)

3)

4)

5)

6)

¢Cuéles fueron los nutrientes mas significativos para la renovacion
teolégica madurada a lo largo del siglo XX?

Presentar brevemente los principales documentos, contenidos y
contribuciones del Concilio Vaticano Il.

¢Como se produjo la recepciéon de este evento eclesial en América
Latina y Argentina?
Enumerar algunos teélogos destacados que contribuyeron a la

gestacién y recepcién del Concilio Vaticano I, sobre todo en Europa.

Idem, alguno/as tetlogo/as significativo/as a lo largo de estos ultimos

decenios en nuestro pais.

¢ Cual es el acento, preocupaciones y contenidos que la teologia del
futuro deberia asumir para responder de modo apropiado a los

desafios del nuevo milenio que hemos comenzado?
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VIIl. Hacia una experiencia y vivencia

teologal de nuestro tiempo

Aspectos introductorios

Después de haber recorrido los diferentes momentos de la
historia procurando rastrear los dinamismos y contenidos teolégicos
gue se fueron suscitando y decantando en el contexto de la vida de
la Iglesia y el pensamiento (occidental), se impone ahora intentar
una breve pero elocuente sistematizacion para nuestro tiempo y

region, en el modo que a continuacion se explica®*.

El te6logo hoy como “monje en la ciudad”3*

Persistente testigo de cosas que ya fueron,
Lo sagrado inconmovible, hieratico y solemne, lo humildemente infranqueable,
Fantasma de un ayer con mucha historia,
En la celda silencioso, piadoso en la colonial iglesia,

Recogido en afiosos claustros recortados por las hiedras,

301 Retomo lo desarrollado en G. RAMOS, EI imaginario de los cristianos en el contexto
cultural argentino. Arte, Psicologia y Mistica, San Benito, Buenos Aires 2010, 93-122.

302 Esta expresion nos remite a la Lectio brevis dictada por L. GERA cuando, en 1962, al
iniciar la actividad académica de la Facultad de Teologia Uca, usé esta imagen para
referirse al quehacer del teélogo. En esa oportunidad, Gera comparé la Facultad a un
Monasterio (cf. Teologia 1 (1962) 1-2. En esta misma linea, O. GONZALEZ DE CARDEDAL,
Teologia y ciudadania, Salamanca 2010, 11-23. La poesia transcripta la publicamos en
coautoria con Daniela Bilé en: G. RAMOS - D. BILO, Claves para iluminar la noche de nuestro
tiempo, Guadalupe, Buenos Aires 2005, 5-6.
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Ora y medita el monje.

El pausado y exacto transcurrir de su tiempo y de las horas,
El medido ciclo de jornadas parecidas en mucho a las de otrora,
Al ritmo interno que acompasa aquello que madura lentamente, muy despacio,
A contramano del frenético ajetreo, del bullicio a contrapunto.
Como mendigando al inaccesible misterio visa de ingreso,

Ora y medita el monje.

Ultimo mohicano (¢,0 samurai?) de modos ancestrales, ya pasados,
Acopiando un saber de tiempos olvidados... y hoy buscado,

Heredero de una época media, de legendarias reminiscencias y osadas

esperanzas,
Enemigo declarado de la frivola ficcion que es el invento postmoderno,
Buceador de arcanos profundos e inauditos, insondables,

Ora y medita el monje.

Lo convocé la envolvente sed que genera el Absoluto,
El deseado de Israel, la Sabiduria encarnada, el Espiritu de lo alto.
Lo mueven y animan palabras que “dicen” y simbolos que “evocan”,

Y el anhelo amoroso de incluirlo todo en el océano de lo decisivo y

trascendente.
Para recapitular el fragmento y la parte en la totalidad del Todo,

Ora y medita el monje.

Mucha pasién dosificada en el mesurado devenir del dia,
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Demasiada utopia refrenada por los pocos, pero significativos hallazgos que

perduran,
Los que ahora nutren la discreta hidalguia de una espera,
Y gue pueblan de presencia las largas noches de la ausencia.
Para que en el alambique de la fe se vaya destilando ese Rostro luminoso,

Ora y medita el monje.

El tedlogo tiene por mision contribuir a que la fe de la Iglesia
pueda llegar a ser lo mas accesible posible al imaginario de
comprension de las personas que viven en una determinada época
y contexto. Esto hace que la actividad teoldgica siempre deba ser
actual, dado que la fe siempre exigir4 una presentacion acorde a las
inquietudes y busquedas socio-culturales de una determinada
época®®. Y esto tanto en referencia a los contenidos, que sin perder
la integridad propia de la fe pueden ser presentados desde variadas
perspectivas, como también al lenguaje, que fluye
permanentemente de tiempo en tiempo y de regién en regién. Dice
V. Fernandez que:

“la tarea de buscar las expresiones adecuadas supone que primero uno
ha hecho el gran esfuerzo de penetrar en las categorias del otro, en su
sensibilidad, en las pasiones que lo movilizan, en su modo de mirar y de
vivir el mundo. Supone una lectura de la realidad que nos permita
penetrar en ella. Por eso buscar palabras e imagenes sin comprender al

otro es indtil, no es todavia el verdadero empefio comunicativo de la

teologia. Un verdadero tedlogo nunca se siente satisfecho si su propuesta

teoldgica lo convence a él pero no termina de movilizar a los demas**".

303 Cf. F. ORTEGA, “Teologia y contexto epocal: una mirada reciproca”, Teologia 102 (2010)
131-144.

304V, FERNANDEZ, “La experiencia sapiencial y la comunicacién del Evangelio”, Teologia 99
(2009) 323.
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Esto es muy diferente a concebir la teologia como el esotérico
guehacer de un grupo particular de personas cuyo Unico interés
seria el de acopiar obsesiva, repetitiva, tradicional e
incomprensiblemente para los no iniciados, afirmaciones
conciliares, textos antiguos o expresiones oscuras, en orden a
transmitirlos después de un modo mas o menos denso y aburrido, y
por lo tanto no significativo, a las nuevas generaciones. Esta
percepcién, que no deja de ser a veces un cierto estereotipo
presente incluso en &mbitos eclesiales, constituiria una caricatura
de la teologia, dado que privaria a la exposicién de la fe de toda
posible creatividad. En realidad, si esto fuese la teologia, a esta
altura de la historia estaria ya todo dicho, y con buenos manuales
bien indexados y construidos iguales para todo el mundo ya nos
bastaria. El problema es que entender asi la teologia nos lleva a

una especie de tradicionalismo ajeno al misterio de la encarnacién.

El interés y empefio teolégico por recrear la comunicacion del
depotitum fidei con “nuevo ardor, métodos y expresiones”, segun

una feliz expresién de Juan Pablo 11°%

, exigird entonces, casi
ineludiblemente en el sujeto o comunidad de reflexion que se dedica
a pensar teoldégicamente, una particular sensibilidad y empatia con
los logros y busquedas de su tiempo, y con las personas que lo
protagonizan y configuran: es por eso que la teologia no puede
permanecer ajena a los movimientos culturales y sus

correspondientes expresiones.

Por eso es también inherente a la teologia un cierto habito de
discernimiento, que le permita hacer suyas las vicisitudes epocales
para contribuir a que se orienten segun el designio de Dios:

asumiéndolas, purificAndolas y elevandolas. Por eso no existe nada

305 Discurso a los Obispos del CELAM, 09/03/83.

212



mas alejado del verdadero cometido teologico que la defensa
fundamentalista de una theologia perennis (=teologia perenne). En
todo caso, y si se quisiera salvar la expresion, lo perennis seria, en
la logica de la encarnacion recapituladora y el intercambio, la
sedimentacion Ultima de lo permanentemente y siempre

reexpresado desde los nuevos tiempos y desafios.

Asi, tomando conciencia de que él mismo esta inmerso en esa
época, el tedlogo podra estar en condiciones de hablar y poner por
escrito el fruto de un camino de fe que también tiene una vertiente
colectiva, de la que éllella forma parte, y en la que resurge
novedosamente la fe anunciada y transmitida por los apéstoles,
padres, liturgia, doctores y tedlogos de otros tiempos. Sin caer en
un posible historicismo relativista, el te6logo sera, en cambio, el
catalizador de la fe siempre nueva del pueblo de Dios presente en
un determinado contexto y regién, y el patrocinador de nuevas
iniciativas y empefios tanto en la reflexion como en la vivencia y
emprendimientos pastorales; en los cuales podra y tendra que
acabarse reconociendo, como garantia de autenticidad, que
“Jesucristo es el mismo ayer, hoy y siempre” (Hb 13,8). Por eso,

“siempre serd muy sano y recomendable que quien hace teologia tenga
ademas alguna actividad pastoral no académica que le ayude a mirar las
cosas desde otra perspectiva, lo estimule a descubrir otros aspectos de la
verdad que reflexiona y lo mantenga atento a los dinamismos siempre
cambiantes de la cultura. El te6logo es especificamente misionero, como

lo exige su vocacion cristiana, pero lo sera de un modo més significativo y

fecundo si no se contenta con comunicar la verdad a los que vienen a sus

clases y es capaz también de salir a la busqueda de los que estan

Iej 0577306

306 /., FERNANDEZ, o.c., 324.
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Intencidn, metodologia e itinerario

La intencibn de este capitulo es perfilar una sucinta
presentacion de nuestra fe en consideracion de las observaciones
hechas en el paragrafo anterior, de modo que podamos volver a
escuchar el mensaje de salvacién con un lenguaje que logre captar
y traducir significativamente el depdsito de la revelacion. Lo haré de
manera organica, elocuente y accesible a nuestra idiosincrasia
postmoderna y local. Me valdré del género ensayistico, para
desarrollar una meditacidn con intencionalidad analoga a lo que fue
en su momento para el pensamiento germanico, y europeo en
general, el Curso fundamental de la fe de K. Rahner*®, salvando las
evidentisimas distancias que impone la desigual idoneidad de los
autores y extensién del relato; o también, mas recientemente,
Creer, de B. Sesboiié®®. Podria hacer propias las palabras
introductorias del autor francés, cuando afirma que

“este libro que hablara del cristianismo pretende dirigirse al hombre en
cuanto hombre. La experiencia humana de todos y cada uno serd en
cierto modo su punto de partida. Un evangelio que no se dirigiera a la
experiencia humana mas profunda no interesaria a nadie. Una respuesta

que no se corresponde con ninguna pregunta, no es una respuesta: es un

propésito vano. Es necesario que lo que se anuncia afecte de manera

vital a lo méas profundo de la conciencia humana™®.

Si bien este tipo de trabajos pueden simplificar enormemente el

abordaje de algunas teméticas y la discusiébn de otras

problematicas, en una época en la que se exponencia el flujo de

307 K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe. Introduccién al concepto de cristianismo,
Herder, Barcelona 1979, 19-31.

308 B. SESBOUE, Creer. Invitacion a la fe catélica para las mujeres y los hombres del siglo XXI,
San Pablo, Buenos Aires 1999.

309 Jp,, 8.
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informacion y sigue creciendo la especializacibn a pasos
agigantados, buscar concentrarse en los nlcleos esenciales de la fe
cristiana se torna indispensable. En contrapartida, la sugerida
complejidad torna inevitable una impostacion dialégica, tanto en el
ambito interreligioso, como en el intercultural e interdisciplinar, con
los que se va perfilando y configurando actualmente el saber, y
consecuentemente también la reflexion teolégica, en el nuevo
milenio. Hoy ya no se puede prescindir en la teologia de estos
intercambios, que van progresivamente configurando lenguajes
comunes, mas dlctiles a las nuevas exigencias y sensibilidades.
Nos lo hace notar C. Avenatti de Palumbo, cuando se pregunta
“¢Por qué la necesidad de establecer un didlogo interdisciplinario entre
literatura, estética y teologia? [...]. El motivo principal de la fundacién de

este espacio de dialogo interdisciplinario ha sido la necesidad de vincular

vida y pensamiento a través de la basqueda de lenguajes significativos

para la cultura postmoderna™*°.

Tendré también presente el contexto socio-cultural en el que
vivimos, y en concreto el desarrollo reciente de la teologia en
Argentina. Esto constituira gran parte de la originalidad del presente
trabajo, ya que en la medida en que esto sea posible, intentaré
incorporar apreciaciones, textos y perspectivas propias de nuestro
humus local. En estos ultimos quince afios me fui dedicando de un
modo particular a bucear en nuestra teologia y a conocer no sélo
por lecturas, sino a través de diadlogos personales y la escucha

directa, a los te6logos mas representativos de nuestro pais®*.

310 C, AVENATTI DE PALUMBO, “Belleza, herida y otredad como figuras de vida. Dialogo
interdisciplinario entre literatura, estética y teologia”, Consonancias 30 (2009), 8.
También, C. SCHICKENDANTZ, Lenguajes sobre Dios al final del segundo milenio, Educc,
Cérdoba 2003; SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA, El desafio de hablar de Dios. En la América
Latina del siglo XXI, San Benito, Buenos Aires 2008.

311 E] itinerario reciente de la teologia en Argentina queda plasmado en las publicaciones
de la Sociedad Argentina de Teologia: ver bibliografia al final, de la mas reciente a la mas
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Con estas premisas, y en conformidad con el desafio de la
misién continental de la que también habla el documento de

Aparecida®?

, en el presente trabajo me propongo la tarea de hacer
que el kerygma, articulador de las diversas y correspondientes
verdades de fe, pueda emerger cristalino y puro de entre el farrago
de consideraciones especializadas, a las que habitualmente
estamos acostumbrados, y que no obstante pueden sonar
“ruidosamente” para esa también siempre real exigencia de unidad
gue tiene interiormente todo creyente. En este sentido, la
presentacion de la fe debe ser, ademas de alethés (=verdadera),
también kaloés (=bella). Para que sea “deseable”, debe ser
presentada con intencién sucintamente integradora, con esplendor

propio.

Hay que considerar también que hoy dia ya ningdn campo
epistemoldgico puede encerrarse en el restringido corsé de sus
propias y limitadas percepciones de lo real; y menos la teologia, que
procura entender acerca de todas las cosas sub specie Dei, a
saber, bajo una consideracion o referencia a Dios. De otro modo, se
acabaria convirtiendo en un nuevo metarrelato de tipo gndstico y
desarraigado, verdaderamente nulo en su significado real para las

personas que hoy buscan sentido en la esfera de lo religioso.

antigua. Para la reflexiéon de la generacién intermedia, puede verse: M. GONZALEZ - C.
SCHICKENDANTZ (Eds.), A mitad de camino. Una generacion de teélogas y tedlogos argentinos,
Educc, Cérdoba 2006. También la obra de C. GALLI, Dios vive en la ciudad. Hacia una nueva
pastoral urbana a la luz de Aparecida, Agape Libros, Buenos Aires 2011, va ofreciendo en
sus notas a pie de pagina un muy interesante panorama del quehacer teoldgico argentino
contemporaneo.

312 “La Iglesia esta llamada a repensar profundamente y relanzar con fidelidad y audacia su
misiéon en las nuevas circunstancias latinoamericanas y mundiales [...]. Se trata de
confirmar, renovar y revitalizar la novedad del Evangelio arraigada en nuestra historia,
desde un encuentro personal y comunitario con Jesucristo, que suscite discipulos y
misioneros” (DA 11). Cf. V. M. FERNANDEZ, Aparecida. Guia-Comentario al documento y otros
aportes, San Pablo, Buenos Aires 2007; Conversion pastoral y nuevas estructuras, Agape
Libros, Buenos Aires 2010.
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Para evitar que esto acontezca, 0 que en cambio se termine
hablando de un modo ligero, ajeno a las exigencias intrinsecas del
misterio de la encarnacion, acerca de cuestiones que requieren
andlisis prolijos; es preciso renovar la clasica conviccion de que la
fe necesita del esclarecimiento de la razén (teoldgica, filosofica y
cientifica) para no acabar en gnosis o relato mitico, y de que la
racionalidad humana sélo encuentra plena significacion,
consistencia y articulacion armonica cuando se abre al dato
revelado y se ve por éste informado. En los términos breves de
Agustin de Hipona y Anselmo de Canterbury, se trata de considerar
los complementarios credere ut intelligere (=creer para entender) e

intelligere ut credere (=entender para creer) (cf. FR 16).

En efecto, hoy nos volvemos a encontrar con la tendencia al
fideismo, que desestima la importancia de la racionalidad teoldgica
y solo se fia de la devocion; o con el tradicionalismo, que sostiene
una adhesidn incondicional a la tradicion tal como ésta se fue
plasmando en siglos anteriores, y apostata de toda nueva posible
presentacion de la fe. Pero por otra parte, también tenemos
expresiones de racionalismo ontologista, que descree de todo lo
que no pueda ser pensado desde la experiencia subjetiva; o de
relativismo agnéstico, que desconfia tanto de la fe como del poder
de la razon.

“Las corrientes de pensamiento relacionadas con la posmodernidad
merecen una adecuada atencion. En efecto, segln algunas de ellas el
tiempo de las certezas ha pasado irremediablemente; el hombre deberia
ya aprender a vivir en una perspectiva de carencia total de sentido,
caracterizada por lo provisional y fugaz. Muchos autores, en su critica

demoledora de toda certeza e ignorando las distinciones necesarias,

discuten incluso la certeza de la fe” (FR 91).
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Lo cierto es que las referidas percepciones acotadas en la
vinculacién fe y razon empobrecen tanto la hondura de la primera
como el rigor y radicalidad de la segunda (cf. FR 48). Desde una
perspectiva creyente, o crecen y se fortalecen ambas, o ambas
terminan recorriendo caminos de anemia. Sélo la racionalidad
teologal y la fe reflexiva, desarrolladas en un proceso de
circularidad que se consolida y fortalece, conducen a una verdadera

sabiduria creyente.

Por lo dicho, el itinerario que voy a seguir no es
necesariamente el que clasicamente recorren los manuales de
dogmatica, si bien hoy se encuentran en un estado de gran
diversificacion propositiva. Intentaré decir de una manera libre lo
gue al presente es mas significativo decir, procurando articular del
modo méas esmerado que me sea posible los diferentes argumentos
gue iré proponiendo. Sera sobre todo un itinerario creyente, que
busque suscitar y fortalecer la fe, que procure estimular la
esperanza teologal, abriendo este mundo a su percepcion
escatoldgica. Si tuviera que precisarlo, diria que realizaré un camino
gue va de la experiencia humana a la experiencia de fe, pasando
por la experiencia religiosa. La reflexion ensayistica tendra siempre

por fundamento la vivencia psico-espiritual de la persona creyente.

Los jalones del camino quedaran sefialados por el mismo
dinamismo teologal del proceso religioso, que mantiene una
vertiente ascendente en cuanto el hombre se va abriendo, personal
y colectivamente, a una vivencia totalizante e integradora de la fe.
El contrapunto de esta busqueda que va “de abajo hacia arriba” lo
constituird el misterio trascendente, que progresivamente ira
adquiriendo sabor teologal y cristiano, recreando

descendentemente las iniciales percepciones religiosas y humanas.

218



De este modo, y a partir del misterio de la encarnacion, el trasfondo
trinitario de la reflexion ira enmarcando y articulando pascualmente

los contenidos especulativos mas particulares y especificos de la fe.

El despertar religioso del nuevo milenio

Un sorprendente talante mistico

Una constatacion inicial es que nuestro tiempo pareceria
manifestarse como hiperreligioso. La postmodernidad tal como se
va perfilando en el actual mundo global, abunda a las claras en
simbolos, busquedas, corrientes y expresiones religiosas. Podria
decirse que nuestro tiempo esta poblado de gurles y espiritus,
mitos y relatos poseedores de una cierta magia y una pretendida
gran energia. Esto puede ser constatado empiricamente tanto en
programas televisivos como novelas, en el crecimiento del nimero
de templos y cultos, y en el auge de predicadores y propuestas
celebrativas de lo mas diversas; poniéndose de manifiesto a través
de todos estos indicadores de un modo fenomenolégico el nuevo

clima epocal.

Por esto que vengo diciendo, la postmodernidad, como
tendencia cultural, se diferencia notablemente de su antecesora la
modernidad, en donde el pensamiento claro y distinto no ofrecia
espacios para lo evocativo-religioso, sino que mas bien encerraba
en una especie de asfixiante inmanencia y racionalidad opaca toda
hipétesis o aseveracibn metaempirica o trascendente. Estas

premisas de base a lo mas que podian conducir a los diversos
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sistemas de pensamientos era a inmanentizar el absoluto y a
traducirlo en ideologias de diferente color y calibre. La
postmodernidad, en cambio, es permeable, incluso de manera
caltica o “risomética” (en expresion de J. Derrida), o “liquida” (en
término de Z. Bauman), a una gran variedad de nuevos sentidos y

experiencias de impronta (pseudo)espiritual.

En este sentido, entonces, el comienzo del nuevo milenio se
manifiesta con un sugerente talante mistico. Lo religioso fluye e
impregna muchos rincones de la existencia sefialdndolos muchas
veces con un cierto dejo de ambigiiedad. Esto significa que hoy por
hoy la dificultad fundamental para la percepcion y vivencia de lo
teologal en la historia no es el ateismo o el secularismo aprioristico,
como podia serlo desde el siglo XVIII hasta bastante avanzado el
XX, de la mano de los “maestros de la sospecha”, sino méas bien el
subjetivismo de los modos pseudo-religiosos que van emergiendo
por doquier y de un modo casi anarquico e incontrolado:
hordscopos, parapsicélogos, mentalistas, amuletos, cabalas, etc., y
que no siempre acaban por promover una profunda religiosidad ni el
crecimiento del hombre en cuanto tal; o al menos no de un modo
satisfactoriamente integrado.

“El mundo de hoy esta siendo atravesado por algunas culturas de
trasfondo religioso, que no llevan al hombre a la comunién, sino que lo
aislan en la basqueda del bienestar individual, limitandose a gratificar las
expectativas psicolégicas. También una cierta proliferacion de itinerarios
religiosos de pequefios grupos, e incluso de personas individuales, asi
como el sincretismo religioso, pueden ser factores de dispersion y de falta

de compromiso. Un posible efecto negativo del proceso de globalizacién

es la tendencia a favorecer dicho sincretismo, alimentando formas de
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‘religién’ que alejan a las personas unas de otras, en vez de hacer que se

encuentren, y las apartan de la realidad” (CV 55)**3.

Un comin denominador de las nuevas formas religiosas y
expresiones celebrativas en general es la tendencia anti
institucional que las caracteriza. En sintonia con el rechazo por las
instituciones modernas propio de nuestra época, se descree, por
ejemplo, de las tradiciones religiosas encarnadas por las Iglesias
clasicas; que hasta no hace mucho tiempo habian sido
notoriamente referenciales para las diferentes confesiones
cristianas, pero que de igual modo habian propiciado vehementes
defensas apologéticas, e incluso guerras de religion. Si bien es
cierto que también surgen movimientos “neo”, que reivindican lo
tradicional por tradicional, lo mas comun es que lo institucional se

convierta en sinénimo de “inauténtico” y vacio de vida.

Hoy se prefiere mas bien lo pequefio y personalizado, lo
esotérico o exético, lo novedoso y sentido. Las instituciones son
sospechadas desde el vamos de impersonales, frias vy
conservadoras. A su vez, estas nuevas preferencias religiosas
estan guiadas por una vinculacién provisoria y veleidosa, hibrida y
panteista, generalmente sin ataduras definitivas. Su nivel de
precariedad pareceria no favorecer las actitudes y procesos de
religacion (re-ligare), reeleccion (re-eligere) y relectura (re-legere)
propias de esa fundamental “ardua fidelidad” que debe caracterizar
la vivencia madura, perseverante y creativa de una dimension

religiosa y trascendente de la vida.

En todas estas notas caracteristicas, las nuevas expresiones
espirituales manifiestan una marcada necesidad de experiencia

personal, de prueba, eleccién y discernimiento propio, en la cual los

313 Cf. J. MARTIN VELASCO, Mistica y humanismo, Ppc, Madrid 2007, 36-49.
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actos de fe, incluso humanos, tienden a desaparecer. En esto ultimo
no solo que no se contrapone a la subjetividad y autonomia propias
de la modernidad, y a su lema: “Animate a conocer”, sino que se las
radicaliza hasta niveles inusitados; ya que desaparecen las
instancias institucionales y colectivas objetivadoras del anterior
modo de subijetividad, y asi las blusquedas y quereres no siempre
consiguen plasmarse en proyecciones formales como entonces.
Esto hace que muchas veces los procesos que deberian despertar
actitudes de autotrascendencia creyente acaben diluidos en la mera
emotividad de los sujetos, alienandolos de la vida real e
impidiéndoles una verdadera vida en el Espiritu.

Uno de los factores que mas inciden en este viraje hacia la

experiencia personal es la fluidez cultural de los acontecimientos:

“La ‘vida liquida’ y la ‘modernidad liquida’ estan estrechamente ligadas.
La primera es la clase de vida que tendemos a vivir en una sociedad
moderna liquida. La sociedad ‘moderna liquida’ es aquella en que las
condiciones de actuacién de sus miembros cambian antes de que las
formas de actuar se consoliden en unos habitos y en una rutina
determinadas. La liquidez de la vida y la de la sociedad se alimentan y se
refuerzan mutuamente. La vida liquida, como la sociedad liquida, no

puede mantener su forma ni su rumbo durante mucho tiempo™.

La siempre nueva religiosidad popular

No sdlo los nuevos emergentes religiosos tienen caracteristicas
innovadoras. También la religiosidad popular tradicional presente en
nuestro continente y particularmente en Argentina se va recreando y

va adquiriendo nuevos matices. Numerosos estudios de sociologia

314 7, BAUMAN, Vida liquida, Paidds, Barcelona - Buenos Aires - México 2006, 9.
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religiosa dieron cuenta de ello en estos dltimos afios®®. Sin
idealizarla, porque también recae en las deformaciones de la
supersticion, magia y hechiceria, con J. Seibold podemos
considerar tres vetas importantes que contribuyen positivamente a
esta recreacion del imaginario religioso de nuestro pueblo: lo
césmico, lo corporal y lo interpersonal®®®. En efecto, en la nueva
mistica de los humildes el universo participa de la experiencia
religiosa, por ejemplo, en la peregrinacion a un santuario:

“Alli, el creyente celebra el gozo de sentirse inmerso en medio de tantos
hermanos, caminando juntos hacia Dios que los espera. Cristo mismo se
hace peregrino, y camina resucitado entre los pobres. La decisién de
partir hacia el santuario ya es una confesién de fe, el caminar es un
verdadero canto de esperanza, y la llegada es un encuentro de amor. La
mirada del peregrino se deposita sobre una imagen que simboliza la
ternura y la cercania de Dios. El amor se detiene, contempla el misterio, lo
disfruta en silencio” (DA 259).

También el cuerpo toma parte como manifestaciéon expresiva y
expansiva de la persona, por ejemplo, en el tocar, comer, beber o
danzar; y lo interpersonal recorre caminos inéditos, por ejemplo, en
las nuevas formas de encuentro y amistad que podian haber sido
tabu bajo algin aspecto en la consideracién de la sociedad clasica.
De este modo, la totalidad de lo real participa de un modo
significativo en la experiencia religiosa que media la comunidon entre
el propio yo y el misterio trascendente: la naturaleza césmica, la
visibilidad corporal del propio sujeto, y las personas que lo rodean y

con las que interactua.

315 Por ejemplo, A. AMEIGEIRAS, “Religiosidad popular. Creencias religiosas populares en la
sociedad argentina”, Ungs, Buenos Aires 2008; C. CARBALLO (Coord.), Cultura, territorios y
prdcticas religiosas, Prometeo, Buenos Aires 2009; F. FORNI - F. MALLIMACI - L. CARDENAS,
Guia de la diversidad religiosa en Buenos Aires, Biblos, Buenos Aires 2003.

316 Cf. J. SEIBOLD, “La mistica de los humildes”, en GRUPO ‘GERARDO FARRELL’, Crisis y
reconstruccion (11), San Pablo, Buenos Aires 2003, 133-156. Del mismo autor, La mistica
popular, Buena Prensa, México 2006.
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El comin denominador que en esta nueva mistica asi se
destaca y cultiva es la incorporacion del espacio en todas sus
vertientes: uranico-teldrica, subjetiva y relacional. La incorporacion
del espacio de un modo mucho mas decisivo pareceria ser un
medio privilegiado para expresar trascendencia. El espacio siempre
sugiere un “algo mas” escondido en la realidad que en principio
pareceria percibirse como un anémico “sélo esto”. El espacio
quiebra la logica de la demacrada inmanencia empirica (en el
mundo, en el yo y en los demas), ya que sugiere lo simbdlico y
evocativo como un factible “siempre mas”, tanto en lo intrapersonal,

como en lo interpersonal y en el mismo plano de la naturaleza®"’.

A su vez, la referencia a la religiosidad popular nos pone en
contacto con lo que a diario vivimos. Lo que caracteriza y
particulariza las diferentes formas de religiosidad popular es el traer
a la esfera de lo religioso las preocupaciones, busquedas y
acciones de gracia que tienen que ver con la vida cotidiana de las
personas que toman parte y protagonizan estas practicas. Por eso
una presentacién mas o menos sistematica de la fe, en su basica
fundamentacion, no podria eludir la realidad social que nos toca
vivir, y en la que se inscribe la vida de las personas: especialmente
la de los pobres, principales protagonistas de esta nueva mistica

popular.

Asi, por ejemplo, muchas de las nuevas experiencias y
plasmaciones religiosas que surgen en el conurbano bonaerense se
relacionan con la lucha diaria por llevar el pan a la mesa, como

acontece, por ejemplo, en el Santuario de San Cayetano en Liniers;

317 Sobre esta transformacién hermenéutica que va del “no ser sino” al “no ser sélo”, y que
me parece decisiva al pensar hoy una Nueva Evangelizacién, ver mi articulo
“Transformacién del imaginario psico-espiritual”, Theologica Xaveriana 168 (2009) 449-
470, especialmente 451-459.
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encontrar paz en un entorno hostil, como sucede en las misas
carismaticas, por ejemplo, en el santuario del Sagrado Corazén de
San Justo; o soluciones generales a los problemas que van
emergiendo en la vida, en el caso de la devocion a Santa Rita 0 San
Expedito. Estas mismas busquedas vehementes, no obstante, en la
medida que quitan trascendencia y espacio a la vinculacién con
Dios, pueden hacer que la religiosidad popular caiga en los mismos
defectos sefialados en el punto anterior con respecto a las nuevas
formas de religiosidad. También en este caso, mas que contribuir al

crecimiento de las personas, lo bloquearian o distorsionarian.

Adentramiento teologal en nuestro tiempo

Experiencia teologal

En este marco de humus religioso in genere, podemos
preguntarnos qué significa ser especificamente cristiano. Es la
pregunta por la originalidad de nuestra vivencia teologal de la fe, por
lo que define nuestra identidad mas profunda como creyentes. Cabe

A0

aclarar que si se distingue fides quod (=el “qué” de la fe) y qua (el

A%

“por qué” creemos), la fe no puede discernirse simplemente por las
meras formas externas de la profesion de un credo (=fides quod);
dada la ambigliedad de significancias que las palabras y
expresiones logico-conceptuales pueden llegar a tener hoy en la

variada gama de personas y modelos culturales.

En efecto, hoy somos herederos de formas religiosas que han

ido perdiendo los valores internos que les dieron origen y las
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animaron, y que por lo tanto se fueron transformando en piezas de
museo o en resignificadas curiosidades folklérico-culturales. Por
otra parte, surgen nuevas expresiones simbolicas no faciles de
discernir a priori en su connotacion teologal real. Desde una
perspectiva fenomenoldgica se impone siempre un discernimiento
del eidos, o realidad profunda, que realmente subsiste mas alla de
lo que en primera instancia aparece. Esto supondra inevitablemente
un ejercicio hermenéutico-critico para captar hasta qué punto lo que

se muestra “es” en profundidad lo que “pareceria”, y viceversa.

Volviendo a la pregunta inicial, y haciendo entonces un intento
de definicion en pocas palabras, podria decirse que ser cristiano
hoy es haber hecho experiencia de la gratuidad de Dios que se

autocomunica a cada uno de nosotros en JesUs y por su Espiritu®*?,

llamandonos a la existencia y ofreciéndonos un “metasentido™*®,
una esperanza y una propuesta de vida acordes a la dignidad de los
hijos e hijas de Dios, iluminadora, pero también transformadora y
superadora de toda ideologia intrahistérica que idolatre cualquier
logro. Es vivir experimentando de un modo dinamico y permanente,
la autocomunicacion trinitaria y gratuita de Dios, que abre siempre
mas espacio en las propias percepciones de lo real, a causa de su
misma inhabitacion en lo profundo de nuestro ser; ofreciéndose
constantemente a nuestra consideracion y libre aceptacion
creyente, de un modo vivificante y transformante de todos nuestros
niveles de existencia ontica y ontolégica.
“El hombre entra en la experiencia trascendental del misterio sagrado,
experimenta que este misterio no sélo es el horizonte infinitamente lejano,

el juicio —que rechaza y distancia— sobre su entorno, su mundo

318 Cf, K. RAHNER, Curso fundamental de la fe..., 159-166.
319 Tal como lo entendia V. FRANKL, por ejemplo, en La presencia ignorada de Dios.
Psicoterapia y religion, Herder, Barcelona 1988, 13-20.
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concomitante y su ser consciente, no sélo es lo terrible cuyo pavor le
arrincona en la patria estrecha de la vida cotidiana, sino que es también
cercania que guarece, intimidad acogedora, la patria misma, el amor que

se comunica, lo familiar a lo que podemos huir y tener acceso desde lo

asolador del propio vacio y amenaza de vida™%°.

Esta experiencia puede aflorar a y cobrar forma en nuestra
conciencia creyente en un determinado momento de la vida, en que
providencialmente se entrecrucen y condensen busquedas y
significancias, personas y hallazgos. Sin embargo, a este inicial
entusiasmo de lo inédito, suelen seguir tiempos de rutina y
sequedad, de tal modo que las personas podemos transitar también
por momentos de necesaria oscuridad a causa del “exceso y
resplandor” de esa luminosidad y fulgor del misterio divino, que en
primera instancia no se adecua a nuestra limitada capacidad

receptiva®*’.

Pero no obstante esto, la fe nunca surge como una suerte de
fendmeno magico y totalmente imprevisible, ajeno a una
consideracion previa de nuestro psiquismo y experiencias
mnémicas y gnoseologicas, sino que emerge y se desarrolla como
logos trascendente y vital en el que toma parte lo mejor del
proprium humano, a partir de sus potencialidades especificas e
irrepetibles, llevandolas a un acabamiento sorprendentemente
inédito.

La gratuidad desbordante de la experiencia religiosa irrumpe
sugiriendo, e invitando a realizar, un acto de absoluta religacion,
gratuita y confiada, “hacia” (=en latin, in; en griego, eis) el misterio

del diversamente Otro, percibido como “fascinante y tremendo” (R.

320 K, RAHNER, o.c., 164.
321 Cf. JUAN DE LA CRUZ, Noche Oscura 11, 16,1.
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Otto)**, pero ofrecido generosa y objetivamente en la fragil (y
desconcertante) figura de JesUs de Nazaret. El acto subjetivo de fe
in Deum (=en Dios) se apoya en la conviccion de que es en El, el
Cristo y Mesias, pero también, el hijo de Maria y el descendiente de
David, en quien resplandece la imagen visible del Dios invisible; y
de que en El se devela el rostro trinitario del misterio absoluto; de
que en El, como Hijo de Dios, se realiza la encarnacion histérica,
definitiva y escatolégica, del misterio no obstante semper major y

trascendente de Dios.

En la historicidad cotidiana

El creyente cristiano se adentra entonces en la historia
cotidiana desde Jesus. En El es conducido y agraciado
constantemente por el adviento del Espiritu. Su itinerario creyente lo
conduce “exodalmente”, en la linea de B. Forte, al seno de la
Trinidad; cuyo origen fontal y trascendente es el Padre de las
misericordias.

“Jesucristo nos revela la vida intima de Dios, el misterio mas profundo de
nuestra fe: que Dios es Padre, Hijo y Espiritu Santo. JesUs nos invita
permanentemente a entrar en esta comunién de amor [...]. Por la accién
del Espiritu somos renovados a imagen de JesuUs e incorporados a la vida
de la Trinidad. Creemos en la Trinidad tal como Jesus nos la ha revelado”
(NMA 54-55).

Este itinerario in Deum lo recorre con otros muchos hermanos y

hermanas: es un camino comunitario del que participan muchas y

322 Enmarco este tema en lo dicho en el capitulo I, y en los andlisis pormenorizados de ]J.
MARTIN VELASCO. Ver su obra: Introduccion a la fenomenologia de la religién, Cristiandad,
Madrid 1978.
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diversas personas. El creyente se percibe entonces a si mismo
como peregrino en medio de una ingente multitud de personas y
pueblos que misteriosamente van realizando ese mismo viaje hacia
el santuario definitivo de la bienaventuranza escatolégica. Asi, el
discipulo de Jesls que procura mantener abiertos sus oidos a la
voz del Espiritu a lo largo de esta peregrinacion siente que toda la
humanidad de algin modo lo acompafia. Esta convencido de que
nadie es realmente un extrafio en este viaje, y que por lo tanto
jamas esta solo. Y esto porque conoce que “por su encarnacion, el
Hijo de Dios se uni6 en cierto modo a todo hombre” (GS 22), que en
cada ser humano existe una semblanza cristica, una expresion
diferenciada y original que manifiesta al mismo Jesus.

“Cristo es también el rostro divino del hombre. En su rostro filial se
contempla el rostro del hombre que camina hacia el Padre, llamado a su
vocacién suprema: la intimidad de la vida trinitaria [...]. En el rostro de
Cristo resucitado reconocemos el destino eterno y glorioso del hombre
peregrino, salvado por EI” (NMA 56-57).

Por eso el hombre o la mujer de fe se sienten acompafiados y
ellos mismos acompafian a sus hermanos y hermanas en un cada
vez mayor y mas rico adentramiento en el misterio trinitario, el cual
es capaz de ayudar a trascender las meras deformaciones magicas
y sucedéaneas de lo religioso, y de convertir nuestro mundo en “casa
y escuela de comuniéon” (NMA 83). Esto lo conduce a vivir con
pasién el tiempo presente: porque su tiempo es kair@s. Esta
convencido de que es un tiempo salvifico pese a los
desesperanzados agoreros que predican nostalgicos mensajes en
contrario, como si también en esto “todo tiempo pasado hubiera
sido mejor”. No se resigna al acaso ni al “tal vez” de lo que
acontece, sino que procura vislumbrar el paso de Dios por la
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historia, que es geschichte, lo transcurrido, pero que en realidad
todavia sigue transcurriendo.

“La nota mas tipica de la teologia de los ‘signos de los tiempos’ consiste
en suponer que Dios se revela en la historia mediante acciones humanas
gue en Cristo han alcanzado su maxima expresion y que mediante el
Espiritu prolonga este acontecimiento hasta el fin de los tiempos [...]. La
teologia presta a la pastoral un servicio de discernimiento cultural. Al
haberse hecho el Verbo encarnado ‘historia y cultura’, corresponde
discernir en la historia y en la cultura la acciéon de Cristo en ellas,

distinguible en las acciones que también pueden impedir la prevalencia

del Evangelio™?,

El creyente sabe que de algin modo y por algin motivo, todo
es mensaje, todo encierra una palabra a desentrafiar: esa dabar de
los hebreos o esa réma de los griegos. En este sentido, nada
escapa a un sentido final, pascualmente providencial. La persona
de fe entiende que el universo esta cifrado, y que esta cifra es
Cristo, y que en El le puede ser permanentemente mostrada, con
las penumbras que le son propias al tiempo presente, un sendero
salvifico por medio del Espiritu.

Fundamentos cristolégico-trinitarios

Connaturalidad cristica

Por eso, lo que el cristiano vive no es algo surgido por

generacion espontdnea; y menos aun un producto de anhelos

323 ], COSTADOAT, “Dialogo de la teologia con la cultura”, en SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA,
Didlogo con la cultura y compromiso en la vida piiblica, San Benito, Buenos Aires 2009, 22-
24,
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trdgicamente voluntaristas o ilusoriamente quiméricos. La fe no es
una proyeccion utépica en Dios de lo que él o ella misma deberian
llegar a ser por esfuerzo, afan y medios propios (L. Feuerbach). La
persona creyente no se considera a si misma alienada detras de la
realizacion de una esencia ideal (K. Marx). Y esto porque tiene
conciencia de hacerse contemporanea a JesUs, a partir de la
fidelidad al propio tiempo. Porque la presencia del Kyrios (=Sefior)
glorificado es intrinseca a toda época y lugar; ya que por su
ascension “se fue para quedarse”, tal como nos convenia (cf. Jn
16,7). Sobre todo en el hombre sufriente:

“En los pobres resplandece la dignidad absoluta del ser humano. Ellos,
victimas de la injusticia y el desamor, son sacramento de Cristo [...]. El
rostro del pobre que sufre es signo elocuente del rostro del crucificado,
donde se muestra que la misericordia se hace fuerte en la debilidad”
(NMA 58).

Es en esta experiencia de contemporaneidad que el cristiano
se anima a leer y celebrar la Escritura intertextualmente,
reconociendo la luminosidad presencial que las respuestas de
Jesus dadas en aquel tiempo, region y circunstancias, de presencia
historica y restringida en Nazaret (cf. NMA 53), siguen teniendo
para el discipulo en un presente, y en sucesivos y diversos
“presentes”, tal vez muy diferente(s). El creyente se ve a si mismo
gueriendo responder en Jesls al Padre con la misma docilidad y
espiritu filial con que el nazareno lo hubiera hecho en su lugar. Es
decir, que autopercibiéndose participe por adopcion de la filiacién
divina, el cristiano se experimenta recibiéndose y donandose por el
Hijo al Padre, en continuo estado de recreacion a causa del Espiritu
Santo. Al respecto, dice Juan de la Cruz, comentando el texto

biblico correspondiente:
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“Padre, quiero que los que me has dado, que donde yo estoy, también
ellos estén conmigo, para que vean la claridad que me diste’ (Jn 17,24);
es a saber, que hagan por participacion en nosotros la misma obra que yo
por naturaleza, que es aspirar el Espiritu Santo. Y dice mas: ‘No ruego,
Padre, solamente por estos presentes, sino también por aquellos que han
de creer por su doctrina en mi; que todos sean una misma cosa de la
manera que t0, Padre estas en mi y yo en ti, asi ellos en nosotros sean
una misma cosa. Y yo la claridad que me has dado, he dado a ellos para
gue sean una misma cosa, yo en ellos y tl en mi; porque sean perfectos
en uno, por que conozca el mundo que ti me enviaste y los amaste como
me amaste a mi’ (ib., 17,20), que es comunicandoles el mismo amor que

al Hijo, aunque no naturalmente como al Hijo, sino, como habemos dicho,

por unidad y transformacién de amor™?*,

De un modo explicito, el creyente afirma su fides quod (=la fe
en su objetiva materialidad) en Jesus de Nazaret, que vivié en
Palestina hace unos dos mil afios®*®. El fue una persona “concreta,
histérica y real” (cf. RH 13-14), profeta poderoso en obras y
palabras, tal como lo atestiguan numerosisimos pasajes en las
escrituras, principalmente los evangelios, y las primeras referencias
kerygmaticas, especialmente en Pablo y Hechos; que hablaba con
autoridad y realizaba signos, cuyas ensefianzas y testimonios
fueron recogidos por sus discipulos por él mismo llamados y

constituidos como tales.

Habiendo atravesado la oscura hora de la pasién y recibido el
Espiritu de Pentecostés, esta comunidad germinal terminara
atestiguando que Aquél que habia sido crucificado ahora vivia. Una
pretension un poco extrafia para no estar sustentada por una

conviccidon de fe (=qua) firmemente sostenida “desde dentro” o

324 JUAN DE LA CRUZ, Cdntico espiritual, 39,4-5.

325 Cf. A. PUIG, Jests. Una biografia, Edhasa, Buenos Aires 2006; B. SESBOUE, Creer..., 249-
444; G. NAPOLE, “Jesucristo, plenitud de la Revelacion. El testimonio del Nuevo
Testamento”, Teologia 99 (2009) 249-266.
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“desde lo alto” (cf. Jn 3,5): porque si la gente no fue capaz de creer
en un vivo, menos creerd cuando se le hable de un muerto, que
ademas habia sido ignominiosamente crucificado, y que entonces
por este mismo acontecimiento dejaba de ser creible por si: porque

el crucificado es “palabra muerta”.

Lo extrafio y paraddjico es que pese a todo esto, el cristianismo
se fue difundiendo capilarmente por el Imperio Romano,
comenzando por los sectores marginales y llegando

progresivamente a los altos funcionarios imperiales.

El testimonio de la comunidad creyente

¢Por qué y como ocurrié esto? ¢ Podemos acaso pensar que se
trat6 de un mito? ¢Serd legitimo suponer que la tragicidad de la
muerte eterniz6 al pretendido y fracasado profeta? Ninguna figura
mitificada puede llegar a tener el alcance que tuvo la figura del
nazareno. Ya los apologetas de los primeros siglos (Justino®?®,
Atenagoras, Ireneo) se encargaron de ir mostrando cémo el
cristianismo ofrece respuestas mas que satisfactorias a los
principales interrogantes del coraz6n humano, dado que encierra en
si una sabiduria profunda, en muchos sentidos convergente con la
de las grandes tradiciones religiosas de la humanidad, pero a la vez
superadora. Por algo habra existido la tentacion de reducir a Jesus
a mero “maestro espiritual”. porque su “palabra de vida eterna”

incluye connotaciones intrinsecamente humanas.

En efecto, el cristianismo permite iluminar y enriquecer las

basquedas racionales del hombre, particularmente en sus

326 Cf. Apologia 1, 46,3.
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dimensiones existencial y metafisica. Posibilita una resolucion
satisfactoria entre polos dialécticos muchas veces conflictivos para
las habituales busquedas religiosas vy filosoficas de las personas:
entre las polaridades inmanencia y trascendencia, que
generalmente tendieron a una reciproca e infructuosa anulacion;
particularidad y universalidad, con sus consecuentes riesgos de
localismo restringido y totalitarismo avasallante; concrecion y
abstraccion, recorriendo el amplio abanico transitable entre el
empirico materialismo, por ejemplo, como sucede en el
pragmatismo angloamericano, y el gndstico espiritualismo, como

acontece, por ejemplo, en el Maya de la India.

El cristianismo integra simbolos y significancias, ante la
habitual propension de la experiencia religiosa a lo mitico y a lo
magico. Pero sobre todo el cristianismo permite iluminar el sentido
del dolor y sufrimiento humanos; para que no los suprima el Nirvana
ni acaben por convertir al hombre en “pasion indtil” (J. P. Sartre): en
el misterio pascual de Cristo se abren a la resurreccion y vida, y a la
adquisiciéon de un sentido inimaginable e inédito. Porque “lo que
cura al hombre no es esquivar el sufrimiento y huir ante el dolor,
sino la capacidad de aceptar la tribulacién, madurar en ella y
encontrar en ella un sentido mediante la unién con Cristo, que ha

sufrido con amor infinito” (SS 37).

Pero ademas la fe cristiana es incluyente: es naturalmente
dialégica, ya que en el nacleo de su proclamacion atestigua que la
Palabra se hizo carne, el eterno temporal, el inmortal mortal; y esto
para que el hombre se divinice®’ y lo histérico quede anclado en las
orillas de lo eterno. De ahi que para el creyente toda realidad

“carnal”, a saber, historica, finita, concreta, remita a una totalidad

327 [RENEO DE LYON, Adv. Haer. 111, 18,7.
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absoluta (DiM 50); y que por eso mismo sea en si misma epifanica
del misterio trascendente. Porque a partir y a causa del evento
Jesucristo, cada fragmento del universo tiene, analogamente
hablando, palabras de vida eterna: es portador de un logos que
participa del Logos por antonomasia. O por decirlo en términos
confusamente cientificos, cada “trozo” de la creacion lleva inscrito
en su ADN el cbédigo genético del punto Omega (Teilhard de
Chardin) que lo constituye en orden a una unidad de sentido mayor,
a la que tiende; y que alcanza su “climax” hermenéutico y
existencial en la santidad vivida por cada persona concreta e
irrepetible que ingresa en el Reino definitivo en el Hijo®%.

“Ha sido mérito indiscutible del jesuita Pierre Teilhard de Chardin (1881-

1955) haber llamado la atencion sobre la dimension césmica de la

cristologia, al recuperar las implicancias del sefiorio que compete a

Jesucristo en virtud de su resurreccién y de su segundo advenimiento.

Esta dimensién, claramente afirmada en el Nuevo Testamento y en la

teologfa clasica, fue descuidada en épocas mas recientes"*?°,

Lainclusién trinitaria

Por otra parte, si la historia estd incluida en Dios es porque
Dios se autoincluye gratuita e incondicionalmente en la historia,
poblandola de una densidad y trascendencia inéditas. En
consideracion de esta inhabitacién trinitaria en el mundo, todas las

tradiciones religiosas y experiencias naturales, historicas y humanas

328 En esta linea, cf. ]. POLKINGHORNE, El Dios de la Esperanza y el Fin del Mundo, Epifania,
Buenos Aires 2005 (The God of Hope and the End of the World, Yale University Press 2002);
C. BOLLINI, Fe cristiana y final del universo: la escatologia césmica a la luz de los modelos
actuales de la cosmologia cientifica, Facultad de Teologia Uca, Buenos Aires 2007.

329 A. MARINO, “Cristo, Sefior del tiempo”, en R. FERRARA - C. M. GALLI, El tiempo y la historia.
Reflexiones interdisciplinares, Paulinas, Buenos Aires 2001, 124-125.
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seran para el creyente reveladoras, a su manera, de la Trinidad en
la que cree. Especialmente en cuanto expresen reciprocidad y
comunion, ya se ftrate de las relaciones humanas (sexuales,
culturales, étnicas); del comportamiento de las particulas
subatémicas en la fisica cuantica, pensemos por ejemplo en el
modelo de autoorganizacién “inteligente” de los cristales a partir de
las moléculas de carbono; o del mundo biol6gico o microcelular en
la genética, como acontece con los complejos mecanismos de

seleccion en los cromosomas®®.

En un mundo de interdependencias y com-mercium, es decir
“don reciproco” también en lo politico y econdmico®?, el creyente
puede descubrir las huellas trinitarias que fundamentan una
ontologia de comunién vagamente vislumbrable por los no

cristianos. Entre otras cosas, esta “nueva ontologia™*?

sugiere que,
en sentido estricto, nadie puede existir per se si no lo es primero per
alium (=por otro) y en relacién ad aliquem / aliquid (=a alguien o
algo); y que el ser profundo de todo lo existente es
indefectiblemente relacional, y que de ello existen numerosisimos
indicios facticamente comprobables en muchos campos de

experimentacién cientifica.

Esta conviccion pone en crisis la autosuficiencia del “yo”
moderno y el narcisismo del sujeto postmoderno. Porque la verdad
Ultima de los entes creados pareceria sustentarse en la afirmacion

de que toda existencia les es donada a través de otros seres, y que

330 Cf. J. POLKINGHORNE, o.c., 32-33.

331 Cf. LLORENTE, A. “Algunos aspectos del pensamiento sobre el don como camino
necesario de la economia”, Teologia 87 (2005) 363-415.

332 Cf. G. ZARAZAGA, “Aportes para una teologia de comunion. En torno a la contribucién de
Gisbert Greshake”, Stromata 62 (2006) 156.
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la vida de unos depende de la vida de los otros®**. Todo esto se
inspira y fundamenta por analogia en el modo como el Hijo recibe
su existencia divina del amor del Padre, que en El se autocomunica
y trasciende esencialmente. Asi, el Hijo se autocomprende y existe
eny por la kénosis del Padre. Simultaneamente, el Hijo se convierte
en don para el Padre religaindose obediencialmente y por amor a El
en el Espiritu. La kénosis del Hijo es asi gloria del Padre.
Devolviéndose al Padre, el Hijo reconoce y agradece la gloria fontal

del que lo engendra desde siempre.

El Espiritu recibe la divinidad de la autocomunicacion reciproca
del Padre y el Hijo: es fruto de esta reciprocidad y simultdneamente
su condicion posibilitante. En El subsiste personalizado el espacio
trinitario. Su persona condensa el amor trinitario que el Hijo expresa
como Palabra y el Padre funda como origen, y que es susceptible
de expandirse y autocomunicarse ad extra en una posible y
libérrima “economia”. La historia se desarrolla, de hecho, en el
interior de esta vida trinitaria perijorética®**, y de ésta adquiere su
relevancia y consistencia Ontico-trascendente. Desde aqui es que
tiene sentido, por ejemplo, hablar de una espiritualidad de
comunion:

“Espiritualidad de la comunién significa ante todo una mirada del corazén
sobre todo hacia el misterio de la Trinidad que habita en nosotros y cuya
luz ha de ser reconocida también en el rostro de los hermanos que estan
a nuestro lado. Espiritualidad de la comunion significa, ademas,

capacidad de sentir al hermano de fe en la unidad profunda del cuerpo
mistico y, por lo tanto, como ‘uno que me pertenece’, para saber compartir

333 Cf. J. L. MARION, “El tercero o el relevo del dual”, Stromata 62 (2006) 93-120; y el
comentario posterior de ]. C. SCANNONE, 121-128.

334 Tal como lo vefamos cuando habldbamos de Juan Damasceno al final del capitulo IV, la
perijoresis expresa la reciproca interioridad de las personas divinas, que estan y subsisten
una en las otras. Cf. JUAN DAMASCENO, De fide ortodoxa 1,14.
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sus alegrias y sus sufrimientos, para intuir sus deseos y atender sus

necesidades, para ofrecerle una verdadera y profunda amistad” (NMI 43).

Pero en justicia corresponde decir que también en cierto modo
sucede al revés: porque visto “desde nosotros” existe una
teodramatica histérica que tiene por actores a las personas divinas,
y la economia es entonces animada por este “divino elenco”. La
Trinidad vive en la historia, y ésta se constituye en mediacion
agraciada de la autocomunicacién divina que la posibilita. Hasta
podria afirmarse (con H. U. von Balthasar) que en ella las personas
divinas encuentran un espacio decisivo (un “climax”) para su mutua
autocomunicacion:

“La encarnacion de la segunda persona de Dios no deja sin afectar a las
relaciones de las personas divinas. El lenguaje y el pensamiento humano
fracasan ante este misterio: que las relaciones eternas entre Padre e Hijo
durante el ‘tiempo’ de la vida terrena de Cristo tengan su climax (en un

sentido que no se debe trivializar) en las relaciones entre el hombre Jesus

y su Padre celestial; que el Espiritu Santo viva entre ellos y que, en

cuanto procede del Hijo, se vea también afectado por su humanidad”*,

Gracias a esta teodramatica historica, toda historia y toda
naturaleza es don y expresion de sobreabundancia: todo lo
existente es simbolo evocativo de la Trinidad porque en todas las
cosas, sin excepcion, resplandece la huella de lo divino; incluso
mas alla del grado de percepcién y captacion subjetiva y concreta
que de esta afirmacién lleguemos a tener en cada uno de sus
casos. Todo estad llamado a tener densidad sacramental, ya que
como lo sefiala Ignacio de Loyola, Dios inhabita “por presencia” en
todas las cosas®*®. Pero especialmente el hombre, en quien no sélo
existe ‘“vestigio” sino “imagen” (Agustin de Hipona, Tomas de

335 H. U. VON BALTHASAR, “El misterio pascual”, en Mysterium Salutis 111/2, 158.
336 Ejercicios Espirituales, 235. Cf. G. RAMOS, La fe de los cristianos ante el actual pluralismo
cultural. Ensayo teoldgico pastoral, San Benito, Buenos Aires 2009, 9-16.
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7). Porque la persona humana es “la Unica criatura querida

Aquino
en si misma por el Creador” (cf. GS 24). Asi, y para concluir con la
citacion anterior,

“espiritualidad de la comunién es también capacidad de ver ante todo lo
gue hay de positivo en el otro, para acogerlo y valorarlo como regalo de
Dios: un ‘don para mi’, ademés de ser un don para el hermano que lo ha
recibido directamente. En fin, espiritualidad de la comunion es saber ‘dar
espacio’ al hermano, llevando mutuamente la carga de los otros (cf. Gal
6,2) y rechazando las tentaciones egoistas que continuamente nos
asechan y engendran competitividad, ganas de hacer carrera,

desconfianza y envidias” (NMI 43).

La experiencia teologal del hombre

Misterio y alteridad

Por lo dicho, comprendemos facilmente que la persona
humana, cuando quiere pensarse a si misma de un modo
totalizante y no sélo de acuerdo a criterios o0 perspectivas parciales,
restrictivas o sesgadas, también esta llamada a autopercibirse como
misterio referido a la alteridad. El planteo moderno que redujo el
espacio humano a teorias antropoldgicas “claras y distintas” acabé
destruyendo la originalidad de la persona, y condenandola a los
estrechos limites de nocivas miradas reductoras: mecanicista-
positivistas, politico-economicistas, vitalista-energéticas, bioldgico-
evolucionistas, psicolégico-sociolégicas, etc. Si la persona es
imagen de la Trinidad, en ella deben encontrarse rasgos que

337 Suma Teoldgica 1, 45,7 ad corpus.
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testifiquen las huellas de su procedencia; e indicios bio-psico-socio-
espirituales que la muestren como invitada a salir del solipsismo y a

autocomprenderse desde la reciprocidad y el intercambio®®.

El caracter relacional que tiene la vida humana como condicién
para devenir plena y significativa parece percibirse en la experiencia
evolutiva concreta a partir de un marco de relacién interactiva con
otras personas, y de un modo particular en el de una alteridad
sexuada. Asi, el varén o la mujer descubre su anima y su animus

(K. Jung) y se valoriza y acepta en relacion al otro/a®*®

. A partir de la
propia experiencia familiar, donde a lo largo del tiempo va haciendo
experiencia de filiacién y fraternidad. Pero sobre todo en la plena y
reciproca autocomunicacion esponsal, tendencialmente
concomitante a la posible gestacion de vida y a la propia
experiencia de paternidad-maternidad; a partir de un espacio comun
y compartido, y en el que pareceria visualizarse la mas lograda

analogia interpersonal de la Trinidad (cf. NMA 44).

Pero también existe alteridad respecto de la historia en la que
la persona puede y debe descubrir aquello de lo que es capaz; eso
otro que no alcanza o no logra, porque lo excede o no le
corresponde; y lo que esta llamado a construir junto con otros,
porque no conseguiria alcanzar por si solo: la historia aparece asi
como ambito de realista confrontacidon, agraciada recepcion e
intercambio, y ludica creatividad colectiva®°. Algo analogo podria
decirse de la naturaleza, que también desafia a la persona en su
ingenio y capacidad productiva, no menos que contemplativa y

338 Cf. L. FLORIO, “;Fin de la antropologia alma-cuerpo?”, Teologia 97 (2008) 503-514.

339 Desarrollé el tema en “Varén y mujer: nuevas relaciones, nuevos vinculos”, Stromata 59
(2003) 289-299.

%0 De ahf que pueda y deba convertirse en ambito de discernimiento: ver J. C. SCANNONE,
Discernimiento filosdfico de la acciény pasion histéricas. Planteo para el mundo global desde
Ameérica Latina, Anthropos, Barcelona - México 2009.
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estética. La naturaleza impone limites pero también conduce a
experiencias de éxtasis y sobrecogimiento (A. Lopez Quintas):
ambas experiencias pueden remitir, sobre todo a la sensibilidad y
conciencia creyentes, a un horizonte trascendente que enriquezca
la percepcién de la propia interioridad. Mas ampliamente y por
ultimo, también la sociedad se constituye en espacio para la
interaccién libre y responsable del hombre y la mujer en relacién a

los otros/as; y de un modo andlogo, la comunidad de pueblos.

Pero por sobre todo, lo que brinda al hombre elementos
definitivos para su autocomprension dltima es su vinculacion con el
misterio trascendente, su adentramiento en el misterio de Dios, que
es “mas interior que lo mas interior de si”, y “mas alto y
trascendente que lo mas elevado de éI” (Agustin de Hipona). En
realidad, esta Ultima vinculacién e instancia de alteridad es capaz
de asumir y recapitular las anteriores, y enmarcarlas
sacramentalmente, ayudando a descubrir sus horizontes y sentidos
trascendentes en una mirada “mistica” de la historia, las personas y
la naturaleza.

“En realidad, el misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del
Verbo encarnado. Porque Adan, el primer hombre, era figura del que
habia de venir, es decir, Cristo nuestro Sefior. Cristo, el nuevo Adan, en la
misma revelacion del misterio del Padre y de su amor, manifiesta
plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su
vocacion [...]. El hombre cristiano, conformado con la imagen del Hijo, que
es el Primogénito entre muchos hermanos, recibe las primicias del
Espiritu (Rom 8,23), las cuales le capacitan para cumplir la ley nueva del
amor. Por medio de este Espiritu, que es prenda de la herencia (Ef 1,14),

se restaura internamente todo el hombre hasta que llegue la redencion del
cuerpo (Rom 8,23)” (GS 22).
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Existir en gratitud y gratuidad

En concreto, a partir de este Gltimo y mas significativo modo de
alteridad, el creyente cristiano experimenta que el ser le viene
donado y comunicado por el Padre en Cristo mediante el Espiritu.
Asi comprueba en primera persona que todo es gracia y don para
él. Simultdneamente, experimenta el imperativo de religacion
amorosa “hasta el extremo” (Jn 13,1) a ese amor fontal que
reconoce proveniente del “Padre de las misericordias”. Este
movimiento de devolucién también lo realiza énticamente en el Hijo.
Simultaneamente, el creyente sabe que el don del Padre en el Hijo
se comunica por el Espiritu, y que El es la expresion contundente
de la gracia increada libremente donada por Dios en un misterioso
designio a la criatura. Es mas: esta autocomunicacion es la que la

hace ser y existir tal como es, con “vocacion divina” (GS 22).

Por eso la vida del creyente es sobre todo accion de gracias:
porque percibe que la vida le ha sido encomendada gratuita e
inmerecidamente, en el sentido mas tridentino de la expresion®. A
partir de esta experiencia fundante, la gratuita accién de gracias
(=eucaristia) es el acto mas sublime y dinamizador de agape del
que el hombre puede ser digno y capaz. Porque mediante su
cooperacién y asentimiento le permite referirse y remitirse al
fundamento trascendente Ultimo de toda posible comunicacion y
don, de todo posible modo de relacion (cf. DCE 9-12).

Por esto, en la misma légica de este don, el hombre y la mujer
de fe tienden a devolverse al seno de Dios: también en el Espiritu

que les proporciona y comunica el nivel de gratuidad adecuado para

341 Cf. Decreto sobre la justificacion (1547), DS 1545-1550.

242



hacerlo generosamente, sin reservas ni restricciones de frio calculo
egoista. Solo en este sincero y desinteresado don de si, expresion
de una teologal “devolucion obediencial”, es que la persona humana
llega a devenir ella misma y acaba encontrandose misteriosamente

con el ndcleo mas profundo de su propia identidad.

La desconcertante constatacion del pecado

Sin embargo, la constatacién existencial e histérica de la finitud
humana, y sobre todo de su pecado expresado socioculturalmente
en estructuras deshumanizantes que revelan el misterio de
iniquidad presente en el mundo, es una realidad que empafa la
verdad mas profunda y cristalina del ser humano: el pecado, que
limita y cercena al hombre desde un polo de objetiva-subjetiva no-
autotrascendencia y que tiende a negar, casi incomprensiblemente,
sus dimensiones mas relevantes. Se trata de una constatacion que
han podido hacer, a su manera, todos los pueblos y culturas. De
esta constatacion da de algin modo cuenta la variada gama de
modalidades rituales penitenciales localizables en las diferentes

religiones; por ejemplo, en torno a categorias y experiencias de
342

“impureza”, “pecado” y “purificacion

La tradicién cristiana, y en occidente especialmente desde
Agustin, lo sefiala en su fundamento objetivo como un punto
oscuro, casi ciego, que se inscribe en el interior de todo lo humano.

Lo humano profundo estd marcado por una concupiscencia

342 Cf. G. WIDENGREN, Fenomenologia de la religion, Cristiandad, Madrid 1976, 235-256.
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original®*® que retrae subjetivamente a la persona hacia si, con la
pretension de existir por si misma y en detrimento de todo posible
modo de alteridad no idolatrica. Una tendencia que en realidad la
termina apartando de la fiesta pascual y gozosa de la vida en el
intento prometeico de robar el “fuego sagrado” de los dioses o
“entrar en el Olimpo de prepo” o por propio ingenio, con un total
desentendimiento de sus hermanos, o dominandolos o
rechazandolos; y con una fundamental dificultad para aceptar un

reconocimiento de la existencia como donada.

Esta “escision de base” es la que introduce el “misterio de
iniquidad” (RP 19-20) en el mundo, y se expresa en la depreciacion
de las diferentes realidades, que entonces tienden a verse reductiva
y desfiguradamente como un “sélo esto” o un “no mas que”. Pero
también, y sobre todo, en la precarizacion de las relaciones
interpersonales, que se deterioran en un progresivo “mal de
continuo” (Gn 6,5) hasta llegar incluso a la eliminacion fisica de los
demas, de lo que sobrados ejemplos tenemos en el mundo de hoy.

“Al negarse con frecuencia a reconocer a Dios como su principio, rompe
el hombre la debida subordinacién tanto por lo que toca a su propia
persona como a las relaciones con los demas y con el resto de la
creacion. Es esto lo que explica la division intima del hombre. Toda la vida
humana, la individual y la colectiva, se presenta como lucha, y por cierto
dramaética, entre el bien y el mal, entre la luz y las tinieblas. Mas todavia,
el hombre se nota incapaz de domefar con eficacia por si solo los
ataques del mal, hasta el punto de sentirse como aherrojado entre
cadenas [...]. El pecado rebaja al hombre, impidiéndole lograr su propia
plenitud” (GS 13).

343 Utilizo la expresion en el sentido de “pecado original”, cf. Concilio de Cartago (418), DS
223,y no en el sentido tridentino del término.
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Este es el drama del hombre y de su libertad, llamado por una

parte a la “autotrascendencia teocéntrica”**

y por otra parte
trdgicamente victima de su “ser impulsado” (S. Freud); capaz de
expresarse como icono de la Trinidad en sus relaciones
interpersonales de solidaridad reciproca, pero también de ser “lobo
para el hombre” (T. Hobbes); con una “posibilidad absolutamente
real” (H. U. von Balthasar) de encerrarse en si mismo en una
definitiva asfixia existencial o infierno y frustrar tragica y
desconcertantemente la obra creadora de su Dios y Sefior. Esta
experiencia y posibilidad constituye el mas profundo limite de la
persona, su humillaciéon y depreciacion mas absoluta; ya que le
genera una alienante reduccién de su propio espacio habitado y la
aniquila por la base desde su mas genuina originalidad, haciendo
que en cierto modo su humanidad implosione y se desintegre.
“Puede haber personas que hayan destruido totalmente en si mismas el
deseo de la verdad y la disponibilidad para el amor. Personas en las que
todo se ha convertido en mentira; personas que han vivido para el odio y
que han pisoteado en ellas mismas el amor. Esta es una perspectiva
terrible, pero en algunos casos de nuestra propia historia podemos
distinguir con horror figuras de este tipo. En semejantes individuos no
habria ya nada remediable y la destruccién del bien seria irrevocable; esto

es lo que se indica con la palabra infierno” (SS 45).

344 Cf. L. RULLA, Antropologia de la vocacién cristiana, Atenas, Madrid 1990.
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Vivencia teologal en la Iglesia

Sacramentalidad de la Iglesia

El creyente vive su dinamismo teologal mediado
inevitablemente por la Iglesia, “Luz del mundo™*, fuera de la cual

“no hay salvacion™*,

Pero para aceptar la radicalidad de esta
histéricamente controvertida afirmacion es necesario comprender
exactamente qué se entiende por Iglesia. Las expresiones que tal
vez mejor y mas claramente indiquen lo que ella es se encuentran
enla LG 1y 48: en estos pasajes se la describe como “instrumento
de la unién intima con Dios y de la unidad de todo el género

humano”, o como “sacramento universal de salvacion”.

Estas expresiones, labradas por los padres conciliares, se
nutren de otras imagenes biblico-patristicas que equiparan la Iglesia
a un redil, campo de labranza, edificacién, casa de Dios, templo
santo, Jerusalén de arriba y madre nuestra, esposa inmaculada del
Cordero (cf. LG 6); o de la tradicién, como cuerpo mistico de Cristo
(LG 7). Pero, sobre todo, son el fruto sereno y sedimentado de una
laboriosa y ardua tarea de renovacion eclesiologica iniciada hacia
fines del siglo XIX, y que hizo emerger tedlogos de la talla de Y.
Congar y H. De Lubac. Suponen el pasaje de una percepcion de la
Iglesia entendida principalmente como societas perfecta, asociada a
la imagen de Dios como Unum soberano, autosuficiente y absoluto;
a otra mas completa y relacional, en la que el pueblo de Dios se

autocomprende como misterio de comunién. Esta autocomprension

345 Cf. BENEDICTO XVI, Luz del mundo. El Papa, la Iglesia y los signos de los tiempos, Herder,
Barcelona - Buenos Aires 2010.
346 CIPRIANO, Carta 73, 21.
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se vincula mas bien a una teologia de Dios como Communio

personarum>*’.

Desde esta perspectiva, la Iglesia condensa efectivamente de
un modo claro el caracter sacramental del mundo y la historia
humana®®. Analogamente a como sucede con la humanidad de
Cristo, la visibilidad histérica de la Iglesia (=sacramentum) conduce
al misterio invisible y trascendente (=mysterium) (cf. LG 8). Por eso
ella es simultdneamente Cuerpo de Cristo y Templo del Espiritu, las
dos categorias preferenciales de la patristica occidental y oriental
respectivamente utilizadas, con preferencia no exclusiva, para hacer
referencia a la misma®*°. Pero también la Iglesia es pueblo y familia
de Dios: estas dos expresiones usadas en el documento de Puebla
indican extensiva e intensivamente (R. Ferrara) la “intima unién de

la humanidad con Dios”.

Del ser de la Iglesia, que procede de la comunion del Padre,
del Hijo y del Espiritu Santo (LG 4) se desprende su mision: animar
la plena trasfiguracion del mundo en Dios, contribuir a que el Reino
llegue a plenitud a través de la absoluta docilidad de la historia
humana al amor fundante y consumador en el cual se desarrolla.
Para ello procurara encarnar el triple ministerio de Cristo (sacerdote,
profeta y rey) en la vida personal y comunitaria de cada uno de sus

miembros.

347 Cf. G. ZARAZAGA, “La Trinidad en el horizonte de la comunién”, Stromata 59 (2003) 113-
142

348 Cf. V. R. AzCUY - C. M. GALLI - M. GoNZALEZ (Eds.), Escritos Teoldgico-Pastorales de Lucio
Gera, Agape Libros, Buenos Aires 2006, 219-400.

349 Justifico y desarrollo el tema en mi articulo “Eclesiologia patristica”, Cuadernos
Mondsticos 145 (2003) 223-245.

247



Bajo esta perspectiva amorosa, la Iglesia®*® sera también
esposa: participando y reproduciendo el caracter mediador y orante
del Sumo Sacerdote; acogiendo, meditando y comunicando
proféticamente su Palabra; internalizando, viviendo y expresando en
su seno y en las estructuras del mundo (ad extra) su realeza. Pero
ademas, siendo décil ella misma a la autocomunicacion trinitaria en
la verdad y el amor®* se expresara como virgen; y transparentando
y catalizando esa verdad (martirialmente) y ese amor (santamente)

en la vida de los pueblos se manifestara como madre.

La fecundidad de la Iglesia-madre se apoya en el desafio que
tiene el pueblo de Dios de lograr ser mediacion entre lo que recibe
de su procedencia trinitaria (misterio) y la sociedad humana a la que
se dirige y sirve; insertdndose en su vida para descubrir y explicitar
la transparencia y resplandor trinitario Gltimo del mundo presente, y

engendrando nuevos hijos e hijas por la fe y el bautismo (misién).

Por dltimo, celebrando en la historia la prefigurada
consumacion escatolégica anticipa su definitiva recapitulacion al
final de los tiempos. Asi, mediante la liturgia, el devenir diacrénico
de los afanes de los hombres y mujeres de los pueblos no se
pierde; sino que por el contrario, se va sumergiendo progresiva y
significativamente, al ritmo de la semilla que crece lentamente pero
de modo seguro, en la eterna reciprocidad trinitaria; a la vez que la
vida de Dios va impregnando y redimensionando paciente y
agraciadamente el tiempo.

“La liturgia es la cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia vy, al

mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza. Pues los trabajos

350 Para lo que sigue, ver FORTE, B., La Iglesia de la Trinidad, Secretariado Trinitario,
Salamanca 1996.

351 K, RAHNER, “El Dios Trino como fundamento trascendente de la historia de salvacién”,
en Mysterium Salutis 1/2, 428-429.
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apostélicos se ordenan a que, una vez hechos hijos de Dios por la fe y el
bautismo, todos se reunan, alaben a Dios en medio de la Iglesia,
participen en el sacrificio y coman la cena del Sefior. Por su parte, la
liturgia misma impulsa a los fieles a que, saciados ‘con los sacramentos
pascuales’, sean ‘concordes en la piedad; ruega a Dios que ‘conserven en
su vida lo que recibieron en la fe’, y la renovacion de la alianza del Sefior
con los hombres en la Eucaristia enciende y arrastra a los fieles a la
apremiante caridad de Cristo” (SC 10).

%2 |a historia

De este modo y en la légica del intercambio
profana se va revelando como historia santa (L. Gera) y el Reino
misterioso se va haciendo presente en medio de nosotros. En este
clima y contexto, los hombres y mujeres se van mostrando cada vez
mas como hijos e hijas de Dios, y el Hijo de Dios va adquiriendo una
infinidad complementaria de rostros en quienes lo somos por
adopcion. Por dltimo, y también en este espacio teologal, la
naturaleza va revelando su caracter de cosmos, finalmente
armonico para el creyente que la contempla, y el mundo va
manifestando esa belleza polifénica en sus ciclos y leyes que

asumen las celebraciones.

Sacramentalidad en la Iglesia

En el marco de la Iglesia, ningiin sacramento alcanza mayor
densidad expresiva que la eucaristia®®. En ella, la mayor restriccion
simbdlica es la més plena realidad creada unida hipostaticamente a

la Palabra. La kénosis de lo creado expresado en su maxima

352 Sobre el tema, cf. C. GALLI, “Hacia una eclesiologia del intercambio”, en M. ECKHOLT - J.
SILVA, Ciudad y humanismo. El desafio de convivir en la aldea global, Universidad del Maule,
Talca 1999, 191-208.

353 Cf. JUAN PABLO 11, Carta enciclica “Ecclesia de Eucharistia” (2003), 1.
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limitacion por medio de las simples apariencias de pan, en lo cual
se expresa también el sacrificio, no es capaz de decir lo que en
realidad “esa” realidad es y constituye. En efecto, “esa” realidad es
simultaneamente la plenitud y gloria de la creacién que resplandece
en el rostro de la humanidad crucificada y transfigurada de
Jesucristo, a modo de expresion por antonomasia del banquete que
aqui se anticipa. Como expresién de coherencia y continuidad con
lo que se celebra, la pobreza como signo eucaristico invita a la
pobreza y humildad del creyente, llamado a participar del mismo
anonadamiento del Sefior para ser también con El enaltecido y

conglorificado (cf. Rom 6,4).

Pero ademas, en la eucaristia se presencializa y actualiza el
memorial de la pascua de Jesucristo en la privacion de toda certeza
al sentido y a la inteligencia. La plenitud de vida y resurreccion se
ofrece y se dona en la aceptacién consciente e incondicional de la
fragilidad y finitud de lo visible y precario, en la certeza oscura de un
don inefable. La eucaristia es expresion de la pascua de JeslUs y a
ella remite. Esta, a su vez, es el &mbito epifanico por excelencia del
misterio trinitario: en ella y por Cristo, es el mismo Dios Uni-trino
que se nos revela y ofrece a nuestra libertad creyente, anticipando

el juicio y consumacion escatoldgicos.

Porque en efecto, en la eucaristia se reproduce la reciproca
donacion del Padre (que lo entrega) y el Hijo (que se ofrece) en la
Pascua; donacién que representa econdémicamente en el tiempo
esa reciproca autocomunicaciéon en un mismo Espiritu que tiene
lugar en el misterio de Dios, desde toda la eternidad. De este modo,

la eucaristia prefigura y realiza litirgicamente este espectaculo
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“hasta que El [Jesucristo] vuelva™**. La vocacién bautismal clama
por una santidad eucaristica, que realice cada vez mas en los hijos
e hijas de Dios lo que sacramentalmente se significa. Gracias a la
accion del Espiritu, “puede haber personas purisimas, que se han
dejado impregnar completamente de Dios y, por consiguiente, estan
totalmente abiertas al préjimo; personas cuya comunién con Dios
orienta ya desde ahora todo su ser y cuyo caminar hacia Dios les
lleva sélo a culminar lo que ya son” (SS 45). Por eso, al concluir sus
dias en la tierra, a estas personas les aguarda el ingreso inmediato
en el Reino definitivo, buscado decididamente en su peregrinacion
historica.

En el marco de la Universal vocacién a la santidad en la Iglesia
(LG V), el Pan de Vida nutre al bautizado para que éste se convierta
en sacerdote de la creacion asumiendo en su libertad la
responsabilidad de hacer definitivamente participes a las criaturas
de la vida intima de Dios. El discipulo misionero no puede
peregrinar a la ciudad futura huyendo de la sociedad terrena.
Resalta asi de un modo particular la vocacién y responsabilidad
secular de los bautizados: representantes de la humanidad, estan
llamados a hacer resplandecer de un modo cada vez mas elocuente
la dignidad y mision de los hombres y mujeres de nuestro mundo, a
rescatar el valor y definitividad de todo empefio y actividad humana
ordenada intrinsecamente segun los criterios del agape;
estimulando estilos de vida “eucaristicos”: agradecidos y gratuitos,

solidarios y esperanzados.

Pero ademéas, a hacerlo de un modo comunitariamente
significativo, animando y promoviendo vinculos de solidaridad en la

sociedad humana. Si Dios incluye la creacibn en su vida

354 Cf. Aclamacion del pueblo después de la consagracion, en la Liturgia de la Eucaristia.
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intratrinitaria, y si la lglesia procede y participa de la vida de Dios,
ella tiene que tener también sus puertas abiertas a hombres y
mujeres de cualquier clase y condicion, acogiendo y yendo en
busca de todas y todos. En un mundo que excluye y descarta, tiene
gue manifestar en sus miembros una capacidad maxima de incluir y

valorar; y de hacerlo propositivamente, nunca impositivamente®®°.

Diversidad vocacional y ministerial

En este contexto la vocacién laical®*®® se comprende como
apuesta radical y confiada a la secularidad. EI mundo inhabitado por
la presencia trinitaria hnunca puede dejar de tener vestigios y huellas
de verdad y santidad. Lo propio del laico es descubrir y promover
esas semillas del Reino ya presentes en el actual estado de la
historia humana: en la vida y cultura de los pueblos, en sus familias
y sociedades, en sus economias y politicas, en sus expresiones
artisticas y religiosas (cf. LG 31.35). Imaginando que mas alla de las
apariencias en contra “otro mundo es posible”, tienen que
involucrarse en acciones mancomunadas con los hombres de
buena voluntad para hacer que nuestro planeta sea un espacio mas
habitable, donde tengan mayor cabida tanto las personas como los

criterios del Reino.

Esto supondra tener presente algunas cuestiones prioritarias:
promover estructuras y ambitos sociales participativos e

incluyentes; poner la economia al servicio del hombre y la politica

355 Evito entrar pormenorizadamente en temdticas especificamente pastorales que
desarrollo en La pastoral de la Iglesia en el actual contexto argentino. Camino al
Bicentenario 2010-2016, San Benito, Buenos Aires 2010. Aqui solamente las dejaré
indicadas.

356 Cf. JUAN PABLO 11, Exhortacion apostdlica “Christifideles laici” (1989), 9.
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en funcién del bien comun; idear estrategias que tiendan a proteger
el ecosistema; empefarse en la construccion de un nuevo orden
mundial, mas justo, tolerante y pacifico. Para lo cual le sera
necesariamente Util e inevitable (al laico) adquirir una idoneidad y
capacitacion especifica, tanto en el orden técnico como ético®’.

La vocacion al presbiterado y al ministerio ordenado en

general**®

tendra que considerar de un modo especial los desafios
relacionados con la tematica de la comunion (cf. LG 24.28).
Comuniéon que es misterio inspirado y posibilitado por Dios,
incluyente y superador de las diversidades; comunion dinamica que
Nno se apoye excesivamente en estructuras institucionales, sino
sobre todo en la accién unificante del Espiritu que distribuye dones
diversos para utilidad comuan. Por eso, mas que censurar, exhortar o
reglamentar, lo que se esperara del presbitero, del obispo o del
Papa es que acompafie la vida que el Espiritu acostumbra gestar en
las comunidades. El pueblo de Dios necesita hoy mas pastores que
doctores; lideres carismaticos que jefes autoritarios; hombres de
Espiritu, que sepan discernir, que censores que tiendan a prohibir o
relegar. Para ello es necesario una formacion que contemple los
aspectos no sélo espirituales, doctrinales y pastorales, sino también
los profundamente humanos, incluyendo en esto los relacionales.
Todo lo cual se resume e integra en el concepto de “caridad
pastoral”’, profundamente asociada a la capacidad de ser y

mostrarse “hombre de comunion”®°.

357 Para lo concerniente a la Argentina actual, ver GRUPO FARRELL, ;Hacia dénde? Debates,
consensos y estrategias para la Argentina Bicentenaria, La Crujia, Buenos Aires 2010.

358 Cf. JUAN PABLO II, Exhortaciones apostélicas “Pastores dabo vobis” (1992), 12; y “Pastores
gregis” (2004), capitulo VI.

359 Al respecto, L. GERA, “Caridad Pastoral y Unidad de Vida”, en V. R. Azcuy - ]. C. CAAMARNO -
C. M. GALLI, Escritos Teoldgico-Pastorales de Lucio Gera (II), Agape Libros, Buenos Aires
2007, 499-514; B. DE VEDIA, La esperanza como camino. Vida del cardenal Eduardo Pironio,
san Pablo, Buenos Aires 2009.
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Por dltimo, la vida consagrada (cf. LG 44-45) debera ser
memoria viviente de Jesucristo, parabola existencial del Reino,
icono de Cristo transfigurado®®. Creo que en esta linea se va
tendiendo cada vez mas a formas y estilos flexibles y menos
institucionalizados de consagracién. Esto es importante en un
mundo que tiende a desvincular autoridad (diferente de potestad) e
institucién, y en donde la segunda pareceria atentar contra la
primera. Debido a que el consagrado es el bautizado que quiere
vivir la radicalidad pascual de su condicién de hijo/a de Dios y
hermano/a de las personas “a la intemperie” (T. Radcliff) y de un
modo “liminar” (O’Murchu), abierto a lo inédito del adviento del
Espiritu que irrumpe siempre y novedosamente, sin saberse de
doénde viene ni a dénde va; entiende que todo esto puede vivirlo y
hacerlo con mucha mas facilidad y soltura cuando camina “ligero de
equipaje”.

La persona consagrada debe convertirse en experta al
momento de hacer mucho con poco: tanto en el plano de los bienes
materiales, como de los afectos y de las alternativas a su libertad de
movimientos. Asi, su libertad interior se convertird en “espacio
habitado™®!: en anticipo escatolégico para la Iglesia que peregrina,
y en testimonio transparente para un mundo muchas veces
dominado por la codicia y el desenfreno. Desde esta perspectiva e
impronta escatologica, todas las percepciones, vivencias Yy
vinculaciones del consagrado, plenas de espacio ludico, estan
llamadas a reflejar esos “cielos nuevos y tierra nueva” (Ap 21,1) que

360 Cf. JUAN PABLO 11, Exhortacion apostélica post-sinodal “Vita consecrata” (1995), 14. Hago
un desarrollo inculturado de la temdtica en nuestro pais en: G. RAMOS, La vida consagrada
ante el cambio de época, San Benito, Buenos Aires 22011.

361 Cf, M. OEFELE, “Soledad habitada”, Pastores 17 (2000) 61-74.
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por su estado de vida quiere testificar: sobre todo a partir de la

calidad de su vivencia en comunidad.

Peregrinacion histéricay esperanza escatolégica

La vida cristiana va tomando rostro y arraigo concreto en la
vida cotidiana, que para el creyente se constituye en peregrinacion
esperanzada. La vida cotidiana es &mbito de “canto y camino”. En la
medida que afronta el dia a dia con criterios y actitudes semejantes
a los de Jesus, en la medida que la Palabra sigue haciéndose carne
en él, en la medida que el Espiritu lo conduce, su existencia va
recreandose Yy tranfigurdndose, y en su entorno va adviniendo el
Reino de Dios. La tarea y empefio radical del cristiano es la de
abrirse a esa utopia del Reino, procurando amar desde el corazon
de Cristo, convirtiéndose y purificandose pacientemente de todo
aquello que lo aparta de su amor y lo hace vivir en la inautenticidad
escéptica e insolidaria: todo aquello que tiene origen en lo que
teol6gicamente podemos llamar carne, mundo y demonio®®.

“En gran parte de los hombres —eso podemos suponer— queda en lo mas
profundo de su ser una Ultima apertura interior a la verdad, al amor, a
Dios. Pero en las opciones concretas de la vida, esta apertura se ha
empafiado con nuevos compromisos con el mal; hay mucha suciedad que
recubre la pureza, de la que, sin embargo, queda la sed y que, a pesar de
todo, rebrota una vez mas desde el fondo de la inmundicia y esta
presente en el alma” (SS 46).

El creyente que camina o0 navega en el océano del nuevo

milenio sabe, como lo supieron sus antecesores, que las grandes

362 Cf. 1 Jn 2,16; 5,3-5; 5,18-20.
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batallas hay que librarlas en el dia a dia, y no en cruzadas
ocasionales y estériles. Esta sabiduria de lo cotidiano fue puesta en
practica por los santos y santas, canonizados o no, que hoy
acompafian nuestra peregrinacion hacia las moradas eternas, ya
sea por medio de su intercesién eficaz como también a través del
ejemplo y testimonio de sus vidas. En todo esto le cabe un lugar
incomparable a Maria.

“Las verdaderas estrellas de nuestra vida son las personas que han
sabido vivir rectamente. Ellas son luces de esperanza. Jesucristo es
ciertamente la luz por antonomasia, el sol que brilla sobre todas las
tinieblas de la historia. Pero para llegar hasta él necesitamos también
luces cercanas, personas que dan luz reflejando la luz de Cristo,
ofreciendo asi orientacion para nuestra travesia. Y ¢quién mejor que
Maria podria ser para nosotros estrella de esperanza?” (SS 49).

Asi, el camino de la caridad se ve sostenido por la esperanza
gue le da una estabilidad y permanencia flexible y dinamica a su
compromiso creyente. Esta esperanza teologal, capaz de
sobreponerse a las dificultades y obstaculos inherentes a toda
experiencia humana, que trasciende toda esperanza meramente
terrenal (cf. SS 30), y que en realidad madura en el arido crisol de la
“noche oscura”, se vincula también con la alegria y el optimismo,
con la cordialidad y simpatia, con el agradecimiento y la gratuidad:

con el “canto”.

Asi, todas estas expresiones de confianza y afecto son
anticipadoras del banquete eterno al que el cristiano se siente
confiadamente invitado; junto a una multitud incontable de
personas, en su mayor parte desconocida, pero cercanas e intimas
en el misterio de Cristo. Son los simbdlicamente ciento cuarenta y

cuatro mil comensales que han lavado sus vestiduras en la sangre
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del Cordero (Ap 7,4.14). Es decir, todos (doce por doce por mil) los
que han hecho experiencia y han vivido implicita o explicitamente
de un modo teologal las vicisitudes de la vida -cotidiana;
perseveraron hasta el final en actitudes de autotrascendencia

teocéntrica; y que por ese mismo don permanente que proviene de

363

lo alto no han desfallecido en la hora de la prueba™~, sino que se

han mantenidos firmes “hasta el fin” (Mc 13,13).

“La Iglesia, a la que todos estamos llamados en Cristo JesUs y en la cual
conseguimos la santidad por la gracia de Dios, no alcanzard su
consumada plenitud sino en la gloria celeste, cuando llegue el tiempo de
la restauracion de todas las cosas (Hch 3,21) y cuando, junto con el
género humano, también la creacion entera, que esta intimamente unida
con el hombre y por él alcanza su fin, sera perfectamente renovada en
Cristo (cf. Ef 1,10; Col 1,20; 2 Pe 3,10-13)" (LG 48).

363 Porque es cierto que no hay resurreccién sin muerte: “La muerte supone una desnudez
total y para vivir esa desnudez del alma, se requiere intimidad [...]. De hecho, la muerte es
lo mas intimo que una persona puede ‘vivir’, y es una de las razones de nuestro sistematico
alejamiento de todo lo que tiene que ver con ella” (M. MAzzINI, “El sagrado arte de
despedirse”, Teologia 99 (2009) 318).
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IX. La contribucion argentina reciente para

una Teologia del cambio de época

Si bien con motivo de la celebracion del 50° aniversario del
inicio del Concilio Vaticano Il la produccion local ha sido fecunda en
trabajos retrospectivos que procuran recapitular y valorizar la
tradicion teolégica argentina, este Ultimo capitulo intenta, casi
inversamente, una mirada prospectiva. Efectivamente, quiero dejar
reflejado y sistematizado lo que considero aportes recientes
significativos, surgidos en nuestro medio o formulados por autores
argentinos en el exterior, que a mi modo de ver enriquecen lo que

doy en llamar una Teologia del cambio de época.

¢Por qué una teologia del cambio de época?

Comienzo por aclarar los términos. “Teologia del cambio de
época” se corresponde con mi insistencia en “hacer teologia de otra
manera™®, y ambas expresiones convergen en lo que podria

denominarse una “reduccion teoldgica teologal”. Es la opcién por

3% G. RaMos, “H acer teologia de otra manera”, Criterio 2373 (2011) 32-33; o mas
ampliamente: “Hacer teologia de un modo diferente”, en SOCIEDAD ARGENTINA DE
TEOLOGIA [=SAT], Dar razén de nuestra esperanza. El anuncio del Evangelio en una
sociedad plural. XXX2 Semana Argentina de Teologia [=DR], Agape Libros, Buenos
Aires 2012, 281-290. Dicho sea de paso, y segun mi parecer, esta compilacion estd mas
madura, mejor lograda y pulida que la de la Semana de Teologia predecesora: SAT
(Ed.), Nuevos horizontes. El didlogo de la teologia con la cultura en Argentina y el
compromiso con la vida publica [=NH], San Benito — Agape Libros, Buenos Aires
2010. Sin exagerar, osa ria extender esta apreciacion superadora en referencia a la
totalidad de publicaciones anteriores de la Sociedad Argentina de Teologia.
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una ‘“teologia teologal (pastoral) de hecho”, mas que una “teologia
del hecho teologal (pastoral), o teologia teolégica”. Sin descuidar la
fides quae, esta impostacion teolégica supone una atencion
prevalente a la fides qua. En contrapartida, si bien toma en cuenta
contextualizadamente las vicisitudes del tiempo histérico presente,
que la nutren, inspiran y configuran, concentra su atencién
kairolégicamente (M. Midali) en el adviento de Dios, que

permanentemente “hace nuevas todas las cosas” (cf. Ap 21,5).

Por lo dicho, esta opciobn de raigambre patristica (vg.,
agustiniana, pero también oriental) parece mas apta para tiempos
epocalmente inestables, y se emparenta estrechamente en el plano
religioso a la experiencia psico-fenomenoldgica, y a una
“racionalidad simbolico-afectiva” de talante sapiencial: en nuestro
medio queda bien representada por F. Ortega®®® y V. M.
Fernandez®®. La otra opci6n, la de una “teologia teolégica”, es mas
bien de raigambre escolastica (vg., tomasiana), presumiblemente
mas conveniente para tiempos epocalmente estabilizados, vy
relacionada estrechamente en el plano religioso con la filosofia de la
religion y la “racionalidad conceptual” moderna, con impostacion
cientifica: en nuestro medio queda bien representada por R.

Ferrara®’, y en cierto modo también por C. M. Galli*®.

La primera opcion asume decididamente el lenguaje iconico-

testimonial, que se emparenta estrechamente al “rostro” de la

395 Cf. F. ORTEGA — C. COLEMAN, Junto a Mozart. Una lectura espiritual de sus grandes
Operas, Agape Libros, Buenos Aires 2011.

3% Cf. V. M. FERNANDEZ, Teologia espiritual encarnada. Profundidad espiritual en
accion, San Pablo, Buenos Aires 2005.

37 Cf.R. FERRARA, El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas, S igueme,
Salamanca 2005.

368 Cf. C. M. GALLL Jesucristo: camino a la dignidad y la comunién. La cristologia
pastoral en el horizonte del Bicentenario. De Lineas Pastorales a Navega mar adentro,
Agape Libros, Buenos Aires 2010.
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persona y al desafio del encuentro (cf. DP 32-39), en tiempos en
gue después de Heidegger y con la fenomenologia hermenedtica,
como lo recordaremos con J. C. Scannone, se ha producido el “giro
del giro”. Efectivamente, en los actuales tiempos transicionales se
hace imperioso recuperar lo humano, tanto en perspectiva
intrapersonal como interpersonal; ya sea el “t0” levinasiano como el

“nos-otros” plural, subrayado insistentemente por C. Avenatti.

La segunda opcidn, la de una “teologia teoldgica”, se consolida
como respuesta al metarrelato moderno, y puede concentrar su
atencion preferentemente en la lectura sistematizada de una historia
salutis desentrafiada a partir del devenir secular. A mi modo de ver
se trata de aproximaciones “sélidas” (Z. Bauman) a lo real, lo cual
tiende a dificultar el dialogo con el actual paradigma de la
complejidad “liquida”. La nocion de “icono”, en cambio, recupera
cierto perfil patristico, pero lo hace integrando la mediacion critica
moderna: no se concentra como en tiempos del paradigma de la
sustancia en el ambito de la naturaleza entendida como creacion,
sino que mas bien intenta recoger significativamente, a partir de la
captacion del propio esplendor humano, “la totalidad [de lo humano]

en [el esplendor d]el fragmento” (H. U. von Balthasar).

Por (ltimo, existen abordajes no estrictamente teol6gicos
(¢“teoldgicos no teoldgicos”?) sobre el hecho religioso (cristiano),
gue contribuyen a la comprension de su visibilidad y dinamica socio-
cultural-pastoral, y enriquecen el quehacer teoldgico, pero no

necesariamente se identifican estrictamente con él: en nuestro

261



medio, esta tendencia queda bien representada por gran parte de la

produccion cientifica y de divulgacion de M. Gonzéalez>®°.

Por lo dicho queda claro que el criterio de seleccién y
ordenamiento de autores es una opcién y eleccién personales, que
no obstante procurara hacer justicia con cierta objetividad al valor
de las obras referenciadas y sistematizadas. Se nutre en general de
publicaciones que salieron a luz entre los afios 2010-2012, si bien
incluye trayectorias que se remontan a trabajos previos de los
autores que iré citando, como acabo de hacerlo recientemente a pie

de pagina.

Constataciones y desafios ante el cambio de época

Parto de las observaciones de B. Seshouié®™®

, expositor de
honor en la XXX Semana de la Sociedad Argentina de Teologia,
quien sostiene que sin “excluir de ninguna manera la posibilidad de
un ‘despertar’ repentino y mas o menos espectacular de la fe en
numerosos paises”, prefiere dejarse conducir por “la Ley de la
encarnacion”, segun la cual, de acuerdo a una “hipotesis normal”, y
siguiendo las observaciones de K. Rahner, iremos teniendo cada
vez més un cristianismo y pastoral de “didspora™’*. Esto reclamara
una presentacion de la fe en la cual la revelaciéon biblica recibida y

transmitida por la Iglesia entre en didlogo “con los requerimientos de

3% Cf. M. GONZALEZ, La reflexion teoldgica en Argentina. 1962-2010. Un mapa de sus

relaciones y desafios hacia el futuro, Buenos Aires, Ed. Docen cia, 22010. Ofrezco un
panorama esquematico de autores y autoras (argentino/as) en La fe de los cristianos
ante el actual pluralismo cultural, San Benito, Buenos Aires 2009, 157.

370 B, SESBOUE, “Al servicio del anuncio del Evangelio hoy. Breve historia de la Iglesia
y de la modernidad”, en DR, 39-76.

"I DR, 64.

262



una adhesion libre, personal y adulta, de un compromiso voluntario,
de una practica convencida y de una participacion en la vida de la
Iglesia que escucha el sentido de la fe expresada por sus

miembros™"2.

Estas observaciones tienden a sugerir y mostrar que la
propuesta de fe deber4d ser cada vez mas personalizada y
testimonial, movida por “afectacion” directa, y menos
institucionalizada o formal. Que su asuncién y vivencia se
comprendera cada vez menos como pertenencia a una tradicion
dada a priori, y cada vez mas como opcion personal de vida
adquirida. Estas constataciones invitan al evangelizador a que el
anuncio sea, a la vez que concreto y personalizado, elocuente y
significativo. Que considere no sélo la verdad que enuncia, sino

también los valores que encarna.

Un corolario de las observaciones consignadas es que estaria
concluyendo, al menos en los ambitos culturales fuertemente
occidentalizados, la pastoral de masas. Lo que quedaria por ver es
si estas afirmaciones del prestigioso tedlogo jesuita francés®”
serian también validas para contextos menos individuados por la
cultura moderna europea: si necesariamente el percurso del Viejo
Mundo serd paradigmético para el conjunto de la humanidad; si las
mismas son extensibles, por ejemplo, al contexto latinaomericano y

caribefio, donde si bien se avizoran transformaciones significativas

372
Ib., 73.

33 Un trabajo reciente acerca del nicleo soteriologico de su pensamiento, C .

CAMPILLAY, “Las categorias soteriologicas en Bernard Sesboiié. Algunas perspectivas y

analisis”, Teologia 106 (2011) 359-482.
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al respecto, subsisten expresiones de catolicismo inculturado y

emergen modos nuevos de expresion y vida (cf. DA 52)%",

Pero el tema habia sido planteado con anterioridad por F.
Ortega, con motivo de la Lectio brevis que introdujo el afio
académico 2010 en la Facultad de Teologia UCA. Inspirdndose en
autores prevalentemente francéfonos (C. Geffré; G. Lafont; A.
Gesché, entre otros), hacia notar como era preciso considerar
seriamente el influjo del cambio epocal y su nuevo paradigma
simbdlico, al momento de hacer teologia en dialogo
interdisciplinar®”®. Completaba estos conceptos mas recientemente
afirmando que la teologia tenia una misién humanizadora ante el

actual contexto cultural®’®.

De todos modos, el planteo de B. Sesboiié nos conduce al sitz
in Lebem en que estos desafios, reflexiones y propuestas
propiamente emergen, y que es la cultura global urbanizada. En
paises como Argentina casi el 90% de su poblacién vive en la
ciudad, y esto nos invita a plantear con profunda seriedad una
“pastoral urbana”. Efectivamente, la fe nos dice que también Dios
vive en la ciudad®”’, y la Iglesia insiste en que las actuales
transformaciones epocales reclaman una evangelizacién “nueva en
sus métodos, ardor y expresion™’®. Dice Carlos Galli que en funcién

de la misma es preciso considerar, entre otras cosas, un lenguaje

374 Al respecto, destaco los trabajos de V. M. FERNANDEZ, “El didlogo con la cultura en

perspectiva latinoamericana”, en NH, 26; E. BIANCHI, “ La fe cristiana vivida en la
cultura popular latinaomericana”, en DR, 329-344, y el de M. CALDAS, “El Tinkunaco
riojano, una fiesta”, ib., 345-360.

375 F. ORTEGA, “Teol ogia y contexto epocal: una mirada reciproca”, Teologia 102
(2010) 131-143.

376 Id., “Teologia: misterio y humanidad”, Teologia 105 (2011) 301-311.

371 C. M. GALLL Dios vive en la ciudad. Hacia una nueva pastoral urbana a la luz de
Aparecida, Agape Libros, Buenos Aires 2011,

378 JuaN PABLO II, “Discurso al CELAM?, Puerto Principe, L’Oss.Rom. 20/03/83, 179.
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simbolico con “mediaciones afectivas™’®, para lo cual “los

santuarios y los centros de espiritualidad” ocupan un lugar muy
destacado, ya que son “una riqueza mistica para nuestro

catolicismo™®.

En este contexto, J. C. Caamafio se detiene en aspectos
fenomenoldgico-pastorales de la cultura popular urbana, rastreando
su historia, observando su creatividad y tendencia al mestizaje, y
subrayando los desafios de projimidad y hermanamiento a que
invitan®. Por ultimo, el grupo de investigacién sobre “Teologia de la
ciudad: retos de la exclusion y la juventud”®?, coordinado por V. R.
Azcuy, ofrece un informe sobre “sentidos y practicas de
espiritualidad en espacios urbanos”, en el marco de una
investigacibn empirica en curso que parte del propio relato

biografico (de mujeres)®®.

Método y talante para una teologia inculturada

En referencia a la cuestién, a lo largo de estos dos ultimos afios
se han ido escuchando voces constatativas y propositivas,
procedentes tanto de la misma teologia, como también de la
filosofia en didlogo con las ciencias humanas. Me detengo mas en

*7 C. M. GALLL 0.C., 203ss.

**1b., 230.

381 3. C. CAAMANO, “Aspectos de la cultura popular en la cultura urbana”, Teologia 103
(2010) 101-115.

382y, R. Azcuy, C. BACHER MARTINEZ, J. J. CERVANTES et alii, en Consonancias 38
(2011) 19-23.

38 EI trabajo queda contextualizado en el Programa de Estudios, I nvestigaciones y
Publicaciones Teologanda, cuyo 3° volumen de su ciclo de publicaciones cientificas fue:
V. R. AzcUY — M. GARCiA BACHMANN — C. LERTORA MENDOZA (Coord.), Estudios de
Autoras. En América Latina, el Caribe y Estados Unidos (mujeres haciendo teologias
3), Buenos Aires, Ed. San Pablo, 2009.
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la primera disciplina, pero selecciono también algunos aportes de la

segunda.

Reflexiones con talante teolédgico

a) Para C. Galli es necesaria “una teologia inculturada en
lengua castellana para dar razén de la esperanza en el siglo XXI"%%,
A partir de la constataciéon de que “la lengua nos vincula”, el autor
sostiene que hay que seguir avanzando en una “teologia
inculturada” en lengua castellana®®* —de lo que tanto Gustavo
Gutiérrez como Olegario Gonzalez de Cardedal podrian constituir
ejemplos emblematicos®*®- con tonada argentina. En funcién de
ello, es preciso “articular diversos lenguajes teolédgicos”, dado que la

teologia es “ciencia, sabiduria y profecia™®’.

b) A enriquecer esta propuesta vienen las observaciones de
Carolina Bacher, que habla de una “Teologia entre amigos”,
destacando la expresion final®®. Constata que “asistimos a la
consolidacion de la diversificacion del sujeto teoldgico

académico™®

, en la que “emerge timidamente una concrecion de la
metodologia teolégico-pastoral que da nuevos cauces a la

articulacion entre la sabiduria y espiritualidad pastoral y la teologia

*** En DR, 235-260.

385 Ib., 235ss. En la misma linea van las observaciones de A. MINGO, “Imaginando la
teologia del futuro en Argentina”,en DR, 107-121, quien siguiendo de cerca el
itinerario teoldgico de M. GONZALEZ, destac a como aseveracion propia que “nos
embarga cierta timidez en algunos casos, lentitud en otros, para aportar al
discernimiento en el debate publico” (p.116).

386 1h., 245ss.

*b., 248.

3% En DR, 123-130.

*Ib., 123.
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pastoral”, capaz de “visibilizar una pluralidad de rostros concretos y

de voces singulares”.

Esto da lugar al “desarrollo progresivo del modelo de reflexion
teoldégica comunitaria”, con “sujeto teolégico colectivo”, como por
ejemplo en los programas de investigacién de Literatura y Teologia
(ALALITE), Ciencia y Religiébn (DECYR)** y el Programa de
Estudios, Investigaciones y Publicaciones Teologanda, lo cual
permite a los tedlogos que participan desplegar una “inteligencia

|11391
’

interpersona que yo denomino “transdisciplinariedad

sapiencial™%.

¢) En esta misma linea de reflexion discurre Jorge Scampini,
actual presidente de la SAT, cuando en el tramo final de la
presentacion del libro DR habla de “colaborar” en la “comunidad de
tedlogas y tedlogos en Argentina [...], integrando el pensamiento de
los otros, lo que supone leerlos, discernir sus aportes, citarlos con
honestidad intelectual”, en “una teologia orientada decididamente,

en el mejor de los casos, hacia la pastoral™®.

d) En el dmbito de la espiritualidad, y después de haber
considerado el panorama histérico de la disciplina de la mano de C.
Garcia, e inspirandose principalmente en S. Schneiders y K.
Waaijman, V. Azcuy hace algunas consideraciones propositivas,
después de constatar el desplazamiento de lo que era “Teologia

39 Aprovecho la ocasion para referir el trabajo de M. GUDINO, L. OVIEDO y L. FLORIO,

“La evolucion bioldgica y su impacto en el pensamiento teologico y en la educacion
religiosa”, en DR, 477-493. Si bien este tipo de aproximaciones no suscita demasiado
interés teologico en nuestro medio, cab e destacar el loable trabajo de didlogo
interdisciplinar que el tltimo autor viene realizando desde hace unos quince afios.

31 1b., 127 -129. Estas ideas son mas ampliamente desarrolladas por la autora en
“Teologia pastoral inter loci. Una disciplina teologica ante el aporte de las experiencias
creyentes en escenarios sociales contemporaneos”, Teologia 106 (2011) 385-412.

92 Cf. G. RAMOs, “Hacia una teologia del cambio de época...”, 580-581.

3% En DR, 32-33.

267



espiritual” hacia la “Espiritualidad”. Habla de una “transgresion de
fronteras” de la disciplina, que amplia el campo de estudio al
espacio ecumeénico-interreligioso, y a través de un método
descriptvo o  fenomenolégico considera el paradigma

interdisciplinar®®*.

e) En perspectiva teoldgico-moral, G. Irrazabal aborda una
tematica de decisiva actualidad, a saber, el de la convivencia ad
experimentum antes del matrimonio®®. Considerando que “el acto
intrinsecamente malo no es objetivista, sino personalista y

["%€ se detiene en la “estructura intencional” de dicha

relaciona
convivencia, haciendo notar que ésta no cumple con los requisitos
de entrega incondicional, propia de una relacion de amor para

siempre, en lugar de su mero sucedaneo “a préstamo”.

f) Por dltimo, J. L. Sicre, académico en el Instituto Biblico de
Roma que participé del panel tematico “Imaginar la teologia del
futuro” de la referida Semana SAT 2011, después de haber
presentado un sucinto panorama de los estudios, escuelas y
tendencias actuales en el Biblicum, dijo que “tenemos que insistir
enormemente al alumno que tiene que pensar siempre y no repetir
sin mas lo que ha ido aprendiendo, sino en ir descubriendo un
método de exégesis, una forma de comentar la biblia, que sea

adecuada en la cultura en la que él realmente se mueve™’.

3%y, Azcuy, “L a espiritualidad como disciplina teologica. Pa norama histérico,

consensos y perspectivas actuales”, Teologia 105 (2011) 251-280.

3% G. IRRAZABAL, “Convivencia ad experimentum en Familiaris consortio”, Teologia
105 (2011) 281-290.

3% 1b., 299.

397 J. L. SICRE, “Presente y futuro de la teologia biblica”, en DR, 83. Esto mismo es lo
que intenté hacer en el Libro V° (vg., Lectio pastoral y sabiduria creyente) de la
presente Trilogia.
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Reflexiones con talante filos6fico

Si pasamos ahora a las apreciaciones filoséficas, constatamos
que tanto Juan Carlos Scannone®*®, como Francisco Leocata®”® y
Pablo Figueroa®® sugieren / proponen un giro préaxico-ético-

experiencial al momento de hacer teologia hoy.

a) Siguiendo a P. Ricoeur, Scannone invita a “interpretar la
accion, la pasion y los acontecimientos historicos, la historia, la
sociedad y la cultura” con el mismo método hermenéutico que se
aplica a los textos, lo cual sugiere una “lectura y discernimiento de
signos actuales de los tiempos”, intuyendo “semillas y signos de un
futuro més humano”, tanto en el ambito tedrico de las ciencias como
en las practicas sociales, destacando en esto la emergencia de la
sociedad civil, la mayor conciencia de los derechos humanos, la
unién entre naciones, la irrupcion del pobre, el neocomunitarismo de

base y el nuevo mestizaje cultural de imaginarios.

Para el fildsofo jesuita, “la realidad sociocultural puede y debe
ser leida, interpretada y discernida como un texto que nos propone
posibilidades reales de accién pastoral y social humanizadora
segln la inspiracion del Evangelio”, convirtiéndose a su vez en

»401

“nuevo desafio para la teologia Efectivamente, bajo otra

398 3. C. SCANNONE, “Algunos caracteres socioculturales de la situacién latinoamericana

actual como desafio a la teologia”, en C. AVENATTI DE PALUMBO (Coord.), Miradas
desde el Bicentenario. Imaginarios, figuras y poéticas, Educa, Buenos Aires 2011, 111-
119.
3 F. LEocaTa, Filosofia y Ciencias humanas. Hacia un nuevo dialogo
interdisciplinario, Buenos Aires, Ed. Educa, 2010.

400 p, FIGUEROA, “Hacia una fundamentacion del hacernos a nosotros mismos en la ética
existencial metédica de B. Lonergan”, en DR, pp.467-476. Con mayor profundidad y
extension el autor aborda la tematica en “La cuestion de los fundamentos en la ética de
Lonergan”, Teologia 107 (2012) 79-110.

401 3. C. SCANNONE, 0.C., 119.
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perspectiva el autor sostiene que “la fenomenologia de la religion
dio el giro del giro copernicano”, subrayando que fue sobre todo J.
L. Marion quien “recogio la herencia post-heideggeriana (Ricoeur,
Henry, Lévinas), dando un nuevo paso hacia lo mas originario: la
donacibn misma”, que se manifiesta decisivamente en los

“fendmenos saturados™?

. Podemos afiadir que el misterio de la
encarnacién, que desemboca en la pascua, convierte en posible
fenémeno saturado a cualquier “texto” de la realidad sociocultural.
Pero también artistico-cultural, como diremos después, dando lugar

a una “mistica de la encarnacion™®,

b) Al concluir su erudito trabajo filosofico de investigacion
interdisciplinar en didlogo con la psicologia, también Leocata
sostiene que “el sentido de la ciencia como posesion de una
totalidad debe ser sustituido por el de un descubrimiento paciente y
constante de nuevos horizontes capaces de abrir caminos a una

vida mas digna™®

, en el que “no puede prescindirse del rol
animador que la psicologia puede tener en el mismo movimiento de
convergencia de las ciencias humanas hacia una nueva

antropologia o visién integral dindmica de la persona humana™®.

c) Por su parte, siguiendo el “método trascendental de B.
Lonergan”, Figueroa destaca en un articulo asombrosamente claro
—no es sencillo objetivar el pensamiento del referido autor de modo

simple— el “rol de las conversiones moral y afectiva en nuestra

402 J C. SCANNONE, “Apo rtaciones de la fenomenologia de la religion a la teologia

fundamental”, en DR, 404-405.

93 Cf. G. RAMOos, La fe de los cristianos ante el actual pluralismo cultural, San Benito,
Buenos Aires 2009, 9-16.

404 F LEOCATA, 0.C., 354.

405 Ib., 339. Esta misma conviccion anim6 la construccion del tercer libro de mi
Trilogia, que lleva por titulo El imaginario de los cristianos en contexto argentino, y
que tiene por version predecesora un titulo casi homonimo (El imaginario de los
cristianos en el contexto cultural argentino, Buenos Aires, Ed. San Benito, 2010).
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autorrealizacion” en la practica de dicho método. Sostiene que “el
desarrollo personal, a partir del método trascendental, puede
entenderse como un proceso de autocreacion”, la cual “cuando es
auténtica, es la realizacion en la historia del dinamismo radical del
espiritu humano hacia la autotrascendencia”. Insiste en que ‘“la
posibilidad de conocer y hacer, mediante la deliberacion,
evaluacion, decision y accién, no justamente lo que agrada, sino lo
gue es verdaderamente bueno, lo que vale la pena, constituye la

base de este proceso de auto-creacion™.

La mediacién mistico-iconogréfica de la inculturaciéon

Quisiera detenerme y ahondar un poco mas el cruce entre
estética, literatura, iconografia y mistica. En este ambito cabe
peculiar mérito a Cecilia Avenatti, que desde hace ya varios afios
viene trabajando interdisciplinarmente en el dialogo de la teologia
con las primeras dos disciplinas referidas*”’, y mas recientemente
también con la ultima de ellas*®. Efectivamente, el “logos estético-
dramético” que hace pasar de “la belleza que hiere por la belleza
que salva hacia la belleza que habla”, también posibilita el

“redescubrimiento de la experiencia mistica originaria de la fe y la

406 p_FIGUEROA, 0.C., 471. En la misma linea se desenvuelve otro autor jesuita, L. Rulla,
a quien sigo de cerca en mi articulo “La transformacion del imaginario simbdlico”,
Theologica Xaveriana 168 (2009) 449-470. Ambos autores, en definitiva, se inspiran en
el “Principio y Fundamento” de los Ejercicios Espirituales de san Ignacio de Loyola,
n°23, y consideran seriamente las Reglas para discernimiento de espiritus de la Segunda
Semana (EE 328-336).

“7 Junto a P. BAYA CASAL y J. QUELAS —quien se ha venido dedicando al estudio del
autor belga A. Gesché— realizaron entrevistas a O. GONZALEZ DE CARDEDAL (Teologia
93 [2007] 285-308) y E. GUASTA (Teologia 106 [2011] 431-458) sobre el dialogo entre
Literatura y Teologia; a L. GERA (Teologia 99 [2009] 229-247) en torno al método, y a
J. C. SCANNONE (Teologia 102 [2010] 145-166) en referencia a la mediacion filosofica.
498 C. AVENATTI, “Prologo”, en Miradas desde el Bicentenario..., 7-8.
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409 con fuertes connotaciones simbolico-

literatura latinoamericanas
afectivas. Esto nos remite no sélo a sus trabajos sobre textos de
misticas flamenco-renanas del siglo XIV*°, sino también, y mas

directamente, a los exponentes carmelitanos del siglo XVI espafiol.

La temética es abordada por Marcela Mazzini, quien investiga
los nutrientes del simbolo de la Noche Oscura de Juan de la
Cruz*'!. El trabajo manifiesta profunda convergencia, tanto en la
hipotesis de trabajo como en los autores investigados y las
conclusiones obtenidas, con la tesina en Teologia practica de

Daniela Bil6*'?

, Si bien los trabajos son independientes. De esta
Ultima tedloga, con quien compartimos la autoria de un libro y
articulo de divulgacién hace algunos afios**®, quisiera rescatar su
reciente y muy logrado comentario al icono de Juan de la Cruz del
Convento de Segovia***. La obra conjuga profunda pericia en Arte
Sacro e iconografia clasica (rusa) con una profunda sensibilidad
estético-mistica y “sapiencia orante”™®, al momento de ir

recorriendo en imagenes el Cantico Espiritual en cada uno de sus

409 «Belleza que salva. La dimension estética y dramatica del logos literario en América
Latina: una mediacion posible entre Fe y Cultura”, en 0.c., 97-103.

0 . AVENATTI, “Desborde y herida de Amor en la poesia mistica de Hadewijch de
Amberes”, Teologia 99 (2009) 267-280; “El imaginario de la luz en la mistica cortés de
Matilde de Magdeburgo. Continuidad y transformacion de la herencia hildegardiana en
el siglo XIII”, Teologia 100 (2009) 523-536; “Los siete modos de amor de Beatriz de
Nazareth”, Teologia 104 (2011) 111-123.

1ML MAzziNI, “El  simbolo de la Noche Oscura en la obra de Juan de la Cruz:
originalidad e influencias”, en DR, 271-280.

412D BILO REPETTO, “El simbolo de la Noche en el Evangelio segin San Juan y en la
Noche Oscura de san Juan de la Cruz”, Salamanca 2008 (Inédita). Director del trabajo:
J. Garcia Rojo.

#13 G. RaMos — D. BILO REPETTO, Claves para iluminar la noche de nuestro tiempo,
Guadalupe, Buenos Aires 2005; “Aprender a bajar del Tabor”, Vida pastoral 280 (2009)
38-41.

414 D, BILO REPETTO, Gocémonos, Amado. Iconos y palabras para el Cantico Espiritual,
Editorial de espiritualidad, Madrid 2011.

415 J. R. FLECHA, “Presentacion”, ib., p-12.
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veinticinco miniaturas que rodean la figura principal de Juan de la

Cruz.

Siguiendo este itinerario, la autora nos ayuda a percibir la
propuesta mistagdgica de la obra, que conjuga palabra e imagen,
belleza e intencionalidad pastoral, en el marco de la mistica
teologia, valiéndose de una prosa muy reposada y lograda, con
claridad y esplendor propio. Sugiere que en el icono, “belleza
artistica y profundidad teolégica se alinan en un complejo trabajo de
sintesis que presenta la vida y el magisterio de SJC”, y que
“retomando creativamente los simbolos y figuras empleados por el
Santo, se describe por medio de la imagen lo que SJC confio a la
palabra y a la experiencia: la busqueda apasionada del Amado
hasta alcanzar el matrimonio espiritual, la transformacién del alma

en Dios y el ingreso en la vida trinitaria™*°.

Creo que aqui anida una de las principales claves para la
inculturacion teoldgica en el imaginario cultural del cambio de
época: en el lenguaje iconico-mistico-pastoral como presupuesto al
intellectus fidei. Las experiencias y expresiones explicitas del arte,
como las vividas por lo/as mistico/as y las producidas por los
santos, nos inducen pedagdgicamente a percibir lo implicito teologal
en toda expresion artistico-cultural de calidad, en la que lo mejor de
la cultura de un determinado tiempo y contexto se manifiesta®"’.
Mision del tedlogo es hacer explicita esa presencia silenciosamente
sonora, con palabras respetuosas y profundas que develen un
posible sensus plenior; acertadamente labradas aquéllas y percibido

éste en la contemplacion orante.

416
Ib., p.15.
47 Cf. G. RaMos, “Hacer teologia de un modo diferente”, en DR, 285-286.
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Conclusiones propositivas desde Argentina

Del recorrido transitado, y ordenando las contribuciones
argentinas recientes, concluyo que en funcién de una teologia
teologal, inculturada en el “hoy” del cambio de época, debe darse
prioridad a los elementos simbdlico-afectivos, experiencial-
teologales, artistico-culturales (=Pulchrum), que veiamos tratados y
destacados particularmente por Avenatti, Azcuy, Bil6 Repetto,
(Fernandez), Mazzini y Ortega. Todo esto que podriamos resumir e
integrar en la expresion “mistagogia iconica” se convierte en una
herramienta clave para la “transformacion del imaginario simbélico”,
expresién mia que se emparenta estrechamente con lo anterior, y
anuda las intuiciones propositivas de Figueroa, Scannone y, en

cierto modo, también de Leocata (=Bonum).

La transformacion del imaginario simbdlico se da en contextos
de reflexion comunitaria-interpersonal, tal como lo hacian notar
Bacher y Scampini, o transdisciplinar-sapiencial, tal como lo
sostengo yo mismo. Pero también debe concretarse pastoralmente
en el imaginario y moral urbana (Caamafio; Irrazabal), vy
concretamente en el decir de una lengua, tal como lo indicaba Galli
(=Verum). Por Ultimo, este camino odegético descripto debera
madurar en el marco de un ciclo de inflexion global (B. Sesboié, M.
Gonzalez) y plasmarse en el modo de leer la Sagrada Escritura (J.
L. Sicre).

Estas observaciones finales se asocian a la constataciéon
fenomenol6gico-hermenéutico-pastoral de que los ultimos efluvios
de la cristiandad medieval han caducado definitivamente en la

cultura global urbana, y que también en nuestra conciencia
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teoldgica argentina se abre el camino para el cristiano de a pie y a
la intemperie. Camino mistico-pascual-teologal que hemos de
recorrer siempre como respuesta al “don” (J. L. Marion) convocante
de lo alto (=Ekklesia) que nos precede, y que nos invita suavemente
a un adentramiento progresivo pero decisivo en el seno trinitario de
Dios (B. Forte) que inhabita el mundo (G. Greshake). Valiéndonos
para ello de una percepcién iconico-sacramental de la creacion y la
historia, progresivamente transfiguradas y llamadas a devenir
Ciudad de Dios y Santuario para hombres y mujeres de “todas las

familias, lenguas, pueblos y naciones” (Ap 5,9).
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LIBRO I

La fe de los cristianos ante el actual

pluralismo cultural

Fundamentos, contextos, dimensiones

(22 edicion)

Introduccion

La perplejidad en la que ha venido recayendo la vida de los
cristianos en estos Ultimos decenios, como consecuencia de las
profundas transformaciones culturales que han venido
produciéndose en el mundo actual, invita sin dilaciones a una
profunda reflexion, de preferencia sistematica, entre la fe vivida por
los creyentes y los variados campos de la cultura en la que estos se
insertan. Al respecto, en estos Ultimos afios —también en nuestro
pais— hemos visto aparecer muchos abordajes, tanto tedrico-
especulativos como también en referencia a problematicas
concretas, pero que a mi modo de ver resultan parciales en relacion

a las variadas dimensiones del problema. Es asi que dificiimente
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pude encontrar intentos complexivos que hagan pie en los diversos
presupuestos y proyecciones que componen el complejo entramado

fe-cultura.

Fue con esta percepcion e inquietud de fondo que abordé el
presente ensayo, en el que convergen aspectos antropoldgico-
culturales, teoldgico-pastorales y estético-espirituales, como asi
también aproximaciones fenomenologicas, elementos
metodoldgicos, y dialogos transdisciplinares e interreligiosos. En él
busco volcar, ademas, algo de la variada experiencia de un afio
sabatico (2008), como asi también reflexiones parciales vertidas
anteriormente en articulos, y que ahora retomo con afan de
profundizacién y articulacion. Mi intencién es que, en el marco
teologal en que este escrito se mueve, pueda contribuir a una
vivencia misticamente mas inculturada de la fe cristiana en nuestro

mundo culturalmente policéntrico.

Desde esta perspectiva, el libro tiene un doble caracter: de
apertura y de sintesis. De apertura, porque despliega una
percepcion mas universal de aspectos culturales y pastorales que
hasta el momento habia desarrollado desde una 6ptica mas local o
regional; de sintesis, porque anuda tematicas que he venido
ahondando desde hace unos trece afios, a partir de la obtencion del
doctorado. Por esta segunda razon es que evité citaciones
innecesarias, incluso de anteriores obras de mi autoria, y me atuve
a las estrictamente indispensables: en todo caso, y en términos
comparativos con los demas volimenes de la Trilogia, en la
bibliografia consignada di mayor cabida a la producida en el
exterior. Por ultimo, el lenguaje que utilizo busca estar a tono con
los contenidos y perspectivas que voy desarrollando, por lo que

oscila entre la rigurosa precision académica y la fluida comunicacion
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coloquial, la concentrada conceptualizacion especulativa y la

distendida narrativa experiencial.

El itinerario que recorro parte de algunos presupuestos
generales sobre mistica de la encarnacion, y de un icono biblico de
referencia: el de Jesls y la mujer samaritana (capitulo I). Luego me
adentro en la cuestion cultural, partiendo de la observaciéon de su
complejidad en el mundo actual, y de la reflexion que sobre el tema
fue haciendo a lo largo de su magisterio teolégico-pastoral el Papa
Juan Pablo Il (capitulo Il). Esto nos conducir4 a una consideracion
particular de regiones concretas (capitulo Ill), sin perder nunca de
vista una mirada global de nuestro mundo, comenzando por
América Latina, y particularmente Brasil y Argentina. Como aqui
comienza a prevalecer la reflexién fenomenolégica por encima de la

anteriormente especulativa, hablaré de lo que conozco.

De América Latina pasaremos a Europa, donde me detendré
brevemente en cuatro experiencias: Espafia, Italia, Francia e
Inglaterra. De Europa viajaremos al Asia, donde nos adentraremos
en la complejidad de la Tierra Santa (Israel y Palestina), India y
Tailandia; y de alli al Africa (Costa de Marfil). Como todas estas
reflexiones fueron hechas en el terreno, no necesariamente tienen
la misma estructura, caracteristicas, profundidad ni extension. Son
las ventajas y limites de este tipo de trabajo, cuya riqueza esta en
buscar profundidad pero sin eludir lo anecdético y ameno cuando
esto puede permitir percibir mas claramente una determinada

realidad cultural.

El enfoque fenomenolégico de esta variada gama de
experiencias nos conducird necesariamente a una reflexién tedérico-

sistematica, que haré a partir del Compendio de Doctrina Social de
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la Iglesia, y en la que intentaré resaltar la contribucion especifica del
Evangelio al desarrollo integral de los pueblos, a través de la
mediacion cultural. Mi intencidn sera dejar indicado, al menos a
grandes rasgos, cémo este desarrollo esta llamado a expresarse en

los variados ambitos de la vida colectiva de una nacion (capitulo 1V)

Las cuestiones pastorales que para este momento habremos
ido abordando, nos inducirdn a profundizar los aspectos
especificamente teologales y antropologicos que las posibilitan
(capitulo V), en el marco de un didlogo que también
emprenderemos con las ciencias naturales. Estos aspectos tendran
que ver inicialmente con la experiencia de Dios, con el itinerario
vocacional en sentido amplio, con una nueva conciencia de la
sacramentalidad y un abordaje de la celebracién eucaristica en el
contexto de la fenomenologia religiosa y las buUsquedas
profundamente antropol6gicas de los hombres y mujeres de nuestro

tiempo.

Estas consideraciones decisivas y fontales se vincularan a la
necesidad de reflexionar sobre la experiencia, conciencia,
comprensién y desarrollo de una cosmovisién cristiana del mundo
en el actual momento de la historia, caracterizado por el cambio de
época. Al respecto, intentaremos perfilar un método propio que
facilite el ejercicio de esta clase de teologia, siguiendo en lineas
generales las indicaciones de B. Lonergan y recepcionandolas de
acuerdo a nuestro interés especifico (capitulo VI, A). Esto nos
conducird, finalmente, al andlisis de algunas expresiones culturales
objetivas, que son plasmaciones privilegiadas en las que los
diferentes ethos y experiencias culturales subjetivas se manifiestan
(capitulo VI, B).

296



|. Mistica de la encarnacion y mistica

evangelizadora

Comenzaré por una aproximacion general a la teméatica
“mistica de la encarnacién”, expresion que pone muy bien de relieve
la vinculacién existente entre espiritualidad (vida cristiana) y cultura

(sociedad)*'®

, para detenerme luego en un cuadro evangélico
sumamente elocuente al respecto, asociado también a la mistica

evangelizadora: el de JesUs y la mujer samaritana.
1. Mistica de la encarnacion

Hemos oido hablar mucho de la mistica de la encarnacion. La
historia de la espiritualidad nos pone en contacto a menudo con
gente depositaria de este particular carisma, a saber, el de hacer
visible el misterio invisible en las cosas de todos los dias. Solo por
referir dos nombres, podriamos hablar aqui de Francisco de Asis o
Ignacio de Loyola, quienes cada uno a su modo, uno
prevalentemente desde una perspectiva relacional, y el otro desde
un compromiso marcadamente historico, buscaron

apasionadamente ser misticos de la encarnacion.

En cierto modo, se podria afirmar que todos los santos fueron
misticos de la encarnacion, ya que todos ellos experimentaron y

manifestaron la presencia de Dios casi por connaturalidad, y

418 En el trasfondo remoto de este modo sapiencial de buscar pensar teologalmente la
relacién fe y cultura, reconozco la inspiracion de Lucio Gera.
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contribuyeron mediante sus vidas a que el misterio invisible y
trascendente resultara cercano a los hombres y mujeres de su
tiempo. Pero, ¢qué significa realmente esta expresion mistica de la

encarnacion?

Aproximacion al sentido de lo “mistico”

Los dos términos de la expresion estan hoy en dia de moda.
Especialmente las palabras mistico y mistica, que hacen referencia
al mundo espiritual como algo que puede ser alcanzado por los
seres humanos vy, tal vez con mayor facilidad, por la gente mas
sencilla. En este sentido, mistica es una persona que vive en el
mundo espiritual, que ha experimentado una mas profunda y
trascendente dimension de la vida, y ha logrado configurar su

existencia personal desde esta dimension.

Pero inmediatamente podemos pensar en la expresion “mundo
espiritual” como un lugar externo, casi en paralelo o incluso en
oposicién al “mundo real”. Por ejemplo, los gnésticos dividian la
realidad en dos: el mundo material (malo) y el mundo espiritual
(bueno). Segun ellos habria siempre un fuerte y continuo combate
entre ambos mundos, y la vida de cada hombre seria el campo de
batalla. También los textos apocalipticos en o fuera de la Biblia
asumieron esta clase de reflexion en los momentos en que se
desataron abiertas persecuciones contra los creyentes, si bien en
estos casos, a diferencia de lo que ocurria en el mazdeismo, el

triunfo final y definitivo del Bien estaba garantizado.

Sabemos que la dimensién mistica de la vida fue por

momentos olvidada en muchos paises occidentales. El ateismo y el
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materialismo negaron esta dimension trascendente de la existencia
humana, o también la resignificaron desde una perspectiva
meramente secular. De este modo para el marxismo, por ejemplo,
la dimension mistico-espiritual se acabd convirtiendo en “opio del
pueblo”, por lo que su consideraciébn debia ser suprimida y
reemplazada por modos de vida y sistemas politicos mas
productivos, todo esto asociado a una “mistica revolucionaria”. Asi,
la lucha espiritual fue reemplazada por la redencion histérica del
proletariado. Algo analogo sucedid con el nacional-socialismo,
donde muchos signos de cufio cristiano fueron sustituidos o
resignificados, casi a modo de parodia, por referencias idioldgicas al

partido y a su “mistica racial” de lo ario y la germanidad.

Pero acontecié que cuanto mas fue negado el mundo espiritual,
Unica forma de salvaguardia de la dignidad trascendente del
hombre y de un justo orden social, mas fuertemente emergié en la
conciencia de los pueblos y las personas la necesidad de buscar y
dar culto al Dios vivo. Al respecto, en estos Ultimos decenios hubo
una especie de revival religioso en los paises del este europeo, a la
par que también se observa un fenédmeno analogo en los paises

dominados por un exasperado y asfixiante afan de consumo.

Cuando dirigimos nuestra mirada hacia la historia, constatamos
gue todas las religiones y a menudo muchas filosofias nos hablaron
de mistica. Especialmente las religiones orientales, llamadas
justamente religiones misticas, casi en oposicién a las religiones
histéricas o religiones proféticas. Si bien esta distincién nos puede
dar una idea de aspectos que resulten predominantes en cada una
de las tradiciones religiosas, de ninguna manera constituyen rasgos
exclusivos. Porgue siempre habra una dimensién histérica en las

primeras y una dimensién mistica en las segundas.
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También la filosofia puede adquirir, a su manera, un talante
mistico. Platén, Plotino, Agustin de Hipona, el Pseudo Dionisio,
Duns Scoto, Pascal, Schleiermacher y Hegel son buenos ejemplos
de lo que dio en llamarse mistica filoséfica. Estos autores trataron
de sistematizar el conocimiento relacionandolo con una misteriosa y
trascendente experiencia de Dios. En general, la tradicion catdlica,
a lo largo de su mas que bimilenaria tradicién, estimul6é estrechas
relaciones entre la fe y la razén (o la filosofia). Incluso en autores
notoriamente misticos como Origenes o, sobre todo, Juan de la
Cruz, la declaracion o explicacion teolégica tiene un lugar
destacado junto a su insuperable expresion poética. La misma
Teresa de Avila buscara explicar el camino espiritual a partir de su
propia experiencia, si bien en este caso valiéndose generalmente

de imagenes y metaforas.

Por otro lado, el hinduismo, el budismo, el hasidismo hebreo y
el sufismo arabe se mostraron en oposicion a la especulacion
filosofica o teoldgica, que en sus respectivos contextos culturales y
religiosos tienden a identificarse o confundirse. También los Padres
del Desierto pensaron que era mejor orar que pensar, y asi
consideraron el trabajo manual y la recitacion de salmos como mas
provechosos para que el eremita esté continuamente en la
presencia de Dios. La misma opinion prevalecié entre los primeros

monjes pacomianos.

Sin embargo, con el paso del tiempo, la tradicion monastica fue
modificando su opinion prevalente, y los monasterios benedictinos
acabaron por convertirse en la reserva natural del conocimiento
medieval, por ejemplo, con monjes sabios como Beda o Alcuino,
asociados al Renacimiento Carolingio en los albores del siglo IX. En

Oriente el monacato recorrid un itinerario anélogo, si bien alli
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siempre tendi6 a prevalecer la tradicion patristico-litirgica por
encima de las nuevas y posibles incursiones teoldgicas: de hecho, a
diferencia de lo que acontecié en Occidente, se valord e interiorizo
mas la herencia de Platén que la de Aristételes. Pero esto posibilitd
el surgimiento de figuras emblematicas como Simedén el Nuevo
Tedlogo, Serafin de Sarov, Bulgakov, y mas recientemente,
Evdokimov.

En algunas ocasiones, la experiencia mistica fue asociada al
consumo de drogas, como en el arcaico chamanismo, o también en
las modas psicodélicas de los 60’ vinculadas al LSD. Estas
sustancias alucinégenas permitian al alma del chaman entrar en
mundos superiores e inaccesibles para el comln de los mortales, y
normalmente después de haber descendido a regiones
subterraneas. Esta experiencia de descenso ad inferos estaba
asociada a terribles sufrimientos del cuerpo, y servia para obtener la
salud de los enfermos. La idea era que por medio del chaman, se
recreara la cosmogonia y todo volviera a renacer pristino.

Mistica cristiana como “mistica de la Encarnacién”

Pasemos ahora a la otra palabra clave de la expresion:
encarnacion. Remite a la caracteristica distintiva de los cristianos,
gue buscan referir sus vidas al misterio tedndrico de Jesucristo. A
diferencia de los avataras o manifestaciones divinas en el
hinduismo, para los cristianos el misterio de la encarnacion del Hijo
de Dios resulta un evento inédito. Desde ese momento, nada en el
mundo puede dejar de tener una dimension espiritual y

trascendente, y ya no se puede separar dicotdmicamente el mundo
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espiritual del mundo real. Mas aun, la dimensién espiritual acaba

siendo la dimensién “mas real” del mundo real.

Dado que JesUs trabajo con manos humanas, pensé con
mente humana, y amdé con coraz6n humano (cf. GS 22), toda
experiencia en la vida humana puede alcanzar una dimensién
trascendente. Esto nos permite hablar, por ejemplo, de una
dimension sacramental de lo real a partir de una fontal experiencia
teologal. Como veremos, las celebraciones sacramentales
concretan y concentran por antonomasia esta universal experiencia,
y lo hacen para cada generacion de cristianos. En este sentido, los
sacramentos de la fe nos permiten hacer presente el misterio de la
redencion de Jesucristo “aqui y ahora™. se convierten asi en una
sintesis de la historia de salvacién y de la presencia actuante de

Dios en el mundo.

Desde la perspectiva que venimos hablando, la Encarnacion
esta relacionada con la inculturacion, que indica la capacidad que
tiene la Iglesia en su proceso evangelizador de ofrecer el evangelio
a los pueblos asumiendo sus propias categorias culturales, como
asi también de enriquecerse con estas nuevas expresiones de fe.
La inculturacion del evangelio es tal vez hoy uno de los principales
cometidos en la actividad misionera. Es sobre todo tarea de las
Iglesias locales, las cuales deben madurar continuamente nuevas
sintesis originales y fecundas entre fe y cultura. La inculturacion
esta relacionada también con la endoculturacion, que expresa la
tarea que cada pueblo debe realizar ad intra, en orden a profundizar
la comprensiéon de sus propios dinamismos culturales, y para
permitir que el Evangelio penetre e impregne cada vez mas esa

propia cultura y los propios estilos de vida.
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Uniendo las dos expresiones comentadas y recapitulando,
podriamos afirmar que Misticos de la encarnacion son los que
descubren a Dios en cada cosa, en cada momento y persona; los
gue en los asuntos diarios perciben la dimensién trascendente de la
vida; los que estan apasionados por traducir su experiencia del
amor de Dios en actitudes de amor hacia sus préjimos; los que
pueden unificar sus vidas también en la adversidad por tener

perspectivas trascendentes.

Mistica de la Encarnacidn y mistica Pascual

Una de las cosas mas dificiles para las personas es la de
encontrar un sentido para el dolor y el sufrimiento. Diferentes
explicaciones y sugerencias practicas fueron hechas a lo largo del
tiempo por la filosofia y las religiones para ayudar a los enfermos, o
a personas con alguna dificultad, a enfrentar sus problemas. Lo
cierto es que, normalmente, el sufrimiento es un visitante indeseado

e inesperado.

El budismo nos dice que el dolor es consecuencia del deseo, y
que sélo cuando quitemos el deseo de nuestras vidas, seremos
liberados del sufrimiento. El deseo nos pone en relacion con una
percepcidn superficial del mundo —que entonces es maya—, y no
con nuestro yo mas profundo y auténtico. Solamente la experiencia
del Nirvana nos permite liberarnos del dolor inherente a una
existencia vana y de sus continuos ciclos de reencarnacion, y entrar

asi en la vida real, asociada a la “totalidad plena” de la nada.

Hoy existen muchas escuelas de autoayuda relacionadas con

el deseo de evitar el sufrimiento o alejarlo de la vida, ya que se
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percibe una gran dificultad para aceptar la adversidad en los
diferentes momentos de nuestro itinerario vital. Esta actitud nos
impide encontrar sentido al dolor humano, dado que la felicidad y el
bienestar son hoy normalmente identificados. Esta confusion
conduce a mucha gente a la desesperacién, porque a lo largo de
nuestras vidas encontramos situaciones de adversidad con las que
debemos enfrentarnos valientemente si queremos crecer. No
estamos suficientemente convencidos de que la felicidad no es algo
gque merecemos en justicia, y que en realidad termina siendo
siempre un don gratuito. Por otro lado, la felicidad no se opone al
sufrimiento. Son mas bien las personas que han sufrido durante sus
vidas las que parecen ser, finalmente, felices. Solamente ellas estan
en condiciones de valorar las pequefias cosas con un corazon libre

y agradecido.

El misterio pascual nos permite descubrir sentido en el
sufrimiento. Jesucristo dio sentido al dolor uniéndolo a su cruz en un
acto de amor dirigido hacia cada persona. Anudando cruz y amor,
nos dio una clave magnifica para vivir auténticamente nuestras
vidas. En Cristo, el sufrimiento puede convertirse para nosotros en
oportunidad de amor. De hecho, es una experiencia universalmente
constatable que el verdadero amor esta asociado al dolor. Cuando
amamos a alguien en verdad, estamos dispuestos a sufrir por esa

persona.

En ocasiones, el sufrimiento puede conducir a la muerte. Este
fue el camino de Jesus. Pero la muerte no fue la palabra decisiva en
su vida. El Padre lo resucitd de entre los muertos, y dio sentido
definitivo a su vida humana. Trascendiendo el sepulcro y glorificado,
el Hijo de Dios se convirti6 en mediador entre Dios y los hombres, y

de este modo nos dio la esperanza de poder compartir su destino
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glorioso en el cielo. Si padecemos con El, no sélo en el futuro, sino
ya desde ahora, seremos capaces de disfrutar en profundidad de la
vida. Pienso que lo que hace de algunos momentos de nuestra
existencia algo terrible es que tal vez esperamos demasiado de
ellos. Si aceptaramos morir a nuestras expectativas desmesuradas,

posiblemente viviriamos mas y mejor.

Por lo tanto, es importante medir y limitar nuestras expectativas
en la vida. Si dosificamos el deseo y aprendemos a valorar la
importancia de las pequefias cosas, seremos felices; si procuramos
ser generosos en vez de exigentes, y pensar en los otros mas que
en nosotros mismos, nuestra vida se expandira. El secreto de la
felicidad pareceria estar en tratar de hacer mucho con lo poco de
gue se dispone, como asi también, en buscar recapitular el conjunto
de la vida concentrando nuestra atencion en cada momento: como

sucede en la liturgia.

Al respecto, lo que parece ser mas distractivo a la hora de
percibir la riqgueza del instante es buscar evitar el sufrimiento a toda
costa. Porque este empefio quita objetividad a nuestros modos de
proceder, nos hace seguir gustos distorsivos mas que respetar la
realidad de las cosas, y crea en nosotros mecanismos defensivos
gue nos tornan egoistas, poco dociles a la practica de la
misericordia. Este pareceria ser hoy el gran mal de la llamada
cultura del “primer mundo”, asociada al bienestar y la abundancia.
Porque el excesivo tener estimula los habitos regresivos, que
unidos a la ambicion controladora y al individualismo competitivo
inducen a cerrar las puertas al pobre y necesitado, relacionado
normalmente al sufrimiento, y a vivir en un pequefioc mundo que
acaba por asfixiar. Cuando esta experiencia se radicaliza puede

convertirse en la antesala del infierno.
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En bdsqueda de trascendencia diaria

Las cosas “no son sélo” lo que aparecen a nuestra experiencia
inmediata. Ellas son “siempre mas” que lo que una primera
impresion de las mismas podria sugerirnos. Lo mismo puede
decirse de las personas y las experiencias de la vida. Existe un
significado profundo para el conjunto de lo real, y podemos hacer
experiencia de ello a cada momento con tal de no imponer nuestras
condiciones al acontecer diario. Con este fin, debemos estar atentos
y concentrarnos en el momento presente. No debemos permitir a
nuestra mente divagar evasivamente hacia atras, hurgando en un
pasado irremediable; ni hacia delante, anhelando con impaciencia
un futuro adn no disponible. Lo mejor es no pensar en otras
posibles alternativas mas que en aquellas que nos van tocando vivir
y en las que verdaderamente estamos en condiciones de optar y

decidir por nosotros mismos.

Esta actitud no se opone a la creatividad, sino que por el
contrario, la estimula. Si Sigmund Freud y los maestros de la
sospecha dijeron respecto de algunas dimensiones de lo real (por
ejemplo, del sexo o la religiébn) que “no eran sino” un impulso natural
de la libido o un producto cultural asociado a la neurosis, los
cristianos afirmamos que las mismas “no son sélo” lo que a primera
vista sugieren. La primera actitud reduce y cercena la creatividad,
mientras que la segunda la promueve y amplia. Lo mas importante
en la vida no es el “cuanto”, es decir, la cantidad de experiencias y
recursos de que podemos disponer a un determinado momento,
sino mas bien la calidad con la que podemos afrontarlas y vivirlas.

En particular, las experiencias cumbre despiertan nuestras mejores
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energias y crean en nosotros una reserva profunda que nos permite
mirar desde el presente hacia arriba y hacia delante, con
esperanza. Una persona madura es la que puede asociar a cada
experiencia de su vida una gran variedad de percepciones,
recapitulando asi también su pasado e incluso las heridas que

puedan serle inherentes.

De este modo, cada momento del dia se asemeja a una trama
de variados colores, donde es preciso distinguir e integrar la rica
gama de hilos que la componen para encontrarle sentido. También
podria decirse que los grandes o pequefios acontecimientos
cotidianos son como una sinfonia, producida por una amplia
variedad de instrumentos ejecutando sonidos armoénicos. Si no
prestamos atencion, sélo percibiremos una ocasional melodia. Pero
si entrenamos los oidos, podremos distinguir una rica Yy
complementaria variedad de acordes en la que convergen

sugerentes y novedosas tramas musicales.

Hoy estamos habituados a las experiencias sensoriales, que
por excesivas, tienden a disminuir nuestra capacidad de percepcion
y silencio. Las experiencias mas profundas estdn asociadas,
normalmente, a un proceso de interiorizacion ligado al silencio
contemplativo. Si queremos mirar en profundidad necesitamos ver
pocas cosas; si queremos descubrir la hondura de la palabra, no
debemos hablar mucho. Si buscamos saborear un alimento, no
tenemos que comer hasta el hartazgo. Si pretendemos
encontrarnos con una persona, debemos dedicarle espacio humano
y prepararnos. Si queremos apreciar un buen libro, debemos evitar
leer muchos. En todos estos ejemplos, la “cantidad” pareceria

oponerse obstinadamente a la “calidad”.
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La dimension religiosa de nuestras vidas esta estrechamente
relacionada con altos niveles de percepcion, los cuales pueden
ejercitarse en cualquier momento y lugar, por mas que algunos
espacios favorezcan esta fecunda experiencia de concentracién un
poco mas que otros. Solo necesitamos reducir la informacién vy el
nivel sensorial de las percepciones, para lograr que una experiencia
y lugar se conviertan en significativos. En este sentido, es mas
importante la actitud que el contenido de estas experiencias, la

“disposicién” méas que la “posicién” (Miguel Garicoits**).

Mistica de la Encarnacion y espiritualidad Trinitaria

La trascendencia cotidiana tiene un fundamento teoldgico
radical: la omnipresencia de Dios. En cada experiencia de la vida
nos es factible hacer experiencia de Dios. El esta presente en cada
cosa, en cada persona, en cada fragmento de nuestras vidas. El
produce espacio y trascendencia en cada una de estas realidades,
y les confiere una dimension eminentemente sacramental. De este
modo, las personas, cosas y acontecimientos se convierten en
oportunidad de alcanzar al Padre en Jesucristo por medio del
Espiritu Santo, ya que Dios vive en este mundo, a la vez que lo
trasciende. El es interior a cada cosa que nosotros podamos
experimentar y a cada persona que podamos encontrar, pero
también es superior al mundo creado y lo trasciende. Dios esta en
todas partes, pero El mismo no se identifica con nada. Dios es el

misterio semper major.

419 Santo vasco-francés (1797-1863), fundador del Instituto del Sagrado Corazén de Jests
de Betharram, al que pertenezco.
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La Trinidad da consistencia y relacién a nuestro mundo. Ella es
el fundamento de la comunién en cada nivel: natural, social, politico
y cultural. Aunque la comunién en cada uno de estos @mbitos pueda
tener explicaciones particulares, el motivo méas profundo esta
relacionado con la presencia de Dios en cada una de estas
realidades. Esta es la razon mas profunda por la que podemos
adorar al Sefior “en espiritu y verdad”: porque la Trinidad inhabita
intima y catafaticamente la totalidad de lo existente llamandola al
ser, y simultineamente la trasciende de modo apoféatico

convirtiéndola en sacramento de su inefable misterio.

2. Jesus y la mujer samaritana (Jn 4,1-42)

En una época en la que muchas instituciones religiosas e
Iglesias tradicionales experimentan en Occidente una especie de
naufragio, y en la que el mundo de los bienes simbdlicos se
diversifica exponencialmente, el relato de Jesus y la mujer
samaritana se nos presenta como paradigma privilegiado para nutrir
una mistica evangelizadora*?. El dialogo tiene lugar en torno a un
pozo, bajo el sol del mediodia, y en un lugar desértico. La
conversacion se inicia a partir de una necesidad muy elemental: la
del agua. En torno a esta necesidad fundamental se ird
entretejiendo un didlogo que enhebrara otras bldsquedas, las cuales
desembocaran en la fe no solo de la mujer, sino también de toda la
gente de su pueblo. Asi, la mujer se convertira en imagen de todo

anhelo humano apasionado, y JeslUs se dara a conocer como el

420 El comentario a este pasaje del Evangelio lo he ido plasmando en un stage de tres
meses en Tierra Santa (febrero-abril 2008), en el contexto del Instituto Biblico
Franciscano (Jerusalén).
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Unico capaz de saciar la sed de absoluto existente en toda persona

gue viene a este mundo.

De camino por Samaria

“Cuando el Sefior supo que los Fariseos escucharon que Jesus
hacia mas discipulos y bautizaba mas que Juan —si bien no era en
realidad Jesus mismo el que bautizaba, sino sus discipulos—, dejo la
Judea y se dirigié enseguida hacia Galilea. Era necesario atravesar
la Samaria. Llega a una ciudad de Samaria llamada Sicar, cerca de
la heredad que Jacob dio a su hijo José. Alli estaba el pozo de
Jacob. Jesus, como se habia fatigado del camino, se sentd

entonces sobre el pozo. Era alrededor de la hora sexta" (vv.1-6).

vv. 1-3. La popularidad de JesUs es evaluada por el narrador
en término de bautismos, y en comparacion a lo hecho por Juan el
Bautista. Dado que aun no le habia llegado la hora, y para evitar
gue se concentrara excesivamente la atencién sobre su persona,
Jesus decide dejar la Judea y dirigirse a Galilea. Es decir, baja. Una
decision sabia, cuando los motivos y efectos del éxito resultan
ambiguos y se hace necesario observar el panorama a distancia,
para no quedar enredado en sus vicisitudes, o incluso, para no
suscitar envidias. Por todo esto, Jesus se aleja del entorno tenso de

los fariseos y profundiza el simbolo hidrico del Bautista.

vv. 4-6. Tuvo que pasar por Samaria. Podria decirse que no era
el Unico camino posible: si el mas corto, pero también el mas
inseguro. La region occidental, bajo el dominio romano, podria
incluso resultar mas conveniente. Por este motivo, podriamos leer el

édei (=es necesario) en sentido teolégico, como abriendo espacio
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para una interpretacion simbolica que trascienda la literalidad de las
palabras del relato. La necesidad es entonces de orden

soterioldgico-pastoral, como el mismo pasaje lo ira revelando.

De este modo, en Sicar, con sed y junto a un pozo, Jesus se
sienta a descansar. El texto dice literalmente "sobre el pozo", con lo
gue se insinla una estrecha vinculacién de Jesus con el pozo de
Jacob (no cualquier pozo), como se vera. Un descanso en primer
lugar fisico, para beber y recuperar fuerzas. Pero también para
ingresar en otros 6rdenes de realidad. En efecto, en torno al pozo
ya se habian desarrollado escenas véterotestamentarias: el
encuentro de Isaac y Rebeca (Gn 24), del siervo de Isaac y la futura
esposa de Jacob, la hermosa Raquel (Gn 29); de Moisés y las hijas
de Jetrd, con una de las cuales se casara (Ex 2,15ss). Como
vemos, todas estas escenas tienen en comin connotaciones
esponsales. Pero también percibimos que todo pozo esta vinculado

a una mujer.

Ademas, en la tradicién rabinica el pozo es lugar de revelacion
de Dios. Nos recuerda la presencia de Yahveh en medio del pueblo
peregrino por el desierto: una presencia iluminadora, reparadora y
esponsal. Segun Rabi Aqgiba, el pozo acompafiaba el caminar de
Israel: "En el lugar al que nuestros Padres iban, el pozo los
precedia". El pozo se convierte asi en simbolo de la Ley o también
de la Palabra (1 Co 10,4). De él brotaba la vida, y por lo tanto,
también la Torah, manifestacién intima de la alianza. A ella habia
que acudir diariamente, al modo como la mujer acude
cotidianamente a sacar agua del pozo. Asi, el mismo estudio de la
Torah se convierte en excavacion de un pozo. De esta manera, el
agua es también simbolo de la sabiduria y con ella se identifica (cf.
Bar 3,12; Sab 7,25). La sabiduria da a beber “agua de sabiduria”
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(Eclo 15,3), del mismo modo que el gusto por la sabiduria descansa

y es motivo de gozo (Eclo 24,30-31).

La mujer y el pozo

"Llega una mujer de Samaria a sacar agua" (v.7a).

"Llega una mujer" (2,4; 4,21; 19,26; 20,13.15) a mediodia, en
un horario incémodo, y no con las demas mujeres: casi como para
no ser vista. De seguro porque se sentiria discriminada por las
demas, a causa de lo que el texto mismo dir4 respecto de sus cinco
maridos*?*. Sin embargo, en el Evangelio se nombra, a esa misma
hora, otra mujer (en Jn 19, 26), y las palabras que en ese episodio
se oirdn de JesUs también tendran que ver con el deseo de beber
(19,28). Y también alli serd en realidad El, como Yahveh en el
desierto, el que dé de beber la verdadera bebida (v.34; cf Ex 15,22-
27;17,1-7).

Por otra parte, en la Sagrada Escritura la mujer personaliza la
sabiduria (=hojma), en ella se abreva el corazén del marido, con
ambas (mujer-sabiduria) se desposa el hombre sabio: en este
sentido, su "llegar" puede convertirse en un don. Como la mujer, la
Sabiduria ama a aquellos que la aman (Pr 8,17) y es para ellos
dadora de vida (Pr 8,35; Eclo 4,12). No debe ser abandonada (Pr
4,6), sino amada y abrazada en su feminidad (cf. Pr 4,6.8; Eclo
4,14). A ella hay que dirigirse como a una hermana o a una amiga
intima (Pr 7,4). Debe ser esperada paciente y respetuosamente en

la puerta (Pr 8,34) como ante un santurario (cf. Pr 9,1). Por eso, el

421 Al menos en entornos judios (podemos presuponer que también samaritanos), la mujer
era disuadida de concretar un tercer casamiento, y mas de tres era fuertemente censurado.
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Salomén de Sab 8,2 anhelaba llevar la sabiduria a su casa como a

una novia.

En Jn aparecen siete mujeres, numero que expresa plenitud: la
Madre de Jesus (2,1-12), la Samaritana (4,4-12), Marta y Maria
(11,1-44 y 12,1-8), la Madre de Jesus, la hermana de su madre,
Maria, mujer de Cleofas y Maria de Magdala (19,25-27, esta ultima
también en 20,1-18), sin contar la mujer adultera de 7,53-8,11, por
los problemas textuales que presenta. Del mismo modo, en Pr 9,1
se mencionan siete columnas en la casa de la sabiduria. Cada una
de ellas cumple su funcién en la manifestacion méas plena y perfecta
de la sabiduria, asociada a la presencia de la Shekinah (del

Espiritu) en el mundo.

La mujer de Samaria es presentada casi como embajadora de
un pueblo enemistado con los judios por cuestiones de pureza
racial y legal. Segun 2 Re 17, 29-35 (cf. Ez 16, 46-62), los
samaritanos habian adorado otros dioses, y se habian casado con
mujeres de otras etnias. Estos, a su vez, no perdonaban a los judios
que retornasen del exilio en busca de sus tierras, por lo que el
desprecio y el rechazo eran reciprocos. La tradicién rabinica se
hace eco de este desprecio, que curiosamente queda también
vinculado al rechazo por la descendencia de Ismael (los actuales
arabes): "De Abraham, padre de mi padre, salié el impuro Ismael y
todos los hijos de Qetwah. De Isaac, mi padre, salié el impuro Esad,
mi hermano"*??. Incluso en Jn, la palabra samaritano aparece como

insulto de grueso calibre dirigido a Jesus (8,48).

En cambio en Lc, un evangelio destinado a cristianos

provenientes del paganismo, tanto el buen samaritano (10,33ss)

422 Dice Jacob, en Neofiti Dt 6,4.
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como el décimo leproso curado (17,16) son presentados como
ejemplos a seguir. En esta linea de interpretacion, la mujer
samaritana podria representar a las naciones paganas en camino
de justificacion —segun Agustin de Hipona— o a la incipiente Iglesia
de la gentilidad, y el dialogo de Jesus con ella, la necesaria actitud
pastoral que posibilite la irrupcién del don de lo alto en el encuentro

con lo diferente y distante.

La mujer viene a buscar agua. Por lo que fuimos diciendo,
percibimos que ambos simbolos se anudan y compenetran (cf. Ct
4,15) en referencia a la vida. No solo, entonces, porque era tarea de
la mujer sacar el agua del pozo, sino porque ella misma es
equiparable a un manantial de agua (Pr 5,15.18; Ez 19,10).

El aguay el esposo

"Jesus le dice: ‘Dame de beber’. Pues sus discipulos se habian
ido a la ciudad a comprar comida. Le dice la mujer samaritana:
‘¢, Cémo tu, siendo judio, me pides de beber a mi, siendo una mujer
samaritana?’ (Porque los judios no se tratan con los samaritanos).
Respondié Jesus y le dijo: ‘Si conocieras el don de Dios, y quién es
el que te dice: Dame de beber, ti le habrias pedido a él y él te

habria dado agua viva'.

“Le dice (la mujer): ‘Sefior, no tienes con qué sacarla, y el pozo
es hondo; ¢de dbénde, pues, tienes esa agua viva? ¢Acaso eres tl
mas que nuestro padre Jacob, que nos dio el pozo, y de él bebieron
€l y sus hijos y sus ganados?’ Respondi6 Jesus y le dijo: ‘Todo el
gue beba de esta agua, volvera a tener sed enseguida; pero el que

beba del agua que yo le dé, nunca mas tendra sed, sino que el
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agua que yo le dé se convertird en €l en fuente de agua que brota

para vida eterna’.

“Le dice la mujer: ‘Sefior, dame de esa agua, para que no
tenga mas sed y no tenga que venir aqui a sacarla’. El le dice:
‘Vete, llama a tu hombre y vuelve acd’. Respondi6 la mujer: ‘No
tengo hombre’. Jesus le dice: ‘Bien has dicho que no tienes hombre,
porque has tenido cinco hombres y el que ahora tienes no es tu

marido; en eso has dicho la verdad™ (vv.7b-18).

vv. 7b-9a. Jesus pide de beber, como lo hard también en Jn
19,28, desde la cruz, o como lo hiciera en otro tiempo el profeta
Elias (1 Re 17,10.11). Con esta peticidon se acercan distancias y se
quiebran tabues: "Jesus, como Jacob, quiere abrir el pozo para que
Samaria, excluida por los judios, pueda beber el agua de la
Revelacién. Abre este pozo para que el antagonismo entre
Jerusalén y Garizin, lugares de peregrinacién, sea superado*®. Si
bien un rabino jamas hablaria en puablico con una mujer, ni perderia
tiempo tratando de explicarle la Torah**, Jesis no teme arriesgar
su imagen social —a diferencia de Nicodemo que va a buscarlo “de
noche” (Jn 3,2)—, ni exponerse a ser censurado en la tradicional

cultura semitica-mediterranea-oriental.

Por otro lado, es de hacer notar que al didlogo no le seran
ajenas las tipicas preocupaciones rabinicas, ya que la conversacion
y el entramado simbdlico del relato giraran en torno a teméticas
sapienciales. Mas aun, el didlogo de Jesls con la samaritana se

llevard a cabo en el momento de maxima luminosidad del dia, a

423 F, MANNS, L'Evangile de Jean et la Sagesse, Fpp, Jerusalem 2003, 119.

424 Existe una vertiente oscura con respecto a la mujer en el rabinismo: se la considera
ambiciosa, curiosa, perezosa, vana (Gn.R, 45), frivola (bShab, 33b), cercana a la brujeria
(Hillel, c.20, B.C. 2,7), asociada a la muerte (Slav.En. 30,17). “El hombre que ensefia a su
hija la Torah, le ensefia extravagancias” (Sota 3,4). Existia incluso un lugar especial para
las mujeres en las sinagogas.
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diferencia del de los rabinos que acostumbraban estudiar la Torah
por la noche. Sin embargo, de la sorpresa que podria provocar esta
conversacion (¢y su contenido?) se haran eco, mas adelante, los

discipulos.

Hay otras dos barreras que JesUs intenta superar entrando en
didlogo con la mujer: 1) al dirigir como judio la palabra a una
persona samaritana, ya que lo normal era el desprecio o la
indiferencia, cuando no la agresion fisica explicita (si bien se daba
raramente); 2) al pedir de beber de un recipiente que pertenece a
un pagano, contaminandose y torndndose legalmente impuro.
Todas estas connotaciones parecen contrastar fuertemente con la

elocuente brevedad del pedido: "Dame de beber".

Por dltimo, existe en el didlogo un contexto de intimidad, ya que
los discipulos habian ido a comprar alimento a la ciudad, lugar —por
otra parte— no aconsejado por la tradicion sapiencial a causa de la
falsa seguridad que la urbe provoca en el hombre (cf. Pr 16,32;
21,22). Por contraste, la no-ciudad es el desierto, donde Yahveh
quiere hablar a su pueblo infiel al corazén (Os 2,16) y renovar la
alianza. Con lo que Jesus ya estaria considerando, en cierto modo,

pueblo suyo y esposa también a los samaritanos.

vv. 9b-10. La mujer expresa su asombro al oir que un judio le
pide de beber, posiblemente reconociéndolo por el acento o
simplemente al verlo de camino. Jesus le habla del don de Dios,
como anteriormente a Nicodemo le hablé de renacer de lo alto (o de
nuevo): también alli el "cémo" (=pos) manifestaba una doble
sorpresa (3,4.9). Antes de noche, ahora de dia; antes la de un
fariseo estudioso y cumplidor de la Ley, ahora la de una mujer que

no pertenece al pueblo elegido y busca agua; en aquella ocasion la
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de un var6n de buena fama, en este caso la de una mujer
desprestigiada. También en estos contrastes convergentes
pareceria insinuarse el contexto esponsal, en donde todas las

posibilidades intermedias de incipientes creyentes quedan incluidas.

Jeslis le habla a la mujer del agua viva. La expresion no
pareceria justificada, ya que en términos literales solo habia agua
de cisterna. Al agua viva (de vertiente o de rio) se opondria la
pobreza véterotestamentaria del pozo de Jacob, asi como en Jn
2,6-7 la insipida agua de los rituales de purificacion (seis tinajas, si
bien hasta el borde) se contrapone al vino nuevo del esposo (cf. 2,1;
3,29). En cambio, comprendemos el acceso al plano simbdlico
porque sabemos que del Templo (segun Ez 47,1), en los tiempos
escatologicos, debia brotar un torrente de agua viva, a manera de
nuevo Edén (Gn 2,8-10; cf. Ap 22,2) o jardin (Ct 4,12-15), y que en
la fiesta de las Tiendas Jesus proclamara algo analogo de su propia
persona para quien crea en El (Jn 7, 37-39)*°. De hecho, de su
costado brotaran sangre y agua (19,34), y alli estaran nuevamente
presentes las mujeres (19,25). Desde esta perspectiva, los Padres
han visto siempre en estos Ultimos simbolos imagenes
sacramentales y mistagégicas de la iniciacion cristiana (Origenes,

Cris6stomo, Ambrosio, Agustin).

v. 11. La mujer pasa del “judio” al “Sefior", con las
connotaciones de respeto que esta Ultima expresion, a diferencia de
la anterior, podia tener para ella. Es cierto que habiendo tenido
otros Sefiores o Baales la referencia podria presentar, tanto en lo

humano como en lo religioso, un sentido limitante relacionado con el

425 La misma fiesta de las Tiendas se celebraba, en su vertiente c6smica, para recibir agua
en abundancia (=lluvia), lo cual la convierte en espacio de irrupcién escatolégica: Is 49,10;
55,1, Ap 7,7; 14,3; 21,6; 22,1.
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dominio y el temor, presente incluso en el mismo rabinismo*®. La
samaritana le pregunta a JesUs ddnde tiene el agua viva, ya que el
pozo es profundo. Su intervencion queda de este modo asociada a
la curiosidad, como en el caso de los primeros discipulos, donde
también aparece la pregunta "donde vives". La respuesta que el
lector del cuarto Evangelio ird descubriendo es ciertamente
convergente: tanto el agua viva como la morada de JesUs estan en
el seno del Padre (Jn 1,38), y sera de ese misterio que esta llamado

a participar el discipulo (Jn 13,25).

v.12. La mujer no concibe alguien superior a su padre Jacob,
como los judios no conciben alguien superior a Abraham (cf. Jn
8,53). Jacob habia dado el pozo del que segun la tradicién habia
brotado siempre agua en abundancia para la gente y el ganado.
Abraham habia dado la pertenencia al pueblo de la Alianza, y era el
paradigma de la fe de Israel. Sin embargo el sentido mas profundo
(superior) de estas referencias sélo se revelara en Jesus (Jn 4,26;
8,58).

vv.13-14. La superioridad del agua que JesUs-Sabiduria de
Dios ofrece como bebida (cf. Pr 9,5), asi como la superioridad de su
carne como alimento en comparacion al mana (Jn 6,35.49), queda
puesta de manifiesto en el hecho de que el que beba de ella ya no
tendra més sed, porque esta bebida se asocia a la vida eterna. Pero
sabemos que en contextos sapienciales, lo que conduce a la vida
eterna es la sabiduria (cf. Pr 1-4), y que la actitud del sabio se
compara a la de un &rbol plantado al borde de la acequia, que
nunca deja de dar fruto (Sal 1,3), y que los mismos dichos de la

Torah y de los doctores son como el agua (Ab 1,11) de la que los

426 En el rabinismo el dominio del marido sobre la mujer queda expresado, por ejemplo, en
Tqid, 1,11.
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discipulos estan llamados a beber (Ab 1,4). En cambio, quien se
aleja de la sabiduria, busca otros dioses u otras ensefianzas ajenas
a la Ley, se corrompe y se pierde (cf. Sal 1,4; Pr 5-7). Estas
enseflanzas o sabidurias extrafias —por ejemplo, la egipcia o la
helenistica, segin el momento de la historia de Israel- son
equiparables a una prostituta alocada, que “truena sobre muchas
aguas” (Ap 17,1), y que sale al paso de los inexpertos ofreciendo

aguas robadas y pan escondido (Pr 9,17)**".

v.15. La mujer le pide de beber del agua viva (Jer 2,13; Sir
24,21). Son dos planos diferentes en los que el relato se maneja. La
mujer habla y entiende del agua natural. Jesis comprende este
reclamo como una sed religiosa (Is 49,10; 58,11; Am 8,11ss).
Podriamos aceptar la hipotesis, entonces, de que lo que JesuUs
quiere que la samaritana le pida es la verdadera sabiduria, y no
relatos parciales "que no saben decir lo que quiero" (Juan de la
Cruz). Y le hara notar que para eso hay que elegir con decision y
perseverar en fidelidad: porque el agua viva emerge de lo profundo

después de haberse acumulado por drenaje gota a gota.

vv. 16-18. "Ve a llamar a tu marido”, literalmente: "a tu hombre",
palabra que se repite cinco veces en estos tres versiculos. El
esposo (=ish, en hebreo) es la palabra fiel, o también, las
convicciones aquilatadas y permanentes, del mismo modo que la
esposa era la sabiduria. Es el leit motiv en torno al cual se va
entretejiendo la vida. En contrapartida, “hombre” a secas (=baal)
hace referencia a una relacién de dominio (cf. Os 2,18; Gn 3,6),
tanto en el plano humano como en el religioso. De este modo, para

la mujer no tener marido era quedar expuesta al vaivén de las

427 Al respecto, también el agua puede tener un terrible poder destructivo: Sal 96,11; Jon
1,11; Jb 41,23; Is 51,15; Jer 5,22). En ocasiones, estas aguas personifican deidades
mesopotamicas (por ejemplo, Tiamat).
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circunstancias, pero también a una implacable censura social (cf. Ct
5,7). No tener convicciones significaba quedar expuesta al
relativismo de los diferentes dioses, como habia acontecido con los

samaritanos (2 Re 17,29-35), pero también con Israel (Os 3-10).

Jesus sera el esposo que llamara a la esposa (Ct 2,8), como el
Pastor a las ovejas, y sera por ellas reconocido como tal (Jn 10,4).
De momento, la mujer samaritana es una extrafia, ya que adn no
reconoce la voz del pastor-esposo, como si lo hara Maria de
Magdala (en 20,16-17). De hecho, el retorno de la esposa es
normalmente narrado en la tradicion profética como acontecimiento
futuro (Os 2,4.18). Podriamos concluir que los anteriores cinco
maridos de la samaritana y su actual sexto hombre muestran la
insatisfaccion de toda una vida. Ella no ha descubierto ain a Jesus,

el Logos-Hojma, como el séptimo y definitivo esposo.

Pero como también, segun Origenes, en lo de los cinco
hombres podria verse una referencia a los cinco libros del
Pentateuco samaritano, ya que no reconocian como revelados los
libros proféticos, podriamos afirmar que la mujer da un paso mas en
el reconocimiento profundo de su interlocutor, ya que afirma con
claridad: "Veo que eres un profeta", reconociendo al menos uno. Y
con este reconocimiento de una figura profética en Jesus, la
conversacion pasa del simbolo del agua (la vida que Dios ofrece y a
la que ella se acerca) al tema de la adoraciéon (su contrapartida
natural asociada a la fe).
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Los verdaderos adoradores

"Le dice la mujer: ‘Sefior, veo que eres un profeta. Nuestros
padres adoraron en este monte y ustedes dicen que en Jerusalén
es el lugar donde se debe adorar’. Jesuls le dice: ‘Créeme, muijer,
gue llega la hora en que, ni en este monte, ni en Jerusalén adoraran
al Padre. Ustedes adoran lo que no conocen; nosotros adoramos lo
gue conocemos, porque la salvacién viene de los judios. Pero llega
la hora (y es ahora) en que los adoradores verdaderos adoraran al
Padre en espiritu y en verdad, porque asi quiere el Padre que sean
los que le adoren. Dios es Espiritu, y los que adoran, deben hacerlo

en espiritu y verdad'.

“Le dice la mujer: ‘Sé que va a venir el Mesias, el llamado
Cristo. Cuando El venga, nos lo desvelara todo’. Jesus le dice: ‘Yo

soy, el que esta hablando contigo™ (vv.19b-26).

vv. 20-24. La pregunta inicial es: dénde hay que adorar, en el
monte Garizin (cf. Gn 33,20; Dt 11,29) o en Jerusalén. Sabemos
que los lugares elevados, y particularmente la montafia, son
ambitos de presencia y cercania de Dios (cf Dt 27,12; Jos 8,33; 1
Re 18,42; Mt 5,1), y que en ocasiones asumen connotaciones
escatoldgicas (cf. Lc 3,4ss; Ap 6,14; 16,20). En particular, en el
imaginario samaritano, debia venir el Tahed, una especie de
Mesias, para explicar las cuestiones referentes al verdadero culto.
Por otro lado, el lugar de adoracién no era una cuestién secundaria
tampoco para Israel, ya que la predicacién profética habia insistido
mucho en la unidad del verdadero culto, como asi también en la
unificacion del mismo en el Templo de Jerusalén. Para los

samaritanos, si bien desde la época de Juan Hircano (128 a.C.) ya
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no habia templo en Garizin porque lo habia mandado destruir, el
lugar se habia convertido en centro de peregrinacion. Sin embargo,
y aunque el verdadero culto y la salvacion vengan de los judios
(porque el "salvador del mundo” es judio [v.42]), la cuestién quedara

relegada a un plano secundario.

En efecto, llega la “hora”, el tiempo establecido y propicio de la
glorificacion de Jesds (Jn 17,1), en la que los verdaderos
adoradores adoraran en espiritu y verdad. Esta nueva adoracion
trasciende el lugar de culto, asi como el renacimiento del agua y del
Espiritu trascendia la dificultad de un tener que nacer de nuevo
siendo ya anciano en el aludido caso de Nicodemo (3,4). El Padre
busca esta nueva clase de adoradores, nacidos o engendrados del
agua Yy del Espiritu (3,5). Esto es lo que Jesus, el Hijo, también
buscara de la mujer (4,27). El texto resulta enfatico, al respecto, por
la cantidad de veces que aparece el sustantivo o el verbo

adoracion-adorar: jsiete veces en boca de Jesus!

vw. 25-26. En el climax de la conversacién, aparece la
referencia al Mesias (=Tahed, cf. Dt 18, 15-18), como el revelador
definitivo. Jesus, habiendo preparado el terreno, le responde: "Yo
soy, el que esta hablando contigo". Como en otros pasajes de Jn,
en que JeslUs toma el lugar o asume los simbolos de la accion
véterotestamentaria de Yahveh, también aqui, y de un modo
eminente, se atribuye el Santo nombre de Dios, s6lo pronunciable
una vez al afio en el Sancta Sanctorum del Templo por el Sumo
Sacerdote de turno. A partir de esta afirmacion es evidente que,
quien no crea, lo considerard un blasfemo (por ejemplo, 8,59). Y
auln hoy, en contextos semiticos arabes, la blasfemia se castiga con

la muerte.
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Mas aun, la expresion "El que esta hablando contigo" resulta
inconcebible para quien sabe que no se puede ver a Dios y seguir
viviendo (cf. Ex 33,20). En el presente caso, la tremendidad de
Yahveh (cf. Ex 19,12-13) se ha tornado familiar. En plena fiesta de
las Tiendas, la Shekinah habité entre nosotros (cf. Jn 1,14) con
menos solemnidad que en el Templo de Jerusalén (cf. 1 Re 8,10-

13). Porque la Shekinah es también el Espiritu**®

, SU presencia se
ha hecho cotidiana en Jesus. Y en realidad, era éste el misterio final
gue debia descubrirse, y que por lo mismo encierra un talante
escatoldgico (Zac 2,14ss; Ap 7,15; 13,6; 15,5; 21,3). De este modo,
el proceso de acercamiento de Dios a la humanidad se concreta en
forma analoga a la que descubrimos narrada en el Prologo al
Evangelio (1,1.14): la Palabra/Sabiduria (Logos — Hojma) que era

Dios y estaba en Dios se hizo carne.

El regreso de los discipulos

"Entonces llegaron sus discipulos, y se asombraban de que
hablara con una mujer. Sin embargo ninguno le dijo: '¢Qué
buscas?', o: '¢,De qué hablas con ella?' Dejando el agua, la mujer
corrio a la ciudad y dijo a los hombres: ‘Vengan a ver a un hombre
gue me ha dicho todo lo que hice. {Acaso no sera el Cristo?’

Salieron de la ciudad e iban hacia El.

"Entre tanto, los discipulos le rogaban, diciendo: 'Rabbi, come'.
Pero El les dijo: 'Tengo para comer un alimento que ustedes no
conocen'. Los discipulos se decian entre ellos: '¢ Alguien le habra

traido de comer?' JesuUs les dijo: 'Mi alimento es hacer la voluntad

428 En efecto, el Talmud de Babilonia reemplaza la palabra Shekinah por Espiritu.
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de Aquél que me envié y cumplir su obra. ¢No dicen ustedes:
"Todavia faltan cuatro meses y llega la cosecha?’ Pues bien, yo les
digo: 'Levanten sus ojos y contemplen los campos, porque estan
blancos para la cosecha. Ya el que cosecha recibe su salario y
retne el fruto para la vida eterna, de modo que el sembrador se
regocija con el que cosecha. Porque aqui se verifica el dicho: uno
es el que siembra y otro el que cosecha. Yo los he enviado a
cosechar lo que ustedes no han trabajado; otros han trabajado y

ustedes sacaran provecho de sus fatigas’ " (vw.27-38).

vv. 27-30. Los discipulos regresan y se asombran de que hable
con una mujer. No sélo, entonces, porgue un rabino no debia perder
el tiempo conversando con mujeres y menos en espacios publicos,
sino porque parece producirse una tensién entre la dignidad del
Mesias recientemente confesado y la condicién desprestigiada de la
mujer, imagen de la gentililidad despreciada. Si bien el didlogo
habia resultado mas que satisfactorio, los discipulos permanecen
asombrados. Sin embargo, nadie pregunté "qué buscas": la
pregunta la habia hecho Jesus a los primeros discipulos, antes del
"dénde vives" (1,32). Asi como JesUs busca a Lazaro que esta en el
sepulcro (11,34), aqui busca a la mujer que no tiene hombre ni
convicciones auténticas. Y lo hace del mismo modo en que el Padre
busca adoradores en Espiritu y verdad*?. Asi también JesUs busca
participar la vida que esta en Dios, suscitando en sus interlocutores

la fe mediante los signos que realiza (20,30-31).

Es lo que parece haber acontecido con la mujer, que a su vez

deja el agua para ir a buscar a los suyos y contarles lo sucedido:

429 E] trasfondo hebraico de buscar (=shajar) supone una actividad intensa, asociada
también a los verbos desear, amar, rogar. En ocasiones, su objeto es la sabiduria (cf. Pr
1,28; 7,15; 8,17; 11,27; 13,24) o Dios mismo (cf. /b 8,5; Sal 63,2; 78,34; Is 26,9; Os 5,15). En
el presente relato, sin embargo, es Dios el que busca con vehemencia al hombre.
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"Vengan a ver" (cf. 1,35-51). No deja de hacernos sonreir que vaya
a decir con entusiasmo "a los hombres" que, por fin, ha encontrado
"un hombre" que ha sido honesto con ella. Pero ademas, la
samaritana va a la ciudad como Jonas a Ninive en el relato (Jon
1,2) para exhortar a sus habitantes a la conversion. De hecho, en la
literatura sapiencial la ciudad es simbolo de fuerza exterior, y el
sabio es disuadido de confiar en ella, ya que su verdadera fuerza
debe estar en su corazén (cf. Pr 21,22; 16,32). La samaritana deja
el agua, tal vez porque pensaba regresar pronto con su gente, o tal
vez porque entendid que esa agua era signo de otra cosa mas
necesaria. SOlo cuando se encuentra algo absolutamente
importante puede dejarse de lado una necesidad tan vital como el

agua y salir corriendo bajo el sol abrasador del mediodia.

vv. 31-34. A partir de este versiculo entran en escena los
discipulos, que regresan de la ciudad, e invitan a Jesus a comer
algo. Si retomamos el simbolo de la ciudad como espacio opuesto a
la confianza en la sabiduria, y lo unimos al hecho de que los
discipulos estuvieron alli para comprar alimento (jla misma vy
recurrente preocupacion que en 6,5!), confiando asi, y con mayor
razén, mas en sus propias fuerzas que en el poder de la Palabra,
percibimos un notorio contraste en relacion al importantisimo
hallazgo efectuado recientemente por la mujer, que no sélo se
despreocupa por la comida, sino que desde su experiencia en la no-

ciudad, hasta la misma agua es capaz de relativizar.

En efecto, a diferencia de la samaritana que con asombro
intuyé en Jesus la presencia de su anhelado Tahed —por lo que el
mismo relato dird—, los discipulos lo llaman simplemente "Rabbi",
mostrando asi una fe insuficiente (cf. 1,38; 3,2; 6,25), y dandole

ocasién para que retome el discurso densamente teologal que ya
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habia concluido con la samaritana. Pero en este caso, desde el
simbolo del alimento. En Jn 6 la tematica se desarrolla
abundantemente, girando ésta en torno al episodio de la
multiplicacion de los panes. Alli el Senor reprocha las motivaciones
insuficientes por las que lo siguen (cf. 6,26-27); en este caso, y de
un modo mas sutil, Jesls habla de un alimento que ustedes no

conocen.

No se trata de la comida que, con asombro de los discipulos,
podria haber pedido o recibido de la samaritana: jno seria una
actitud sapiencial comer de lo primero que ofrece la extrafia! El
alimento de JesuUs es el de realizar la voluntad del que lo envi6 y
llevar a cumplimiento su obra: esto es lo que verdaderamente lo
sacia. La afirmacion no so6lo se condice plenamente con la teologia
joanica acerca del enviado del Padre (cf. Jn 5,30; 6,38), sino incluso
con la teologia de la epistola a los Hb (cf. Hb 10,5-7), en donde el
verdadero culto lo establece Jesucristo entrando mediante el acto
salvifico de su obediencia, de una vez para siempre, en el Santuario

de Dios (por ejemplo, 9,1-10,18).

vv. 35-38. A partir de esta afirmacidn soteriolégica se despliega
la metafora de la siembra-cosecha, enmarcada en la abundancia y
el gozo (Is 9,2), y asociada a la inminente conversion de los
samaritanos. La misma no sélo reduce los normales seis meses de
espera entre siembra y cosecha a cuatro, sino que invita a tomar
conciencia de que la (ltima ya esta a punto. Esto significa que ya
alguien tuvo que sembrar antes: por ejemplo, Juan el Bautista (en
1,29.36). Sin embargo, mas que contraposicion, pareceria haber un
interés convergente tanto en el que siembra como en el que
cosecha: ambos se alegran por los frutos, el esposo y el amigo del

esposo (3,29). Jesls hace constatar a los mismos discipulos que
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ellos han cosechado donde no sembraron. Esta experiencia es asi
coincidente con las promesas de bendicion hechas al pueblo de la
primera alianza (cf. Dt 11,22ss), donde también Yahveh los haria
tomar posesién de lo no trabajado con relativa facilidad (Jos 23,8-

11), y también con las esperanzadoras imagenes de Is 9,1ss.

Por dltimo, la cosecha tiene siempre connotaciones
escatoldgicas. Si bien es cierto que incluye aspectos amenazadores
(JI 4,13; Mc 4,1-9.26-29; Mt 13,24-30; Ap 14, 14-16), en nuestro
caso solo se habla de lo que se recoge, y no de lo que se tira 0
pierde (cf. Mt 13,30). Evidentemente, estamos en tiempos del
cumplimiento de la promesa: el Mesias ha llegado verdaderamente,
y lo ha hecho de un modo mas sorprendente al esperado (Is 31,3;
59,21). La referencia al color blanco de los campos, como signo
biblico inequivoco de resurreccién y transfiguracién (cf. Jn 20,12;

Mc 16,5; 9,3), nos confirma en esta conviccion.

La conversion de Samaria

"Muchos samaritanos de aquella ciudad creyeron en El por las
palabras de la mujer que atestiguaba: ‘Me ha dicho todo lo que he
hecho’. Cuando llegaron a donde El estaba, los samaritanos le
rogaron que permaneciera con ellos. Permanecioé dos dias y fueron
muchos mas los que creyeron, a causa de su palabra, y le decian a
la mujer: 'No es a causa de lo que tl nos has dicho que nosotros
creemos; nosotros mismos hemos entendido y sabemos que Este

es verdaderamente el Salvador del mundo™ (vv.39-42).

El advenimiento del Mesias y la cosecha coinciden con el

acceso a la fe de muchos samaritanos. La frase adjetivada "muchos

327



mas" es simbdlica, porque si bien Hch 8,4-8 narra una misién en
Samaria, salvo excepciones, los samaritanos no accedieron a la fe
cristiana en nimero significativo. Pareceria, mas bien, que lo que se
busca expresar es el acceso a la fe de la Iglesia de la gentilidad,
gue en este caso se da en dos momentos. 1) Primero, a causa del
testimonio de la mujer, que en lugar de quedar finalmente como
pecadora es la que en realidad acerca su gente a la fe, invitAndolos
a peregrinar “hacia EI” y a vivir en la verdad. 2) En un segundo
momento, y mas radicalmente, a causa de lo que los mismos

samaritanos experimentaron.

En efecto, después de dos dias de permanencia entre ellos
respondiendo a sus ruegos*®, es decir, el tiempo necesario para
poder hacer una experiencia pascual al tercer dia (cf. 2,1.11;
20,19ss), llegaron a la conviccién, por si mismos y sin necesidad de
tener que dar crédito al fragil testimonio de una mujer, de que Jesus
es "verdaderamente el salvador del mundo”: creyeron en El como
los discipulos (primero) o la familia del funcionario romano
(después) en Cana (2,11 y 4,53), o sobre todo, como los ninivitas
(Jon 3,1ss). En efecto, en Mt 13,41-42 se asocia la referencia a la
conversion de Ninive al hecho de que también otra pagana (la reina
de Saba) haya venido a escuchar la sabiduria de Salomén: y hemos
visto que aqui fue la samaritana la que percibié en JeslUs una

sabiduria mayor.

La expresion "verdaderamente" se opone a "mentiroso” (Jn
8,44.55): la “mentira” es la que ejerce una activa oposicién a la
verdad. Ademas, en el lenguaje sapiencial, la mentira es estupidez

(Pr 17,7): se afirma que es inutil acumular tesoros mediante una

430 Como con los primeros discipulos (cf. 1,35.43). "Permanecer” expresa no sélo una
referencia local, sino especialmente vinculacién existencial (cf. 1,38 y 15,5-7).
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lengua falsa (Pr 21,6), y que los mismos idolos son mentira (cf. Jer
13,25; Is 59,13). Las palabras de Jesus son verdaderas por los
testimonios que El ofrece en su favor (5,31-32): sobre todo el de los
signos que el Padre le permite realizar (5,36-41). Por su parte, el
titulo de "salvador" no es demasiado frecuente en el NT**'. Sin
embargo, "Salvador del mundo” es el séptimo apelativo con que, en
correspondencia a las siete mujeres y las siete columnas de la
sabiduria ya mencionadas, o también con el séptimo y definitivo
esposo, se evoca in crescendo el misterio de la sabiduria
encarnada*®. En efecto, el relato ya habia aludido a la persona de
Jesus con las expresiones “judio” (v.9), “Sefior” (vv.11-15), “més
grande que el patriarca Jacob” (v.12), “un profeta” (v.19), “el
Mesias” escatoldgico esperado (vv.25-26.29), y “el que el Padre

envié” para su obra (v.34).

Por otro lado, desde una perspectiva de analisis retorico,
“Salvador del mundo” se corresponde muy bien con "fuente de agua
que brota para la vida eterna". Ambas expresiones remiten a una
plenitud absoluta: la segunda, en el plano de la revelacion, y la
primera en el de la fe. Con lo que percibimos cémo los simbolos del
agua, la sabiduria, la mujer, el esposo y la adoracién acaban por

vincularse plenamente entre si justamente en la confesion de fe.

Podriamos concluir, entonces, que esta misma confesion de fe,
hecha “en espiritu y verdad”, y puesta en boca de los samaritanos,
consuma (=lleva a plenitud) la boda de Jesus-Hojma con la Iglesia
de la gentilidad: de los que estan afuera o de los “otros”, que

vinieron peregrinando a la nueva Jerusalén (cf. Is 60,1ss). Y que

431 Aparece sobre todo en las cartas pastorales: por ejemplo, 2 Tim 1,10; 2,13; 3,4.

432 Curiosamente, cuatro veces siete remite al misterioso ciclo mensual de la mujer,
asociado a la posibilidad absolutamente real de gestar vida: ;una imagen que remite a la
fecundidad de la nueva Jerusalén (cf. Ap 21,2)?
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universaliza asi la presencia vivificante de la Shekinah en el
horizonte simbdlico de Ap 21,1ss. De hecho, y en el marco de una
simbologia transcultural, el tan mentado numero siete (3+4, que
también podria asociarse al 12, es decir, 3x4) expresa perfeccion
porque remite justamente a la presencia del Absoluto (3) en el
mundo (4) como experiencia irrevocable desde la misma creacion, y
sobre todo a partir de la redencion. Y en efecto, a partir de este
“desposorio” de lo humano y lo divino en el misterio teandrico de
Jesucristo, el Cordero que ilumina la Jerusalén celestial, la
adoracién “en espiritu y verdad” pasa a estar al alcance de toda

persona que viene a este mundo.
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Il. La complejidad cultural de nuestro tiempo
como desafio pastoral

El pasaje de Jesls y la mujer samaritana ha permitido
fundamentar en un texto biblico la mistica de la encarnacién desde
una perspectiva no sélo teologal, sino también en cierto modo
cultural. Sin embargo, y ante la complejidad que esta cuestion ha
ido asumiendo en estos Ultimos decenios en el marco de un
decisivo proceso de globalizacion mundial, se hace necesario

reflexionar mucho mas concretamente acerca de esta dimension.

Comenzaré por proponer una mirada de conjunto al problema,
sefialando algunos de sus dinamismos en el plano internacional,
para luego profundizar de un modo sistematico la reflexién que
acerca de las teméticas cultura e incultuacion ha venido haciendo a
lo largo de su extenso magisterio teolégico-pastoral el anterior
Pontifice Juan Pablo II, intentando descubrir en toda esta cuestion
“las huellas de Dios”.

1. Pluralismo cultural y religioso

El decisivo proceso globalizador**® acontecido en estos ltimos
afios ha puesto en escena, de modo notoriamente irreversible, un

desafio socio-cultural-religioso hasta ahora inédito, el cual consiste

433 Estas reflexiones las he ido perfilando en didlogo interdisciplinar con otros profesores
de Doctrina Social de la Iglesia, en el marco del por entonces Instituto de Cultura y
Extension Universitaria de la Pontificia Universidad Catdlica Argentina.
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en tener que asumir, casi obligadamente, una radical convivencia
con lo diferente. Acontece que en nuestros dias, mundos culturales
y tradiciones religiosas que por siglos y milenios surcaron caminos
propios, diferenciados y generalmente paralelos, se entrecruzan de

un modo incisivo y profundo.

Este fenbmeno suscita la emergencia de ambientes y episodios
en los que muchas veces arraigados modos socio-culturales de vida
y convivencia colisionan entre si de un modo tragico, incluso a
pesar del deseo en contrario de sus mismos protagonistas. En
ocasiones, estas dinamicas culturales generan perplejidad y
desconcierto, temor o rechazo. O también, la radicalmente opuesta
actitud postmoderna, que consiste en relativizar convicciones e
identidades, pasandolas a todas ellas por el tamiz homogeneizador
del “pensamiento débil” (G. Vattimo) para evitar que sean
estigmatizadas con el peyorativo mote de fundamentalistas o

intolerantes.

El planteo de la cuestién

Lo primero que emerge de un rapido abordaje fenomenologico
al tema, es la constatacion de que no pocos malestares y
expresiones de protestas surgen en un mundo que, en su actual
configuracién, pareceria tender casi irremediablemente a la
conflictividad. Porque a una casi impersonal fuerza
homogeneizadora de personas y sociedades, culturas y religiones,
costumbres y programas estratégicos, pareceria querer oponérsele
una nueva gama de fundamentalismos, nacionalismos a ultranza, y

modos corporativos de presidon o manipulacion social (cf. SRS 16,
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36-37). El Compendio de Doctrina Social de la Iglesia [=C] hace
notar que, en nuestros dias, “los problemas sociales adquieren,
cada vez mas, una dimension planetaria”, y que por €so mismo,
“ningun Estado puede por si solo afrontarlos y resolverlos” (C 373;
cf. 188, 374 y 446).

Evidentemente, en los albores del tercer milenio asistimos a la
maduracion de un nuevo modus vivendi ain no claramente
estabilizado, y que por novedoso, resulta para la mayoria de las
personas bastante controvertido y cuestionado; ya que en general y
por naturaleza, la mayoria tendemos a desconfiar de lo nuevo y
preferimos anclarnos a lo ya habido. Esto se aplica, por ejemplo y
en primer lugar, a las nuevas realidades laborales, que “impulsadas
por el afan de conseguir una mayor eficiencia y mayores beneficios”
fragmentan fisicamente el ciclo productivo (C 311) y exigen “mayor
flexibilidad en el mercado de trabajo y en la organizacién y gestion

de los procesos productivos” (C 312).

Otra particular mencién introductoria merecen los medios de
comunicacién social, que son vehiculos privilegiados en el
desarrollo de estos debates y tensiones, ya sea incentivandolos,
propiciandolos o potenciandolos, como asi también poniéndolos de
manifiesto o tomando partido —llegado el caso— por algin modelo
ideolégico en boga, generalmente el preponderante. En efecto, el
Compendio sefiala que ‘“las dificultades intrinsecas de la
comunicacion frecuentemente se agigantan a causa de la ideologia,
del deseo de ganancia y de control politico, de las rivalidades y

conflictos entre grupos, y otros males sociales” (C 416).
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Algunos dinamismos del actual pluralismo cultural-religioso

A las cuestiones inherentes a lo especificamente tecnoldgico,
laboral, econémico y mediatico, se afiaden también otro tipo de
dinamismos socio-politico-religiosos que manifiestan tensiones

claramente irresueltas. Sefalo algunos a modo de ejemplos.

a) En los primeros afios del nuevo milenio entr6 nuevamente en
escena la histérica, mitica y controvertida tensiéon entre el mundo
occidental cristiano y el cercano Oriente islamico. Conflicto que
apuntalado por motivos principalmente econémicos y politicos, tuvo
una expresiébn manifiesta a partir de esa especie de “cruzada”
anunciada y conducida por el entonces presidente de los Estados
Unidos, G. W. Bush, a raiz de los atentados del 11 S. En sus
palabras, una alianza o coalicion de la luz contra las tinieblas, del
“bien contra el eje del mal”, y que en un primer momento procuro
denominarse operacion “justicia infinita”. La misma encontré6 una
réplica ideoldgica analoga y opuesta por parte del entonces lider
iraqui Saddan Hussein y su socio y partner afgano, la cual aun hoy
se prolonga de modo casi interminable con la agresiva ofensiva
terrorista de los denominados “grupos insurgentes” y la situacion
imprevisiblemente incbmoda en la que se acabd encontrando

Estados Unidos en Irak.

Esta tensién repercutié no solo en el constante aumento del
precio del petrdleo en el mercado mundial —posteriormente
devaluado por la crisis financiera internacional—-, sino sobre todo en
la relacién con otros paises del mundo arabe, que encuentran en
esta ocupacion militar sobrados motivos para nutrir las filas

voluntarias de Al-Qaeda. O también en la actitud asumida desde
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hace algun tiempo por el Premier irani, quien parecia haber tomado
una popular iniciativa en sus reiteradas amenazas a Israel.
Repercutid igualmente en Europa, donde algunos grupos,
preferentemente de derecha, tomaron partido en favor de una
participacion en la “coalisiéon” de ocupacién, como por ejemplo, el
Partido Popular en Espafa; y otros, en cambio, generalmente de
izquierda, hicieron lo propio denunciando la intervencién militar
como “invasion”, actitud ideolégica reflejada por el Partido Socialista
de ese mismo pais. La reciente participacién de paises europeos en
la coalisién contra el lider libio Kadhafi no hizo sino acrecentar el
sentimiento de indignacién en muchos ciudadanos del Viejo Mundo,

aventado con los efectos de la crisis globlal del 2008.

b) Por otra parte, si intentdramos un viraje geopolitico hacia el
extremo Oriente, pienso que a causa del mordiente
prevalentemente econdmico que hasta el momento manifestaba el
fendmeno, recién ahora comienza a sentirse en Occidente el influjo
cultural-religioso del Gigante asiatico. Me refiero a los mas de 1300
millones de chinos que encarnan y viven tradiciones milenarias, sélo
parcialmente reemplazadas, modificadas o modernizadas por el
paulatinamente desdibujado modelo comunista, notoriamente
transformado en estos dUltimos veinte afios a causa de las
cuantiosas inversiones por parte de empresas y bancos
estadounidenses, con lo cual acaban arremetiendo comercial, y de
a poco también culturalmente, en Occidente. A esto habria que
afadir el creciente influjo de la India, con su desarrollo tecnolégico
en el plano de la informéatica, su alta capacidad competitiva debido
al bajo costo de su mano de obra, y sus mas de 1100 millones de

habitantes.
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Estas naciones de Oriente, como antes acontecid
preferentemente con Japon, parecen conocer bien la idiosincrasia
occidental. Pero en contrapartida, en el Occidente de raigambre
greco-latina e inspiracion cristiana hoy relativizada, se sigue
observando la presencia de estos orientales como la de extrafios
grupos culturalmente herméticos —me refiero a los chinos—, avidos
por colocar comercialmente sus productos y expandirse ya no sélo
en el rubro de los supermercados. Posiblemente muy poco se
conozca de su multimilenaria tradicion cultural, o de las vicisitudes
vividas por estas personas en su pais de origen. A no ser por el
yoga, la comida vegetariana, el feng shui o la New Age, modalidad
pseudorreligiosa sui generis que busca integrar en su panteismo
mistico expresiones religiosas antiguas y nuevas, a partir de
préacticas con claras reminiscencias orientales nutridas con hilachas
de hinduismo, budismo, shintoismo y tacismo; a no ser por estas
blusquedas espirituales, la idiosincrasia y horizontes culturales del
extremo Oriente nos seguirian resultando todavia un poco extrafios,
en contextos culturales prevalentemente racionales (por un lado) y
emotivo-corporales (por otro) como se observa en muchas regiones
de Occidente. Tal vez sea mas satisfactoria la integracién de indios,
pakistanies, coreanos Yy filipinos, en los paises donde esta

presencia se fue haciendo mas representativa.

c) A esto habria que afiadir el resurgimiento de variadas
modalidades culturales y religiosas ancestrales. La invectiva de
estas figuras tradicionales no es, hoy por hoy, una originalidad que
le competa en exclusiva a los variadisimos, y entre si conflictivos,
grupos étnicos del continente africano, o a los grupos aborigenes
del centro de Australia. Fendmenos analogos van también cobrando

forma y ocupando espacio publico en continentes como el
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Americano, donde —por ejemplo— las antiguas culturas andinas van
proponiendo e incluso exigiendo de un modo cada vez més notorio,
una reivindicacion histérica de sus derechos, ethos y religiones

originarias.

A esto se suma la progresiva conciencia socio-cultural de
nacleos suburbanos, periféricos a grandes ciudades que, mas alla
de lo politico, plantean estilos de organizacién social y expresiones
culturales muchas veces no plenamente convergentes con los
modelos hegemadnicos, y donde la dimensién religiosa cobra una
significacion importante. Esto acontece, por ejemplo, con el
pentecostalismo evangélico en América; con el Islam en Medio
Oriente, con el hinduismo en torno a Nueva Delhi, Bombay,
Calcutta, Chennai o Bangalore en India; o con el budismo en

Bangkok y Nepal.

Pero también en Europa, de la mano de una imperiosa
busqueda de esperanza y nuevas formas de religiosidad, en una
cultura llamada post cristiana, emergen con fuerza y extrafieza, el
culto a los antiguos dioses paganos —por ejemplo, los del panteén
celta. Tal vez por un poco de folklore y, por qué no, hasta por una
cierta dosis de despecho, enraizada en gran parte en el modo en
que se desarrollaron algunos métodos de la primera evangelizacién
de Europa, mediante sustitucion compulsiva de espacios y tiempos
paganos por santuarios y calendarios cristianos. De todos modos,
no conviene exagerar en esta Ultima afirmacion, como
generalmente se lo tiende a hacer, dado que una insistente
aseveracion en esta linea no dejaria de convertirse en un juicio
histéricamente incorrecto por anacrénico. Tampoco conviene
olvidar, como lo recuerda Benedicto XVI en su Autobiografia, que el
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nacional-socialismo alemén se valié de esta vuelta a la religion

natural para fundamentarse ideoldégicamente.

d) En el Viejo Mundo, junto a las variadas modalidades
religiosas étnico-tradicionales provenientes del continente africano,
con el incesante y generalmente clandestino flujo migratorio, no
puede pasar desapercibido lo acontecido hace ya algunos afios con
algunos grupos generalmente islamicos, que reclamando una mejor
insercion y reconocimiento socio-cultural, han dejado formulada,
junto a un tendal de vehiculos incinerados en varios paises de la
Comunidad Europea, la hasta ahora inédita pregunta acerca de la
actual identidad del continente: sobre todo en Francia, en palabras
del mismo Chirac, por entonces presidente de ese pais. A esto se
afiaden las tensiones politicas que hoy genera la crisis del ya
inviable Estado de bienestar, y que se expresdé en la masiva
oposicién a una nueva ley de flexibilidad laboral en relacion al

primer empleo en ese mismo pais.

Por otra parte, no ha venido ofreciendo mejores soluciones al
conflicto el modelo mas duro, adoptado y defendido en los Estados
Unidos por el entonces presidente G. W. Bush, con su inflexible
politica interna, reticente a blanquear latinos indocumentados o
alentar esperanzas de mejores condiciones laborales y legales de
residencia para los trabajadores extranjeros, especialmente
mexicanos. En ambos casos parecen volver a emerger algunas
probleméticas internas andlogas a las de los afios 60’, que ya
parecian definitivamente sepultadas en el pasado. Si bien la nueva
figura presidencial electa de B. Obama pudo hacer rememorar las
miticas imagenes sesentistas del demdcrata J. Kennedy y la del
pastor negro M. Luther King, las politicas adoptadas al respecto

parecen haberse mantenido inquebrantables.
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¢Pluralismo cultural-religioso en contextos cristianos?

a) Las tensiones ideoldgicas emergen también hoy con fuerza
en el seno de las mismas tradiciones religiosas. La mas clara tal vez
sea la que tiene lugar entre los grupos sunnitas y chiitas en el Islam.
Pero también esta tension es perceptible en las diferentes
corrientes del budismo (tibetano, japonés y tailandés), o en el seno
de nuestro Occidente cristiano, donde ademas de las histéricas
escisiones de Iglesias y Confesiones, muchos pronunciamientos
magisteriales son puestos en tela de juicio por multitudes de
cristianos que se auto consideran catolicos. Esto da origen a lo que
podemos denominar un ‘“cristianismo postmoderno”, donde el
criterio Gltimo de juicio queda inevitablemente capturado por los

anhelos y expectativas de la propia subjetividad de los creyentes.

b) La diversidad religiosa en el seno del cristianismo se ha
venido configurando tanto por motivos histéricos como geogréficos.
No es el momento de entrar en detalles, pero es cierto que hoy
conocemos mucho mejor que hace algun tiempo los factores que,
de un modo convergente, desencadenaron el Cisma con las Iglesias
de Oriente (en 1054), o la escision en tiempos de la Reforma con
las Confesiones protestantes (en el siglo XVI), cuando reclamos
auténticos pero extrapolados, tanto en el campo disciplinar como

dogmatico, provocaron la fragmentacién de Iglesias en Europa.

Mas recientemente, estan todavia candentes las fracturas que
tuvieron lugar, por motivos casi contrarios, con sectores llamados
progresistas y otros denominados tradicionalistas. Me refiero por un
lado al exceso de apertura hacia algunos reclamos socio-culturales

del mundo contemporaneo, como por ejemplo, en dialogo con las
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corrientes marxistas de América Latina en torno a la pobreza, o con
una tergiversada interpretacion de los derechos humanos en
Europa, en torno a la moral matrimonial. Por otro lado, fuimos
testigos de la actitud radicalmente contraria de negacién y rechazo
a todo modo de dialogo con la modernidad y sus actuales desafios,
lo que dio lugar al fendmeno Léfévre, que el Papa Benedicto XVI ha

buscado ir revirtiendo.

¢) Habria que afiadir, por ultimo, la contrastante percepcion y
vivencia religiosa que toma lugar a partir de la profunda irrupcién de
la cuestion de género en el cristianismo occidental (cf. C 224), como
consecuencia del proceso de liberacién y reposicionamiento de la
mujer en las sociedades americana y europea, que ocupé toda la
segunda mitad del siglo XX y aun hoy continta. Creo que la misma
ha ido constituyéndose en una de las principales expresiones de
tension socio-cultural en muchos paises, y se convertira en uno de
los prioritarios desafios a resolver en lo atinente al pluralismo,
también en el marco de la vida eclesial. El hecho de que muchas
mujeres accedan desde hace algun tiempo a estudios teolégicos de
posgrado ya va produciendo muchos replanteos pastorales
seriamente fundamentados, sobre todo en lo atinente a la

participacion en los procesos de toma de decisiones en la Iglesia.

Un poco de historia acerca de las actuales adquisiciones

Adentrandonos en la variable histdrica, podemos afirmar que, al
menos en Occidente, hoy tenemos mayor conciencia de estar
llamados a vivir en un mundo de diferentes. El ideal de la tolerancia

forjado por pensadores como E. Kant y J. Rousseau, con una
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“religion dentro de los limites de la razon” y subordinada al “contrato
social”, hizo escuela y posibilité una convivencia civica mas o
menos pacifica en torno a modelos mas o menos convergentes de
naciones con fuertes simbolos publicos y andamiajes juridicos
claros y consensuados; al menos por quienes estaban enterados de
Su existencia, cosa que no siempre puede darse por descontado,

por ejemplo, en paises como los de América Latina.

Esto permiti6 superar la intolerancia que en el pasado habian
generado las guerras de religién, como por ejemplo, entre catolicos
y hugonotes en Francia, solo neutralizadas a partir del Tratado de
Westfalia. Sin embargo, el modelo liberal que se impuso tendid, no
sélo a reducir lo religioso a la esfera de lo privado, algo ya entonces
inconcebible para la Iglesia, sino que ademas ejercié por momentos
una insidiosa violencia simbdlica, y hasta fisica, sobre los creyentes.
Ciudadanos de paises como Francia, Uruguay, México o Argentina
sintieron conculcada su libertad de expresidn, iniciativa y asociacion
en el campo de lo religioso. La expulsion de Ordenes y
Congregaciones, como asi también la confiscacién de bienes, bajo
la bandera del progreso y contra la barbarie oscurantista, dan
sobrada cuenta de los abusos que dominaron algunas iniciativas de

modernizacion por parte de los nuevos Estados.

Hoy se han pulido muchas de estas aristas. Sin embargo, las
antiguas antinomias parecen querer resurgir con nuevas
expresiones y lenguajes. A veces de la mano de ideologias
hipercriticas con respecto al testimonio de algunos hijos de la
Iglesia. En ocasiones con fundamento, como acontecié en lo
referente a los casos de abuso sexual en algunas diécesis de los
Estados Unidos, el Reino Unido o Australia, pero en otros casos

caricaturizando y malinterpretando el comportamiento de los
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cristianos o de la misma Iglesia como tal. Estas criticas parecen hoy
querer instalarse en el debate publico y en la visién preponderante
de muchos intelectuales que acaban apuntalando un cierto modelo
oficialista en boga. Creo, ademas, que detras de muchas novelas
best-sellers podrian leerse algunas de estas antiguas criticas y

conflictos todavia irresueltos.

Sin embargo, y sin dejar de ponernos los catélicos “el saco que
nos quepa”’, me pregunto si estas opciones institucionales e
ideoldgicas no terminan por convertirse en chicanas o huidas por la
tangente de preocupaciones socio-politicas y culturales
objetivamente prioritarias y mas relevantes, o si incluso no terminan
respondiendo a los mezquinos intereses del poder y mercado
internacional que, en el largo plazo, acaban beneficiAndose y
lucrando mas con personas y pueblos sin historia y sin memoria,
gue con naciones bien constituidas e histéricamente consolidadas;
con ciudadanos lucidos y perspectivas socio-politicas mas o menos
definidas.

Por otra parte, en estos Ultimos decenios, una amplia gama de
tratados internacionales ha venido defendiendo el derecho a la
libertad religiosa (cf. DH 1) y a la diversidad cultural. EI Compendio
se hace eco de estas convicciones cuando recuerda, por una parte,
“el derecho de la persona y de las comunidades a la libertad social y
civil en materia religiosa”, y cuando afirma que “la dignidad de la
persona y la naturaleza misma de la bisqueda de Dios, exigen para
todos los hombres la inmunidad frente a cualquier coaccién en el
campo religioso (cf. DH 2; C 421). Pero también, cuando asume
diferentes afirmaciones de Juan Pablo Il al respecto, y dice que “la
Nacion tiene ‘un derecho fundamental a la existencia’; a la ‘propia

lengua y cultura’, mediante las cuales un pueblo expresa y
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promueve su ‘soberania espiritual’; a ‘modelar su vida segun las
propias tradiciones, excluyendo, naturalmente, toda violacion de los
derechos humanos fundamentales y, en particular, la opresion a las
minorias’; a ‘construir el propio futuro proporcionando a las

generaciones mas jévenes una educacion adecuada™ (C 157).

Afirmaciones y reconocimientos como estos han tenido un
influjo muy positivo en la vida de personas y pueblos; si bien en
contrapartida pudieron haber conducido a posturas relativistas o
agnésticas en campos tan significativos como la vida, el quehacer y
manifestacion publica de los seres humanos. Es mas, en ocasiones
una pretendida salvaguarda de los derechos de las minorias, pudo
haber atentado, en realidad, contra el bien comln y los derechos
propios de otras mayorias. ¢ Cémo explicar, si no, algunas opciones
de gobierno en diversos paises, como por ejemplo aquellas
atinentes al derecho de una educacion religiosa, donde las politicas
oficiales difirieron muchas veces de las convicciones y praxis

profundas de la mayoria de los ciudadanos?

Aprender a convivir creativamente en un mundo plural

Algunas de las numerosas paradojas que intenté describir y de
cuyas tensiones intenté dar cuenta, revelan a las claras que vivimos
en un mundo plural y complejo. Estoy convencido que ante el nuevo
paradigma de la complejidad, donde los modelos socio-culturales y
religiosos ya no son tan simples y sencillos de comprender y perfilar
como en un pasado no tan remoto, es necesario acordar
convicciones minimas y comunes. Las mismas deben tender a

permitir una respetuosa convivencia entre diferentes, que
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salvaguarde “el reconocimiento y el respeto” de la dignidad de la
persona humana “mediante la tutela y la promocién de los derechos
fundamentales e inalienables del hombre” (C 388). Ademas, deben
posibilitar la promocién del bien comun, actuando “a favor de la
creaciéon de un ambiente humano en el que se ofrezca a los
ciudadanos la posibilidad del ejercicio real de los derechos
humanos y del cumplimiento pleno de los respectivos deberes” (C
389).

En esta basqueda, muchos aspectos y estrategias pueden ser
negociados, tal como conviene a sociedades modernas Yy
democraticas. Es mas, nunca se insistira lo suficiente en que las
mediaciones practicas que tienden a efectivizar el ejercicio de estos
derechos son opinables y perfectibles. En cambio, los valores que
los fundamentan y sustentan, como los referentes a la vida (cf. C
230ss.), la libertad (cf. C 199-200), la verdad (cf. C 198) y la justicia
(cf. C 201-203), por su caracter evidente y universal, es decir, por
constituir percepciones racionalmente indeclinables, no pueden ser
soslayados ni puestos en tela de juicio, bajo el riesgo de
ensombrecer el valor mismo de la vida en sociedad. Esto queda
mas claramente puesto de relieve cuando muchas expresiones
concretas de estos valores han venido siendo reconocidos en
diferentes  instancias  juridicas, tanto nacionales como

supranacionales.

Cuando se desconoce la importancia y trascendencia de estos
valores basicos en la convivencia ciudadana, la sociedad, mas que
terminar promoviendo el bien comin de todos y cada uno (cf. C 77;
92; 151), acaba destruyendo y avasallando la dignidad de sus
miembros. En este mismo sentido, ninguna autoridad ni ley seria

éticamente aceptable y acatable si viniese a tergiversar la verdad

344



mas profunda de las personas, en las que se manifiesta la imagen
de Dios, y que sélo una verdad de orden trascendente es capaz de
salvaguardar y promover integra y adecuadamente (cf. CA 44; C
399-401).

Sin embargo, creo que tendriamos una percepcion pobre del
bien comdn si lo pensaramos y abordaramos sélo por via negativa.
En realidad, la diversidad cultural y religiosa esta llamada a
convertirse en posibilidad de mutuo enriquecimiento e intercambio
(cf. C 384-387; 390-392; 407). El esfuerzo por abrirse y aceptar lo
diferente resulta una ocasion privilegiada e irrenunciable, por
gratuita, de crecer con el don del otro y comunicar, a su vez, la
riqgueza y aportaciones originales y especificas del propio ser a la
comunidad. Dado que “la sociabilidad humana no es uniforme, sino
gue reviste multiples expresiones”, el bien comin dependera de “un

sano pluralismo social” (C 151).

Nuestro original aporte como creyentes

En el nosotros de una comunién plural, labrada en el desafio
de cultivar una autotrascendencia cotidiana en el amor, los
cristianos podemos contribuir a que nuestra sociedad pueda ir
siendo, cada vez mas elocuentemente, “casa y escuela de
comunién” a imagen de la Trinidad (C 534; 569). Sobre todo,
teniendo en cuenta la larga historia de antinomias y reciprocas
estigmatizaciones y exclusiones de todos los colores, que hemos
propiciado y padecido a lo largo del tiempo los cristianos. Piénsese
solamente en lo acontecido en relacion con el pueblo judio. Detras

de los comportamientos intolerantes y agresivos, suelen existir
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fragilidades y temores inconfesables, y en el reverso de un rigido
atrincheramiento ideol6gico en el bunker de los propios prejuicios,

suele habitar una endeble y precaria autoestima de base.

Por eso, para cultivar actitudes positivas y creativas de
comprension, apertura, perdén, equidad, didlogo y reciprocidad (cf.
C 43), que nos permitan ir mas alld de la fragmentacion que
caracteriza bajo tantos aspectos a nuestro mundo, es necesario
purificar no so6lo la memoria, sino sobre todo el corazon. Porque “de
la abundancia del corazén habla la boca” (cf. Mt 15,12-20). En todo
caso, la verdadera purificacion de la memoria va de la mano de la
esperanza, la cual estd méas cerca del optimismo propositivo, que
asume responsablemente el presente, que de la justicia vindicativa

dolorosamente atascada en el pasado.

En este plano actitudinal es donde tiene un papel indispensable
la formacion humano-espiritual, nutrida de las aportaciones
religiosas de cada tradicion creyente (cf. C 425; 574). La apertura al
Misterio tiene que posibilitar la apertura y ensanchamiento de la
propia interioridad, de modo que también nuestras relaciones
interpersonales puedan gozar de mayor espacio y perspectiva, en
un progresivo y ladico “intercambio de dones” (LG 13), que no
obstante sera siempre un palido reflejo liturgico, en la cotidianeidad
de la historia, de aquella perijoresis (=circularidad de vida) de las
personas divinas en Dios. En este marco, que por cierto no deberia
excluir el necesario y fecundo pluralismo de perspectivas y
opciones, la catolicidad de la Iglesia podria seguir expandiendo al
maximo su capacidad de expresion y conduccién pastoral;
contribuyendo al afianzamiento de comunidades socio-
culturalmente situadas y encarnadas, en las que la diversidad de

expresiones pueda irse convirtiendo, cada vez mas, en parabolas
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sacramentales del misterioso, personalizado y personalizante

espacio divino.

2. Cultura e inculturacion en Juan Pablo Il

La referencia a comunidades eclesiales situadas nos lleva a
considerar la relacion entre cultura e inculturacion. Por lo que
después de haber delineado un primer abordaje fenomenolégico,
voy a tratar de profundizar el marco conceptual. Lo haré desde Juan
Pablo Il, que en el contexto de su permanente preocupacion por
acercar la mision de la Iglesia al “hombre concreto, histérico y real”
(cf. RH 13-14), y asi favorecer su encuentro y familiaridad con la
persona de Jesucristo (cf. RH 10), ha ofrecido a la reflexién cultural

un lugar transversal a lo largo de todo su prolifero magisterio®*.

Intentaré ofrecer una visiébn complexiva con caracter sintético,
en la que resaltaré la articulacién intrinseca de los diferentes
aspectos con que el Papa aborda la cuestion: concepto y
dinamismo de la cultura, significado y alcance de la inculturacién,
textos contextuados en América Latina (dada mi procedencia) y los
que afectan a la vida consagrada (dada mi vocacion), casi como

para ejemplificar con un sujeto eclesial concreto.

434 La presente reflexion es posiblemente el nicleo mas antiguo del presente libro, y se
remonta a lo desarrollado en mi tesis doctoral (1998). Ofrezco un panorama sistemdatico
de conjunto acerca del magisterio de Juan Pablo Il en: Juan Pablo II: veintisiete afios de
magisterio pastoral, Guadalupe, Buenos Aires 2005.
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Concepto y dinamismos de la “cultura”

Segun el Papa, “la cultura es aquello por lo que el hombre, en
tanto hombre, deviene mas hombre, ‘es’ mas, accede mas al
‘ser™3®. Con estas palabras, el Pontifice traza una clara
diferenciacion entre el “ser” y “tener” del hombre: mientras que el
primero se vincula al desarrollo y realizacion de sus capacidades, el
segundo es “no solo secundario, sino enteramente relativo”. Asi,
inscrita en el orden del ser del hombre, el fin de la cultura “es darle
[...] una perfeccién, un desarrollo de sus posibilidades naturales™®.
En efecto, “la persona humana [...] no podra desarrollarse
plenamente, tanto a nivel individual como social, sino a través de la

cultura™®’.

De este modo, la cultura no es algo accidental al hombre, sino
gue el desarrollo de ésta es intrinseco a su naturaleza. “La cultura le
permite al hombre respetar a sus semejantes, ocupar mejor su
tiempo libre, trabajar con un sentido mas humano, disfrutar de la
belleza y amar a su Creador” (BsAs). Por eso, el hombre es un ser
cultural; es a través de la cultura que deviene plenamente hombre,
en un proceso histérico que va desarrollando a lo largo de su vida.
Asi, la cultura “caracteriza al hombre y lo distingue de otros seres
no menos claramente que la razon, la libertad y el lenguaje” (ib.,3).

El Papa subraya también la dimension histérica, comunitaria y
“popular” de la cultura cuando afirma que el hombre “no es soélo

artesano de la cultura sino también su destinatario”, que “en las dos

435 “Discurso a la UNESCO”, Insegnamenti 111/1 (1980), 1636 [=DiscUn].

436 “Discurso a los representantes del mundo de la Cultura” (Buenos Aires) [=BsAs], DocCat
1940 (1987), 537ss.

437 “Discurso en la Universidad de Coimbra” [=DiscUC], 15/5/82, Insegn V /2 (1982), 1965,
n° 2.
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acepciones fundamentales de formacion del individuo y de formas
espirituales de la sociedad, la cultura tiene por objeto la realizacion
de la persona en todas sus dimensiones, en todas sus
capacidades”, y que asi entendida, “la cultura engloba la totalidad
de la vida de un pueblo, el conjunto de valores que lo animan y que,
participados por todos los ciudadanos, lo relnen sobre el
fundamento de una misma ‘conciencia personal y colectiva’ (EN
18)" (DiscUC 3).

Pasa de este modo de un sentido humanista clasico de cultura
a otro antropoldgico-cultural moderno, el cual incluye elementos
socioldgicos y etnolégicos. Segun esta segunda acepcion la cultura
tiene no solamente una dimension individual, sino también
comunitaria y social, ya que “es el bien comidn de cada pueblo, la
expresién de su dignidad, de su libertad y de su creatividad, el
testimonio de su caminar histérico” (CL 44). Implica “su modo propio
de concebir los valores y antivalores, sus creaciones, sus modos de
establecer relaciones, de trabajar, de celebrar la vida™3®. Por otra
parte, este patrimonio de cada pueblo se va enriqueciendo a lo
largo del tiempo a través de “mdltiples contactos” (cf. DiscUC 2) con

otros pueblos.

Asi, “la verdadera cultura es instrumento de acercamiento y
participacion, de comprension y solidaridad” (BsAs 2). Los valores
de universalidad “permiten a las culturas particulares comunicarse
entre ellas y enriquecerse mutuamente”. De alli que “una cultura sin
valores universales no es una verdadera cultura” (ib. 4). De este
modo, el Papa desarrolla un sentido de cultura con talante
universal, el cual involucra a todos los pueblos con sus riquezas

especificas. Los dones de cada una de las culturas particulares

438 “Encuentro con el mundo de la cultura” (Uruguay) [=Urug], DocCat 1963 (1988), 538.
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contribuyen al desarrollo y crecimiento de las otras, favoreciendo un

intercambio que huele a incoacién escatologica del Reino.

En esta linea, cultura “implica también, en su apertura a la
totalidad de la existencia, la disponibilidad para el dialogo con Dios,
bajo las diversas formas que se pueden expresar la relacién con la
trascendencia” (Urug). Esta dimensién religiosa de la cultura
presenta en América Latina “un fuerte arraigo cristiano que aqui, en
Argentina, ha asumido una diversidad particular, favorecida por el
encuentro de diversas razas y pueblos, especialmente europeos. A
todo esto se afiade el dinamismo y vigor de una nacién joven y

creativa” (BsAs 1).

Recapitulando, observamos que en el trasfondo del
pensamiento pontificio, se descubre el influjo de GS 53, donde
aparecen como elementos constitutivos de la cultura: 1) desarrollo
humano integral; 2) modo de relacion con el mundo; 3)
humanizacion de las relaciones humanas a todo nivel; 4) proyecciéon

histérico-social; 5) apertura a la trascendencia.

Contextualizacion teol6gico-pastoral

Dice el Papa que “al proponer su ideal de humanidad, la Iglesia
no pretende negar la autonomia de la cultura”, al contrario, que
“tiene hacia ella el mas grande respeto, como ella tiene el mas
grande respeto por el hombre”. No obstante, continta, “la historia
nos ensefia que el hombre, lo mismo que la cultura que él
construye, puede abusar de la autonomia a la cual tiene derecho.
La cultura, lo mismo que su artifice, puede caer en la tentacion de
reivindicar para ella misma una independencia absoluta ante Dios.
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Puede incluso volverse contra El. Para nosotros que tenemos la

dicha de creer en Dios, esto no se hace sin perjuicios” (DiscUC 5).

Con estas consideraciones, Juan Pablo Il evita caer en dos
tentaciones extremas: 1) la de promover un modelo de cristiandad
qgue tiende a esclavizar la cultura respecto al Evangelio, restando
sentido de trascendencia a éste y limitando el libre desarrollo y
autonomia de aquélla. Esto equivaldria a una especie de
“monofisismo cultural”; 2) la de pensar Evangelio-cultura como
incompatibles o heteronomos, siguiendo el modelo propio de la
ilustraciéon que veia en aquél un promotor de oscurecimiento
cultural; lo cual restaria trascendencia a la cultura y reduciria la
vivencia evangélica a las esferas de la conciencia personal. Esto
equivaldria a un cierto “nestorianismo cultural”.

Para evitar estas tentaciones extremas, se hace necesaria una
reflexion entre Evangelio y cultura/s en clave de intercambio®®,
donde haya una donacién del primero a la/s segunda/s (0 una
recepcién de la/s segunda/s respecto del primero); como asi
también una donacién de la cultura al Evangelio (o una recepcion
de éste respecto de aquélla). Esto implicara, pues, dos movimientos
mutuamente enriquecedores y complementarios. Por una parte, un
movimiento descendente del Evangelio hacia la cultura, y por otra,

un movimiento ascendente de la cultura hacia el Evangelio.

Juan Pablo Il describe el movimiento que he denominado
descendente con los principios de “impregnacion” y “penetracion”.
Por el primero, el Evangelio informa, anima y eleva los mas

variados ambitos de la vida de las personas y los pueblos en una

439 Cf. C. GALLI, “Hacia una eclesiologia del intercambio”, en M. ECKHOLT - ]. SILVA, Ciudad y
humanismo. El desafio de convivir en la aldea global, Universidad del Maule, Talca 1999,
191-208.
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determinada cultura, sin restarle su legitima autonomia, sino mas
bien salvaguardandola. Asi, “la nueva etapa de la evangelizacion de
todos los fieles cristianos debe repercutir en toda la vida social
impregnando todos los aspectos de la cultura [...]. Es preciso [...]
que la vida misma del pais, en todas sus manifestaciones, sea
conforme a los principios evangélicos™*°. Por el segundo se va mas
alld de una mera adaptacion y se procura llegar al ethos mismo de
la cultura, pero sin invadirla ni forzarla; ya que se parte de “un
esfuerzo por comprender las mentalidades y las actitudes del
mundo actual e iluminarlas desde el Evangelio” y se apunta a un
“proceso profundo y global” (cf. RM 52; DSD 22d).

Por otra parte, estos dos principios se inscriben en lo que el
mismo Pontifice denomina “nueva etapa de la evangelizaciéon” o
“Nueva Evangelizacion”. Esta consiste en “proclamar el Evangelio
de siempre, pero de una forma ‘nueva’. Es ‘nueva’ porque el
ambiente social y cultural en que viven los hombres a quienes hay
gue evangelizar exige muchas veces una ‘nueva sintesis’ entre fe y
vida, fe y cultura™*'. El desafio de la Nueva Evangelizacién surge
de los cambios culturales en regiones ya evangelizadas, donde los
nuevos desafios que aparecen exigen creatividad tanto en cuanto a
los métodos que se utilizan, como en relaciéon a la actitud de los
evangelizadores y a la expresion del contenido; de modo que la fe
se encarne cada vez mas. En concreto, América Latina “necesita
una nueva evangelizacion que se proyecte sobre sus pueblos y
culturas; ‘una evangelizacién nueva en su ardor, en sus métodos,
en su expresion™ (Caminos del Evangelio [=CE], 1)**?. Asi, “la

urgente llamada a la nueva evangelizacién del Continente tiene

440 “Discurso a la Conferencia Episcopal Uruguaya”, DocCat 1963 (1988), 544, n°4.
441 “A los obispos espaiioles de la Provincia de Burgos”, Insegn XIV/2 (1991), 766, n°3.
442 Cf. “Discurso al CELAM”, Puerto Principe, L’OssRom 20/3/83, 179ss.
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como objetivo que la fe se profundice y se encarne cada vez mas

en las conciencias y en la vida social” (CE 14b).

Para Juan Pablo Il se produce también un movimiento inverso,
de caracter ascendente, desde las culturas hacia el Evangelio. El
fundamento de esta conviccién radica en el misterio de la
Encarnacion, el cual ha tenido una repercusion cultural: “La cultura
no es solamente sujeto de redencion y elevacién; ella puede
también jugar un rol de mediacién y de colaboracion. En efecto,
Dios al revelarse al pueblo elegido, se ha servido de una cultura
particular; Jesucristo, el Hijo de Dios, se ha hecho carne: su
encarnacion humana ha sido también una encarnacion cultural”
(DiscUC 5).

Por eso la sintesis fe y cultura no es solamente una exigencia
de la cultura, sino también de la fe, “puesto que una fe que no se
haga cultura no es una fe plenamente acogida, enteramente
pensada ni fielmente vivida™*. De aqui que la Iglesia deba velar
“particularmente por lo que se llama cultura viva, a saber, el
conjunto de principios y valores que constituyen el ethos de un
pueblo” (ib.). Es a través de esos principios y valores que tendra
“carne” la novedad evangélica. De este modo, “inculturacién del

nlda,

Evangelio va a la par de evangelizacion de la cultura™": podria

afirmarse que son cara y contracara de un mismo proceso.

443 “Carta al Cardenal Casaroli con motivo de la fundacion del Consejo Pontificio para la
Cultura”, L'OssRom (Esp), 20/5/82, 391ss.
444 “A] Consejo Pontificio para la Cultura”, L’OssRom (Esp), 13/1/86, 145ss., n°5.
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Significado y alcance del proceso de “inculturacién”

Concepto

Lo tenemos que enmarcar en el contexto mas amplio de la
mision evangelizadora del Pueblo de Dios. Esta supone el anuncio
del Evangelio (cf. RM 44; VC 79a), el establecimiento de
comunidades (cf. RM 48) y la “fundacion de Iglesias locales” (RM
49). En este proceso y especialmente hoy, cuando “se percibe una
crisis cultural de proporciones insospechadas y cuando son fuertes
las corrientes de descristianizacion” incluso en algunos paises de
larga tradicién cristiana, el desafio de encarnar el evangelio en la

cultura de los pueblos se hace mas urgente.

La inculturacién consiste en “establecer una cooperacion
fructifera con la gracia divina” que opera en las diferentes culturas
en las que la Iglesia se hace presente en su obra misionera (VC
79a; cf. CA 51). Esta “fructifera cooperacién” con las culturas
supone un doble movimiento: el de la “introduccion del Evangelio
por parte de la Iglesia en las culturas de los pueblos y, a su vez, la

de los pueblos en la comunidad eclesial™*®.

El primer movimiento es de caracter descendente, y va del
Evangelio hacia las culturas de los pueblos; el segundo es de
caracter ascendente, y va a la comunidad eclesial desde los
pueblos. El sujeto de esa “fructifera cooperacion” es la Iglesia. Este
doble movimiento supondra “una intima transfiguracion de los
verdaderos valores de las culturas por su incorporacion al
cristianismo”, de modo que haya una elevacién de aquéllas y un

enriquecimiento de éste; como asi también “insercion del

445 COETUS GENERALIS EXTRAORDINARIUS HABITUS 1985, Relatio finalis, 11, C, 6.
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cristianismo en las culturas” (RM 52), de modo que haya recepcion

de éstas y reexpresion de aquél.

Asi, y segun la Comision Teoldgica Internacional, “el proceso
de inculturacién puede ser definido como el esfuerzo de la Iglesia
por hacer penetrar el mensaje de Cristo en un cierto medio
sociocultural, desafiandolo a crecer segun sus valores propios, en
tanto conciliables con el Evangelio™*. De este modo, “las personas
y eventos que son histéricamente contingentes” en las culturas de
los pueblos “se convierten en portadores de un mensaje
trascendente y absoluto™*’. El Pueblo de Dios asume las culturas,
pero no se identifica con ellas; se vincula estrechamente, pero
mantiene su trascendencia; vive en y desde ellas, pero no por ellas.
Y asi, a la par que se asumen todas las riquezas de los pueblos
para expresar el misterio cristiano, se los renueva a estos “desde
dentro” de sus culturas. Se produce, pues, una relacién de mutuo
enriquecimiento, que responde tanto a las exigencias de las culturas
como al dinamismo propio de la evangelizacién. El Evangelio recrea
a las culturas y las transfigura, y las culturas de los pueblos
contribuyen a la reexpresion de la comunidad eclesial y le permiten

“conocer” y “expresar mejor el misterio escondido” (cf. FC 10).

Fundamentacion teolégica

El desafio de la inculturacion tiene como primer fundamento
teolégico el misterio de la Encarnacion del Verbo. En efecto, “al

llegar la plenitud de los tiempos, el Hijo de Dios se encarné por el

446 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, La Fey la Inculturacién 1, 11.

447 Decia Juan Pablo II a la Comisién Biblica Internacional que “los vasos de arcilla pueden
quebrarse, pero el tesoro que ellos contienen permanece completo e incorruptible”, AAS
71 (1979), 607.
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Espiritu Santo en Maria” (cf. Gal 4,4), haciéndose hombre en tiempo
y lugar muy preciso. “La Palabra se hizo carne y habité entre
nosotros” (Jn 1,14). Ligandose “a las condiciones sociales y
culturales determinadas por los hombres con los cuales ha
vivido™*®, salvd a todo el género humano. Por eso el Papa afirma
que “el término ‘aculturacion’ o ‘inculturacion’ [...] expresa muy bien
uno de los componentes del gran misterio de la Encarnaciéon” (cf.

CT 53a).

Asi, dado que “Cristo nos salvdé encarnandose, haciéndose
semejante a los hombres”, la Iglesia, “cuando anuncia el Evangelio
y los pueblos acogen la fe, se encarna en ellos y asume sus
culturas” (EIA 60c). Al empefiarse en el proceso de inculturacién no
hace otra cosa sino prolongar y manifestar, dado su caracter
sacramental, la actitud del Hijo de Dios; encarnandose ella misma
(movimiento descendente) y asumiendo (movimiento ascendente)
los valores culturales de los pueblos en los cuales se hace
presente. Por eso, de modo semejante a como sucede con la
inculturacion de la fe, en la inculturaciéon del Pueblo de Dios “obra el
misterio de la encarnacién del Verbo™*°. Esto se hace evidente en
las Iglesias particulares, que son la Iglesia universal hecha carne en

medio de la cultura de un pueblo concreto (cf. EN 62).

Ahora bien, “el misterio de la Encarnacién no puede disociarse
del de la Redencidn: la Hora de Jesus tiende al misterio Pascual. La
kénosis es necesaria para la consiguiente exaltacion” (cf. Fp 2,5-11;
EIA 61a). En este sentido, toda cultura esta llamada a ser purificada
en el misterio de la muerte y resurreccién del Sefior, ya que la

Pascua inhiere en la encarnaciéon como radicalizaciéon de la misma.

448 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, o.c., 11, 12.
449 “Discurso a los participantes en la VII2 Sesién del Consejo Internacional de Catequesis”,
Insegn XV (1992) 2, 190, n%4.
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Asi como por la Encarnacién principalmente se asume, por la
Pascua principalmente se purifica y eleva. De este modo, el
dinamismo del proceso de inculturacion tiene un doble fundamento
cristolégico que inspira el modo de situarse y relacionarse del

Pueblo de Dios con los pueblos del mundo.

Por dltimo, el proceso de inculturacion guarda lazos profundos
con el misterio de Pentecostés y con la accién del Espiritu Santo
(EIA 61). Esto introduce el aspecto pneumatologico que fundamenta
el discernimiento, y que constituye el partner inseparable de la
inspiracion cristoldgica. Asi, los misterios de la Encarnacion, Pascua
y Pentecostés ligan el proceso de inculturacion a la misién
evangelizadora de la Iglesia que es participacién y prolongacion de
las misiones visible del Verbo e invisible del Espiritu. El proceso se
inscribe de este modo en un contexto trinitario donde todos los
pueblos estan llamados a participar y manifestar el misterio y la vida
del Dios uni-trino mediante el servicio insustituible del Pueblo de
Dios.

Descripcién del proceso

“El proceso de insercion de la Iglesia en las culturas de los
pueblos exige largos periodos de tiempo” (RM 54), dado que “no es
una mera adaptacion exterior ni un sincretismo, sino una intima
transfiguracion de los verdaderos valores de las culturas por su
incorporacion al cristianismo, como asi también la insercion del
cristianismo en las culturas” (PDV 55). Este aspecto de
progresividad supone actitudes y etapas que maduran lentamente,
las cuales se inspiran en los misterios expuestos en el punto

anterior.
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En primer lugar, para una verdadera inculturacion “es necesaria
una actitud semejante a la del Sefior, que se encarn6 y vino a
nosotros con amor y humildad” (VC 79). Por eso, la espiritualidad de
la inculturacion es la espiritualidad de la mansedumbre y humildad
de Jesus (cf. Mt 11, 29). Por otra parte, “s6lo quien lleva en si, en lo
intimo, la Verdad de Cristo hasta el punto de ser ‘prisionero’ como el
Ap6stol (cf. Gal 1, 10), puede hacer ‘cultura en Cristo™*°. Podria
servir como ejemplo la actitud de M.Ricci, cuya vida religiosa
ejemplar a la par que su acercamiento respetuoso y esforzado a las
tradiciones chinas lograron captar el reconocimiento y la admiracién
de sus destinatarios**. O también el modo de proceder Pablo en
Atenas*?, quien incorpora la mediacién del dialogo, entendido como
la busqueda paciente y generosa por tratar de conocer y valorizar lo
que de Dios ya hay presente en el destinatario pastoral (“semillas
del Verbo” y, en algunos casos, “frutos del Evangelio”) (cf. DP 401-
3).

En lo referente a los agentes de pastoral, “el proceso de
inculturacion compromete a todo el Pueblo de Dios” y “no s6lo a un
grupo de expertos” (RM 54), y abarca “todos los @mbitos de la vida
de la Iglesia™ la teologia, la caridad, la liturgia, la catequesis (cf. CT
53). Es la Iglesia particular que debe ir madurando en su seno
modos propios de expresar, vivir y celebrar la fe en un contexto
cultural determinado. La espiritualidad de la inculturacion debe
progresivamente hacerse carne en un modo especifico de ser
Iglesia, “de acuerdo a la idiosincrasia o genio especifico de los
pueblos” (RM 53).

450 [Jnsegn XV /2 (1992), 190, n%4.

451 Cf. CONGRESO INTERNACIONAL CON MOTIVO DEL IVe CENTENARIO DE LA LLEGADA A CHINA DE
MATEO Riccl, Discurso a los congresistas, 3y 5.

452 “Discurso en Cartagena” [=Cart], 8.

358



De este modo el destinatario pastoral va conviertiéndose
progresivamente en agente, ya que a través de los pueblos que se
incorporan a la Iglesia ésta va discerniendo una autopresencia cada
vez mayor y mas intima en ellos. Asi, “las palabras de la cultura de
cada pueblo se vuelven aptas para manifestar y pregonar a los
cuatros vientos que Cristo es el Hijo de Dios, el Salvador, que ha
resucitado y es el centro de la creacién y de la historia humana”
(Cart., 7), impregnandose de eclesialidad “todos los ambitos de su
vida: familia (cf. FC 10), economia, politica, cultura” (EIA 62), el

ethos mismo del pueblo**®,

Esto supone un método, que podriamos resumirlo en un triple
empefio por asumir, purificar y elevar, o con otros términos
analogos que respondan a la triple via affirmationis, via negationis y
via eminentiae. Asi el proceso de inculturacion “sana, eleva y
plenifica lo que de bueno hay en ellas (culturas), afianzando una
cultura cristiana”. El Pueblo de Dios asume al encarnarse,
reconocer y utlizar tanto las “semillas del Verbo” (valores
protolégicos) como los “frutos” de un proceso evangelizador previo.
Purifica al discriminar lo que es antievangélico o incluso
profundamente anticultural: una buena imagen seria la de la escoria
que resta brillo a la ganga. Y en el mismo crisol del Espiritu, el
Pueblo de Dios eleva los valores culturales haciéndolos expresion
de fe teologal, y afianzando una cultura cristiana (RM 52-54). A este

ultimo momento lo podemos llamar “transfiguracion cultural”.

El aspecto pneumatoldgico de la inculturacion nos abre al
discernimiento. Dice Juan Pablo Il que “los retos que emergen hoy
de las diversas culturas son innumerables”, y que “con todos ellos

es urgente mantener fecundas relaciones, con una actitud de

453 Cf. “Carta al Cardenal Casaroli...”, 391.
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vigilante sentido critico, pero también de atencién confiada” (VC 98).
Estas afirmaciones nos hacen entrever cudl es el desafio de fondo:
descubrir desde la fe, y ante la/s cambiante/s cultura/s, qué es lo
gue hay que asumir, qué es lo que hay que purificar, y por qué

camino puede elevarse lo asumido y purificado.

Se trata de un proceso “dificil’, en que la fe cristiana no puede
perder su identidad e integridad (cf. RM 53), y en el que la
adaptacion debe ser hecha de modo fiel y genuino. Por esta razon,
para un verdadero discernimiento en el proceso de inculturacion se
requieren basicamente tres cosas: 1) Una adecuada formacion
(PDV 55), que incluira la oracién y el estudio, y que posibilitara un
discernimiento prudente; 2) consulta y “acuerdo de las Iglesias
particulares de una misma region” (RM 53); 3) por ultimo y sobre
todo, la insustituible asistencia del Espiritu Santo, presente en el

“misterio de Pentecostés” (EIA 61).

Junto a estos requisitos, en diferentes oportunidades Juan
Pablo Il recuerda algunos criterios objetivos que deben tener
presente las Iglesias particulares. “Criterios de discernimiento son la
compatibilidad con el Evangelio y la comunién con toda la Iglesia”,
como asi también “la aptitud [de los nuevos valores] para glorificar a
Dios, resaltar la gracia, y ayudar a conducir la vida de los

bautizados™®*.

En la aplicacion de estos criterios teolégicos,
eclesiologicos y antropolégico-espirituales los “obispos de las
Iglesias particulares [y el clero] tienen una responsabilidad
especifica” (RM 53); incumbiendo siempre “a la Santa Sede la
mision de garantizar, en Ultima instancia, la fidelidad al Evangelio y

a la tradicion apostélica, que la evolucién cultural desafia” (VC 80b).

454 Cf. “A los Obispos de Senegal, Mauritania y Cabo Verde”, DocCat 5/4//92, 321.
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Situaciones particularmente delicadas en la tarea de
discernimiento las constituyen muchas culturas antiguas, en las
cuales “la religion esta ligada al sentido trascendente de la cultura”
(VC 79b). “Aqui la inculturacion exige un serio y abierto diadlogo
interreligioso, que no se contrapone a la mision ad gentes ni libera

del trabajo de evangelizar” (ib.).

Por dltimo, el proceso de inculturacion “renueva, amplia y
unifica los valores histéricos pasados y presentes para responder
asi en modo adecuado a los desafios de nuestro tiempo”. De este
modo, el Papa quiere resaltar que un verdadero proceso de
inculturacion se inscribe en el proyecto histdrico de los pueblos, al
incidir decisivamente en sus culturas. Asi, les ayuda a descubrir en
su devenir secular las “huellas de la presencia de Dios, que guia a
la humanidad entera hacia el discernimiento de los signos de su
voluntad redentora” (VC 79a), haciendo que esa historia secular se

n455

vaya transformando en “historia salutis De este modo, el

proceso de inculturacion va siendo cada vez mas integralmente el

“centro, medio y objetivo de la Nueva Evangelizacion™®.

Evangelizacion de la cultura

En el contexto de lo que vengo diciendo, cabe ahora subrayar
la distincion y complementariedad entre evangelizacién de la cultura
e inculturacion del Evangelio. El proceso de inculturacion tiende a —
y a la vez plenifica— la “evangelizacion de las culturas”, que
“representa la forma mas profunda y global de evangelizar una

sociedad”, pues “una fe que no se hace cultura es una fe no

455 CONFERENCIA EPISCOPAL ARGENTINA, Lineas pastorales para la Nueva Evangelizacion, CEA-
Oficina del Libro, Buenos Aires 1992, 20.
456 “Discurso al Consejo Mundial de Catequesis”, 26/9/92.
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plenamente acogida, ni totalmente pensada, ni fielmente vivida™’.

De este modo, “evangelizacion de la cultura” hace prevalentemente
referencia a un proceso que va del Evangelio a la cultura; es decir,
es la donacion que el Evangelio ofrece a las culturas de los pueblos,
enrigueciéndolas en lo mas profundo de su ethos, trasformando los

criterios mismos de juicio y accién (cf. EN 18-20).

Por otro lado, “la fe recibida en el corazén de cada persona y
de cada pueblo, se expresa y vive de modo permanente en la
propia cultura cuando ésta ha sido impregnada por el espiritu

evangélico™*®

, pudiendo de este modo “jugar un rol positivo de
mediacion para la expresion y manifestacion de la fe cristiana”
(DiscUC 3). Este seria el proceso de inculturacién, que prioriza el
movimiento ascendente de la cultura hacia el Evangelio, a saber, la
donacién de un pueblo que en estado de evangelizacién va
asimilando y expresando su fe y su eclesialidad con un talante
original, convirtiéndose en materia o carne de una nueva expresion
creyente que enriquece la catolicidad de la Iglesia; vy
simultaneamente la recepcién que el Pueblo de Dios hace de las

nuevas manifestaciones eclesiales.

Inculturacién en un area cultural concreta

Digamos algunas palabras con respecto al proceso de
inculturacion en una region concreta: América Latina. Afirma el
Pontifice que en este subcontinente se trata de “responder a la

cultura adveniente y a las culturas ya existentes con una auténtica

457 Cf. “Mensaje a los Indigenas”, 13/10/92, n°6.
458 Cf, “Aos Bispos de Zaire”, L'OssRom (Port.), 7/12/96, 8.
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evangelizacién inculturada” y “una continua inculturacién”, a fin de
que “la fe se profundice y se encarne cada vez mas en las
conciencias y en la vida social” (cf. DSD 22.24.28). En los pueblos
latinoamericanos pueden encontrarse frutos de la primera
evangelizacion, pero de cara al movimiento cultural de nuestro
tiempo es necesaria una profundizacibn y una actualizacion
permanente de la inspiracion cristiana de su/s cultura/s, a lo que el
Papa llama “continua inculturacion” y que responde al espiritu de la
Nueva Evangelizacion (cf. DSD 21).

En particular, el Pontifice afirma que habrd que poner un
particular interés en relacibn a las culturas indigenas vy
afroamericanas (cf. DSD 22), en las cuales ya se encontraban
“semillas del Verbo” antes de conocer el mensaje cristiano. Pero
también habra que estar atentos a “ciertas manifestaciones socio-
culturales que estan surgiendo en defensa del hombre y de su
entorno, y que han de ser iluminadas por la luz de la fe”, como por
ejemplo, el movimiento ecologista (cf. DSD 22). Por ultimo, el Papa
destaca que el fendmeno histérico-pastoral “Maria de Guadalupe
ofrece [para América Latina] un gran ejemplo de evangelizacion
perfectamente inculturada” (DSD 24).

Inculturacidon de un sujeto pastoral concreto

En el Pueblo de Dios

Dice Juan Pablo Il que “los retos de la mision son de tal
envergadura que no pueden ser acometidos eficazmente sin la
colaboracion, tanto en el discernimiento como en la accion, de todos

los miembros de la Iglesia” (VC 74). En el contexto de lo que vengo
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diciendo, me voy a detener en un sujeto pastoral concreto, a saber,
la vida consagrada, tratando de ver como ésta, desde su
participacion en la vida del Pueblo de Dios como carisma del mismo
gue es, inhiere en el proceso de inculturacion, aportando y
enriqueciéndose en el mismo, en “comunion y didlogo con las otras
instancias eclesiales” (ib). En concreto, desde su participacion en la
vida de las Iglesias particulares, “porcion del Pueblo de Dios, en las
gue esta verdaderamente presente y actla la Iglesia de Cristo una,

santa, catdlica y apostdlica” (CD 11).

Asi, “el caracter de universalidad y de comunién que es
peculiar de los Institutos de vida consagrada y de las Sociedades de
vida apostoélica” y su “connotacion supradiocesana, que tiene su raiz
en la especial vinculacién con el ministerio petrino”, se expresan en
el servicio a las Iglesias particulares, “en las cuales pueden
promover eficazmente el ‘intercambio de dones’, contribuyendo asi
a la inculturacion del Evangelio que asume, purifica y valora la
rigueza de las culturas de todos los pueblos” (VC 47). Este texto
recapitulador aplica a la vida consagrada muchos de los aspectos
que he venido analizando en los puntos anteriores, manifestando

una vez mas su plena eclesialidad.

En relacion alas culturas en general

Dice Juan Pablo Il que “la vida consagrada hace a las personas
aptas para este trabajo de inculturacion, en cuanto las educa en el
desprendimiento de las cosas e incluso de la propia cultura” (VC
79b). ElI Papa parece descubrir en los consagrados agentes
privilegiados para el proceso de inculturacion, y esto por el

dinamismo propio de este estilo de vida. Dado que “por si misma es
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portadora de valores evangélicos, [la vida consagrada] motiva la

inculturacion” (VC 80a) y, en general, “el desarrollo cultural”.

“Al ser signo de la soberania de Dios y de su Reino puede
mover la conciencia de los hombres”, ya que pone a las culturas de
cara a lo que en ellas esta llamado a ser mas significativo. Por
Gltimo, “al manifestar a Dios como sumo bien, [los religiosos]
denuncian lo que atenta contra el hombre” (VC 80a), promoviendo
de este modo una liberaciéon y humanizacion integral. Las personas
consagradas llevan a cabo esta misién “por la mutua aceptacion en
la diversidad y ejerciendo la autoridad, por la comunién de bienes,
por su mentalidad internacional, por la  asociacion
intercongregacional, y por la escucha de los hombres y mujeres de

nuestro tiempo” (VC 80b).

La eficacia de la vida consagrada en el proceso de
inculturacion la demuestra la vida de “muchos santos y santas, que
en diferentes momentos de la historia [...] sefialaron nuevos
caminos” (VC 80a); y en especial “los fundadores y fundadoras”,
quienes “han mantenido un didlogo audaz y fecundo con los
pueblos, ayudados por su carisma especifico, con la misma actitud
de JesUs que se anonadd a si mismo tomando la forma de siervo
(Fp 2,7)" (VC 79ab). Asi, “sin ser absorbidos por la época,
contribuyeron al desarrollo de los pueblos” (VC 80a). A imitacion de
ellos, también hoy la vida consagrada tiene que ayudar a los
hombres y mujeres de nuestro tiempo a “discernir las huellas de
Dios en la historia de los pueblos, que dirige a todos hacia la

salvacion” (VC 79a).

Por dltimo, “los Institutos de vida consagrada han tenido

siempre un gran influjo en la formacién y en la transmisién de la
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cultura, investigando y defendiendo frecuentemente las culturas
autéctonas” (VC 98), de lo que la historia de esos mismos Institutos
da abundante testimonio. “Al estudiar y comprender mejor sus
riquezas [...] las abrazan y perfeccionan con su propio carisma” (VC
79b). Ademas, “por su connotacion supradiocesana [...] estan
también al servicio de la colaboracién entre las diversas Iglesias
particulares, en las cuales pueden promover eficazmente el
‘intercambio de dones’ contribuyendo asi a una inculturacién del
Evangelio que asume, purifica y valora la riqueza de las culturas de
todos los pueblos” (VC 47).

En relacién a un area cultural en particular

De un modo particular, en América Latina “los religiosos han
jugado un papel muy importante” en cuanto a inculturacién se
refiere ya desde el comienzo de su evangelizacion: ‘“la
evangelizacién inicial estuvo dirigida ante todo a los pueblos
indigenas, que en algunos lugares tenian una cultura notablemente
desarrollada. En todo caso, se trataba de realizar una ‘inculturacion’
del Evangelio” (CE 9). El Papa destaca también el aporte de los
religiosos en relacion a los “inmigrantes venidos de Europa”, y a la
“sociedad mixta” a la que esta inmigracion dio lugar (ib). También
aqui expresa su reconocimiento por la contribucién de los religiosos
a la “actual sociedad latinoamericana”, la cual se ve animada por

una “cultura cristiana”.

En preparacion a la V2 Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, Juan Pablo Il terminaba haciendo una mirada
prospectiva, al recordar a lo/as consagrados/as que “en la fidelidad

al propio carisma encontraran la fuerza y la creatividad apostdlica
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que los guiara en la predicacion e inculturacion del Evangelio” (CE
28). De este modo, también en América Latina, se abre para los
religiosos/as todo el capitulo de lo que VC 37 llamara “fidelidad

creativa”.

Enriquecimiento del sujeto eclesial concreto

Junto al movimiento de asuncién, purificacion y elevacion que
en comunién con las Iglesias particulares realiza la vida consagrada
—nuestro sujeto eclesial concreto— respecto a las culturas de los
pueblos, se da otro de enriquecimiento y reexpresion desde éstas
hacia aquélla, con caracter simétrico y como contrapartida del
intercambio. Dice el Papa que “la verdadera inculturaciéon hace vivir
a las personas consagradas de acuerdo con la idiosincrasia del
pueblo y con el carisma del Instituto” (VC 80b). Esto enriquece al
Instituto, en cuanto la forma que cada pueblo tiene de abrirse a la
trascendencia, concebir el mundo, las relaciones humanas, la
familia y la sociedad, el trabajo y el descanso, las costumbres, el
arte, etc., le permite reexpresarse de un modo original, y le da la
posibilidad de desplegar “el misterio oculto” de un modo novedoso,
en conformidad con su propia indole carismatica. De este modo, las
nuevas culturas se convierten en estimulo para una “fidelidad

creativa” (VC 37) por parte de los religiosos/as.

Asi, pues, se establece una ‘relacion fecunda”, “de la que
brotan riquezas para todo el Instituto” (VC 98), ya que en toda
realidad profundamente humana pueden inspirarse nuevas
expresiones de fe. VC 79 sefiala algunas: el contacto con las

culturas “estimula [en los religiosos] la contemplacion cristiana, la
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participacion comunitaria, la hospitalidad y atencion a las personas,

como asi también el cuidado de la naturaleza” (VC 79a).

Conclusion

En el recorrido que hemos realizado, y después de habernos
detenido en el significado de la cultura para Juan Pablo II, pudimos
percibir el dinamismo intrinseco al proceso de inculturacién como
movimiento de mutuo enriquecimiento e intercambio entre fe y
cultura, pueblos e Iglesia. De este modo, inculturacién es mucho
mas que adaptacibn o aculturacién: aquélla apunta a la
transformacion de las culturas desde dentro por medio del
Evangelio (evangelizacion de la cultura), para que éste pueda ser

vivido, celebrado y pensado desde la idiosincrasia de los pueblos.

El trasfondo de este proceso serd siempre de caracter
Trinitario: el designio de Dios que se apoya en los misterios de la
Encarnacion, Pascua y Pentecostés, mediante el cual la Iglesia
asume, purifica y eleva la riqueza de las culturas de los pueblos. El
mismo incluye cuatro momentos ligados a la progresiva
configuracion de las Iglesias particulares: a) aculturacion, b)
inculturacion de los evangelizadores (0  inculturacion
prevalentemente subjetiva), c) evangelizacion de la cultura e
inculturacion del Evangelio (o inculturacién prevalentemente
objetiva), d) reexpresién eclesial; en los que todo el Pueblo de Dios
presente en una Iglesia particular es objeto y sujeto de
inculturacion, y en los que las culturas son destinatarias activas de

una progresiva y nueva evangelizacion inculturada.
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Hemos visto que el discernimiento es el presupuesto
indispensable de una verdadera inculturacion, la cual exige conjugar
audacia y prudencia, actitud de apertura confiada a las culturas y
fidelidad al Evangelio y a la comunion con la Iglesia universal,
docilidad al Espiritu y obediencia a los pastores. Por ultimo, hemos
considerado de un modo particular el dinamismo del proceso de
inculturacion en un contexto concreto (el de América Latina), y en
un sujeto pastoral determinado (la vida consagrada). En este ultimo,
la riqgueza del carisma fundacional contribuye a la transfiguracion de
las culturas y éstas a la reexpresién de aquél. De este modo, el
Papa descubre en los consagrados agentes privilegiados para el

proceso de inculturacion.
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lll. Algunas experiencias de vida cristiana

inculturada en el mundo actual

La aproximacion de Juan Pablo Il a la temética cultura-
inculturacion ya nos introdujo, en cierto modo, en el horizonte
latinoamericano. Como insisto en hablar de lo que conozco, me
detendré de un modo particular en la realidad argentina,
comenzando por una reflexion que fui plasmando en Santiago del
Estero, donde vivi y ejerci el ministerio pastoral durante unos seis
afios. Santiago del Estero se sitia en un area geogréfica donde
esta muy vivo lo que habitualmente podria denominarse “cultura
latinoamericana tradicional’. Luego abordaré, de un modo mas
amplio, algunas observaciones pastorales que tienen que ver con
otras &reas culturales de Argentina, y que se asocian claramente a
fendmenos también observables en otras regiones de Occidente.
Concluiré mi abordaje latinoamericano con una incursion histérico-

cultural y fenomenolégico-hermenéutico-pastoral por Brasil.

Esto me dara pie para ingresar en Europa, y tratar de perfilar
brevemente lo que me ha parecido, desde una perspectiva
experiencial, lo méas significativo en referencia a fe y cultura en
Espafia, Italia y Francia —por un lado— y en Inglaterra —por otro.
Percibiremos escuetamente algunos comunes denominadores, pero
también notorias diferencias en las respectivas aproximaciones

teoldgico-pastorales.

Por ultimo, saldremos de Occidente, marcado por la impronta

cristiana de siglos, y nos adentraremos en Asia y Africa, contextos
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tradicionalmente caracterizados como “tierras de misiéon”, pero que
paraddjicamente presentan hoy, en muchas ocasiones,
comunidades cristianas mas vivas y misioneras que las del Viejo
Mundo post cristiano. Diré algo s6lo de Tierra Santa (Israel y
Palestina), India y Tailandia —al referirme al continente asiatico- y
de Costa de Marfil —al referirme al Africa—, que son los lugares que
he podido visitar, y de los que pude formarme cierta opinion por mi

mismo.

A. DESDE AMERICA LATINA

1. Desde Santiago del Estero

Hago notar que muchas de las observaciones que destaco
desde esta region cultural pude observarlas también en otras zonas
del noroeste argentino, en provincias como Catamarca, Salta, Jujuy
y Tucuman; pero también en el noreste de nuestro pais e incluso en
el Gran Buenos Aires. Algo de esto percibi en breves y ocasionales
experiencias pastorales realizadas en Paraguay, principalmente en
las inmediaciones de Asuncién, o también, en sentido decreciente,
misionando en Hiuncharda (Departamento de Tarija, Bolivia). Por
otra parte, en toda idiosincrasia local existe algo de irrepetible que
no puede encontrarse plasmado del mismo modo en otros lados. En

el conjunto de mi reflexién, pondré algo de esto de manifiesto.
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“Abre la puertay entra a mi hogar...”

Empiezo con este conocido verso®® dado que la primera
experiencia que tenemos del santiaguefio quienes venimos de fuera
es la de su cordialidad. Uno se siente invitado a entrar en
conversacion, “a compartir con vos mi trigo, mi guitarra y mi

destino™¢°

, a entablar esa amistad que “es oro que no se compra ni
vende™®!. En seguida se hace el tiempo y espacio hogarefio para
compartir: bastan unos mates, “tortilla” o “chipaco” de por medio,
especialmente en “esas siestas silenciosas que aroman a pan
casero™®. Se empieza a conversar, y el didlogo va tomando una
direccion impredecible: se sabe cuando se comienza pero nunca
cuando se acabard. Porque, en efecto, al santiaguefio le gusta

narrar y escuchar.

Puede tratarse de cuentos y leyendas de origen quechua, ya
gue Santiago estd “enduendado en leyendas”, como la de la
Telecita que “alma de los bailes era”; o la del Kakuy “penando los
rigores de un castigo” por la ingratitud de la mujer hacia su
hermano; o la del Alma Mula, consecuencia de “un incesto™®. La
conversacion puede también girar, y en lo cotidiano de la vida suele
ser lo mas comun —ya que las grandes leyendas se reservan para
momentos especiales—, en torno a historias de personas conocidas
0 anécdotas: mas banalmente puede tratarse incluso de chismes,

noticias o eventos.

459 Trataré de ilustrar lo que iré diciendo con algunos ejemplos tomados de musica
folklorica (especialmente de conocidas chacareras). La gran mayoria de estas letras
pertenecen al poco conocido P. TRULLENQUE (La pucha con el hombre. Poemas, antologia,
Edigrab, Buenos Aires 1996).

460 Mateando con la vida, musica de H. TORRES.

461 Entre a mi pago sin golpear, musica de LoS CARABAJAL.

462 Vuelvo a amarte mi pueblo, musica de Cuti y Roberto.

463 Tradiciones santiaguerias, musica de Cuti y Roberto.
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El santiaguefio es pausado y detallista en el relato, no tiene
apuro por terminar. Al contrario, va abriendo paréntesis y espacios a
medida que va dejandose llevar por el fluir de lo que dice.
Simultaneamente est4 atento a su interlocutor, va procurando
percibir lo que piensa y pasa por él. Y cada tanto se detiene para
preguntar sagaz y sugestivamente. Por eso su estilo, lenguaje y
modo de comunicacibn es mas evocativo y simbdlico que
argumentativo y racional (“soy copla que el viento lleva”)***: “dice”
sin necesidad de definir explicitamente, “percibe” sin tener que oir la

materialidad de las palabras.

De aqui que un estilo pastoral inculturado en Santiago pase
necesariamente por el encuentro comunitario, gratuito y dialogante,
donde “todos puedan encontrar un motivo [y lugar] para seguir

%5 tomando cada uno parte sin sentirse censurado ni

esperando
excluido. Las pequefias comunidades parecen el mejor ambito
natural para compartir la fe en torno a la Palabra: de un modo

pausado y cotidiano, narrativo y personalizado.

Cuando todo rumbo parece ir siendo posible

Otro rasgo de su idiosincrasia: para el santiaguefio todo va
siendo posible, todo queda abierto a ulteriores modificaciones de
rumbo o a nuevos matices. Es “melodia viajera™®®, ya que
naturalmente desconfia de lo pautado y estipulado para siempre: se
sentiria asfixiado. “Mejor que andar un camino que otros hayan

inventado, es andar suelos sin rastros, para inventar un pasado.

464 H, BANEGAS, Para cantar he nacido.
465 Plegaria Eucaristica Vb.
466 R, BARRIONUEVO.
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Hay quien camina con norte como quien lo hace sin rumbo, quizas

se pierda el primero, pero jamas el segundo™®’.

Menos aun le gusta ser catalogado: se escapa de todo
estereotipo. Esto lo hace ser amigo de la informalidad ladica que le
permite sugerir y amagar sin obligacién de definirse y responder:
“cual pajaro sin un arbol” suele “andar sobre la tierra™®®. O también:
“el viento dénde ir4, como se parece al hombre: viene en llanto,
amay se va™®. En otras palabras, puede estar sin ser, aparecer sin
mostrarse, dandole todo esto a su personalidad un talante a la vez
que abierto, no pronunciado. Porque tanto al hablar como al andar o
trabajar, lo importante no es lo que él dice, por dénde anda o lo que
hace, sino méas bien el hecho mismo de estar diciendo, andando o
haciendo. No le importa que la conversacion o los proyectos
recomiencen cada vez, en un eterno retorno, porque en el
encuentro siempre debe haber una significativa dosis de imprevista
gratuidad, incluso para enterarse de las Ultimas novedades a las

que siempre esta atento.

Esto se expresa pastoralmente en la variada gama de
encuentros: de jovenes (catequistas) o comunidades de base, en
parroquias (decanatos, di6cesis) o movimientos, en cofradias o
novenas. Sobre todo en las ya clasicas Semanas de pastoral. En
los mismos es importante reconocer, por una parte, la accion del
Espiritu “que no se sabe de donde viene ni a donde va” (Jn 3,8) —
por algo la Renovacion carismatica tuvo tanto arraigo en la
provincia, y no en cambio otros movimientos mas normativos o
rigidos en sus estructuras—, y que promueve el encuentro gratuito

de los hermanos y hermanas. Por otra parte seria importante

467 P, CARABAJAL, Camino al amor.
468 Cual pdjaro sin un drbol, musica de H. TORRES.
469 Chacarera de los vientos, musica de L. CARABAJAL.
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superar una cierta veleidad en los propdsitos e intenciones, ya que
ésta tiende a hacer inconsistentes los proyectos pastorales. Es
preciso fortalecer el cultivo del “ser” por encima del mero “estar”

juntos.

Lealtades, padrinazgo y caudillismo clientelar...

El marco de encuentro gratuito va gestando relevantes
lealtades implicitas. Estas lealtades quedan supuestas por todos en
el mismo hecho de estar perteneciendo al grupo o comunidad, y
generan una especie de ecosistema en el mismo que legitimara
tanto el ofrecimiento de reciprocos padrinazgos como el derecho a
intercambiar favores. El lider o caudillo del grupo o de la comunidad
es el que simultaneamente puede hacer sentir mejor a los demas su
presencia apadrinadora (tutelar) y el que es capaz de intuir y
complacer dadivosamente la demanda de la mayoria respecto de
esos mismos favores. Por eso la conversacion y la amistad pueden
desembocar en un complejo amiguismo clientelar donde todos se

terminen debiendo favores y lealtades.

Donde més notoria se hace esta estructura es en la politica. Al
respecto observaba por entonces su obispo G. Sueldo que “en una
estructura asi, los proyectos comunitarios siempre seran en servicio
del caudillo de turno que mantiene cautivos a los diversos sectores
alrededor de su imagen, de su obra, de su palabra, de su

‘machismo institucional™*".

Afiadia el pastor que “el marco
histérico-cultural de sello caudillezco y feudal no sélo permanece,

sino que se lo profundiza en una clara relacién de amos y vasallos

470 Con motivo del aniversario del 16 de diciembre, 16/12/94, 4.
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[...]- No se trata de superarse en capacidad, sino de superarse en

obsecuencia™".

En efecto, para recibir los beneficios de proteccion, trabajo, o al
menos un bolsén de mercaderia, hay que apoyar al caudillo. Si no
se lo apoya no hay seguridad, trabajo ni comida: la persona se
autoexcluye del sistema. Pero tampoco el caudillo puede subsistir
como tal por decreto, o por una nominacion de una vez para
siempre. Lo hara sé6lo en la medida en que pueda seguir
distribuyendo, al menos simbdlicamente, los beneficios que
garanticen un marco de tranquilidad al grupo. Asi, y salvando
distancias, caudillo puede ser el que invita a una cena en su casa
una noche a sus amigos, el que tiene conocidos en la politica que
abren puertas y posibilidades, el que por tener un buen empleo
ayuda econOmicamente a sus parientes, el que gobierna durante
méas de cincuenta afios la provincia (pienso en aquel eterno
gobernador C. Juarez), el que tiene una palabra critica, y por lo
tanto una alternativa de escape frente al régimen imperante (pienso
en el referido obispo G. Sueldo), o también el que pone la pelota
para jugar un partido de fatbol. Lo cierto es que para ser caudillo no

alcanza el paternalismo: hay que “dar algo”.

De cara a este contexto, se impone una mas clara actitud
profética por parte de la Iglesia, que ofrezca claras alternativas a la
cultura de la dadiva y el clientelismo, y que por supuesto evite
reproducir esto mismo que denuncia en el seno de si misma. Actitud
profética que se exprese no sélo ni sobre todo a nivel oficial, sino en
las instancias cotidianas de la vida que afectan e involucran a todo
el Pueblo de Dios, y no sélo a los pastores o al obispo. Porque en

realidad, una estructura caudillezca necesita de la complicidad de

471 Saludo pascual, 12/04/98.
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gran parte del pueblo para subsistir. Y si subsiste y ese pueblo es
cristiano, esto hace pensar que tal vez no se esté diciendo lo que
deberia decirse o0 no se estén tomando las posturas personales que
deberian tomarse. A veces puede parecer mas facil adaptarse a las
estructuras de pecado, como en el Macondo de Gabriel Garcia
Marquez, que cuestionarlas, transformarlas, o al menos no transigir

con las mismas.

...Frente al secreto y permanente afan de libertad y autonomia

A medida que el lider gana influencia y establece redes de
poder, el grupo comienza a mirarlo con suspicacia. Sus miembros
nunca le diran lo que piensan (jy Dios los libre de hacerlo!):
disimularan a lo “zorro” con actitudes curiosamente obsecuentes.
No obstante, en algin momento, generalmente el menos esperado
y oportuno, le pasaran la factura. Los padres en la familia, el
sacerdote en la parroquia, el obispo en el presbiterio, los
ancestrales gobernadores en la politica, e incluso el mismo Dios
Padre en la religion: todos ellos, a su debido tiempo, se llevaran sus

sorpresas...

Porque si bien da seguridad y contencion la figura del caudillo,
también puede llegar a cercenar o anular la propia libertad del
individuo y el espacio necesario para ser si mismo. El santiaguefio
esta convencido de que “si esperas que otro defienda tu sol, tu
abrigo y tu pan, sélo tendras las migajas del que ama la libertad™".
Por mas que éste pueda renunciar momentaneamente a su legitimo

derecho de autonomia y de hecho lo hace intencionalmente por

472 Pasajero de la vida, musica de P. CARABAJAL.
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conveniencia, tanto de cara al caudillo como al grupo, en algun
momento buscara ambitos y oportunidades en los cuales pueda
concretar sus secretas aspiraciones y deseos. Detras de la
aparente fidelidad obsecuente va fermentando, por debajo vy
alimentado por esa sed de autonomia cuidadosamente disimulada,
el siguiente e impredecible estallido orgiastico. Este puede consistir
simplemente en irse emigrando, cambiando de grupo de referencia
0 comunidad, o “tomando”; en resistir pasivamente con un silencio
astutamente elocuente y simultdneamente a-dicto, o en un acto de
abierta rebeldia, por ejemplo, haciendo exactamente lo contrario de

lo que el lider desearia, o dejandolo sutilmente caer en el ridiculo.

Esta actitud presente en el ethos del santiaguefio dificulta a
veces el dialogo eclesial, que deberia ir mas alla de la mera
conversacion. Simplemente, porque el que no esta de acuerdo no lo
dice, no propone, y en todo caso, termina simulando, “haciendo la
suya” o yéndose. Simultdneamente es muy notoria la conciencia
gue el santiaguefio creyente tiene de su dignidad de hijo o hija de
Dios, y como es capaz de defender este fundamento dltimo de su
autoestima y valoracion personal “con ufias y dientes” cuando lo
siente amenazado.

La fiesta como ambito hermenéutico privilegiado del ethos

santiaguefo

El impulso vital puede canalizarse (¢,0 desbocarse?) mas
natural y preferentemente en la fiesta. Por eso todo lider sabe que,
si quiere perdurar, debe prever y posibilitar espacios festivos para

su gente. En la fiesta se hace y se dice lo que de ordinario no puede
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hacerse ni decirse, lo que sélo en el ambito carnavalesco no es tabl
y es licito expresar, ya que nadie podria arrogarse el derecho a
censurarlo. Por eso a la fiesta no van los caudillos, o al menos no
van como tales: si lo hicieren, mas que conquistar a la gente con
intentos populistas terminarian perdiendo su prestigio como
conductores. Y esto porque tipico de la fiesta es la burla, que
consiste en poner sobre el tapete, con una buena dosis de picardia
e ingenio, las ambiguas intenciones subyacentes de cada uno, pero
especialmente las de los mas notables. Estas, siempre intuidas por
el grupo o la comunidad, son celosamente escondidas Yy
custodiadas hasta que llege el momento propicio: la hora festiva.

Para poderse expresar a pleno desde el propio centro vital, en
la fiesta debe haber musica, bebida y baile. Esta trilogia ayuda a
manifestar lo otro, lo no dicho, lo silenciado en la cotidianeidad. El

sincopado contrapunto de las chacareras que se “aduefia” de la

1473

11474, nno

noche “liberando las penas™'”, que siendo “copla sin duefio

s6lo es nostalgia y consuelo: es la familia, identidad y es un
sentimiento, pasion, raiz [...], como un dolor para el santiaguefio™"®.
También las desinhibiciones, graciosas por irreverentes, del
“machao”, que asi conjura y dilata la llegada de la muerte que
asecha (“La muerte me anda buscando celosa [...], ojala me halle

476

machao y cantando™ ™). Por Udltimo la espontaneidad ardiente y

seductora de las y los bailarines: es interesante, al respecto, la

473 “Cuando llega la noche la chacarera se aduefia” (Los TRES DEL Ri0, Mi Santiago del
Estero); “Si no libera las penas de los que estan en la tierra de nada sirve la voz de la
chacarera” (Para cantar he nacido).

474 Canta C. CARABAJAL.

475 No hay hombre sin muerte, musica de M. ABALOS.

476 Cuando me abandone mi alma.
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leyenda de la Telecita, que “alma de los bailes era, murié quemada

en los montes [...]. Santa de los perdidos, habita en la chacarera™"’.

Esta trilogia manifiesta que, literalmente hablando, la fiesta es
espacio demoniaco, ya que el daimon es el espiritu vital y erético,
creativo y artistico simultaneamente; es lugar dia-bdlico, ya que
simbélicamente se muestra lo dual de lo aparentemente pacifico y
convergente. Por eso muchas fiestas santiaguefias estan
patrocinadas (apadrinadas) por el Supay (=el diablo) o Ila
Salamanca (=su fiesta): “En la Salamanca el diablo, cuentan, que
presta fortuna, pero a cambio de tu alma: jAy, qué usurero ese

478,
T

Supay o también: “El Supay quiere conquistarte, a cambio darte

conocimiento y valor“”®. Se habla hasta del mismo “violin

endiablado™*°.

Asi, lo demoniaco es la contracara dionisiaca del orden
apolineo atribuido en lo cotidiano de la vida a la providencia divina o
incluso al inexorable destino, que no obstante alcanzara ineludible y
trdgicamente al santiaguefio. En efecto, €l “es un viejo legiiero
garroteado de chango, con son de vino triste y de carnaval™*®! que
resiste a “la muerte [que lo] anda buscando™®?. A veces se resigna
a que “las ilusiones [...] nunca se alcanzan”, pero lo hace dejando
“una llamita de fe"®%; otras se anima corajudamente: “Cuando
inauguren mi muerte no lloren mi noche, Negra [...]. Tapame con
chacareras para que mi alma se lleve el corazon de mi tierra” (ib).

En el fondo sabe que hay una estrecha vinculacion entre “vivir’ y

477 Tradiciones santiaguenas.

478 Quemando suerios, musica de S. ABALOS.
479 P, CARABAJAL, La tentacién.

480 Tradiciones santiaguenas.

481 La pucha con el hombre.

482 Cuando me abandone...

483 Vuelvo a amarte mi pueblo.
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“morir”; “Porque he bebido la vida ya no le temo a la muerte, sé que
un dia dir& presente, vivir tiene un alto precio™®*. A esta experiencia
es capaz de darle una esperanzada orientacion religiosa: “la vida
me han prestao y tengo que devolverla, cuando el Creador me

llame para la entrega™®.

Por ultimo, y dado que no hay patrocinio sin hada a cambio, en
la fiesta hay que derrochar y darlo todo frenéticamente. Si el trabajo
diario “de pescador en el rio o de hachero en el obraje, cuando no

alcanza la sangre pa'l frio y el pan de tus hijos™®

es percibido como
sacrificio obediencial forzado, la fiesta incluira el despilfarro y
anomia gratuitos, como en las juergas de San Esteban o San Gil. El
trabajo es la peregrinacion que prepara la celebracién entendida
como el “lugar de los lugares”, y que convierte al “pago” en “ese
paraje sagrado donde comienza la vida” (ib). Porque fuera del pago
no hay vida verdadera: “Fue mucho mi penar andando lejos del
pago, tanto correr pa’ llegar a ningun lado: si estaba donde naci lo
que buscaba por alli"*®’. Por eso, en la fiesta grande tienen que
estar todos, y especialmente los que quedaban en deuda por
hallarse lejos: “estar estando” en la fiesta es actualizar vinculos,

recuperar pertenencia y afianzar sentido.

Mas sutil parece el andlisis de las fiestas religiosas oficialmente
catodlicas, como la del Sefior de los Milagros de Mailin, donde
incluso el ir y asistir a las celebraciones litlrgicas puede llegar a ser
vivido como el costo o precio que es necesario u obligado pagar
para poder dar luego rienda suelta a la verdadera fiesta y disfrutar

de aquello otro mas sentido tanto de la religiosidad como de la

484 C. CARABAJAL, Flor de cenizas.
485 Entre a mi pago...

486 Mateando con la vida.

487 Entre a mi pago...
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cultura popular santiaguefa: el “rezabaile” “en la fiesta

sumamera™® y el canto “con grillos en la garganta™®’. La menci6n
de este Ultimo es sumamente recurrente en las chacareras: “Mi
sangre canta por dentro [...], cuando canta el pueblo musicaliza mi
pena™; y éste “no ha de cantar lo que muy dentro no sienta™**. El
canto, a su vez, tiene aires nostalgicos y ancestrales: “La guardia
salamanquera se hace escuchar en la siesta como si fuera la voz de

mis antepasados™.

Pero en las fiestas religiosas también se incluye la “macha”,
especialmente “esos vinos guitarreaos en un remanso de

amigos™®?; el juego, ya que el corazén del santiaguefio “es una falta

1494

envido que desafia su inexorable destino, a veces ganando, a

veces perdiendo; y el sexo, esos “pecados” que buscan dar “sentido

y amparo™®.

Estas observaciones respecto al caracter “fiestero” del
santiaguefio muestran que la fe, cuando llega a ser verdaderamente
significativa, no puede sino celebrarse. La fiesta religiosa condensa
pascualmente todo lo que de significativo existe en la vida del
hombre y mujer creyentes de la provincia. En este contexto, incluso
la “burla”, entendida ya como humorada, puede llegar a expresar
confianza y familiaridad para con quienes las personas se sienten
verdaderamente a gusto. No obstante, creo que es una asignatura

en general pendiente la de dosificar el sentir teldrico y la fogosidad

488 Tradiciones...

489 Vuelvo a amarte...

490 Para cantar he nacido.

491 Entre a mi pago...

492 El embrujo de mi tierra.

493 Cuando me abandone...

494 La pucha con el hombre.

495 “Tu boca, enjambre de besos, y todos nuestros pecados, aquellos que a mi existencia
dieron sentido y amparo” (ib.).
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de los impulsos para que madure un verdadero amor, fraternal y fiel,

mas alla de los vaivenes pasionales del aqui y ahora.

2. Cambio de época y pastoral mistica en Argentina

Lo dicho nos ha mostrado no sélo un espacio concreto de la
Argentina, sino también, por extension, cierto talante socio-cultural y
perspectivas pastorales de un mundo latinoamericano mas amplio,
gue incluye no solamente ambitos rurales y ciudades del interior,
sino también algunos rasgos de barrios periféricos en las grandes

ciudades.

El modelo cultural que ahora abordaré no se relaciona tanto
con la cultura tradicional, sino méas bien con lo universal adveniente,
y es mas claramente observable en los centros urbanos no soélo de
América Latina —lo noté viviendo en Buenos Aires, donde naci, me
formé y trabajo, en Montevideo (Uruguay) y en San Pablo (Brasil)—,
sino también en el amplio mundo de Occidente. Muchos de estos
rasgos, por ejemplo, son resefiados por los episcopados europeos o

americanos en sus respectivos documentos pastorales.

Pinceladas de nuestro tiempo

Transitamos por una época en la que para muchos no resulta
nada facil emprender proyectos. La multiplicidad de aparentes
oportunidades y ofertas que a primera vista parecen ofrecerse a
raudales, por lo general terminan colisionando con el austero

realismo de la vida. Porque en la era de la comunicacién on-line y
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con pocas excepciones, casi de modo contrario a lo que podria
suponerse si se consideran soélo y superficialmente los flashes
publicitarios de la TV, para la mayoria de los mortales los

movimientos tienden a ser lentos, trabajosos y restringidos.

Podria ejemplificar esta experiencia de finitud y limite a partir
de diferentes rubros. Hoy es cada vez mas dificil, por ejemplo,
establecer relaciones humanas gratuitas y o de confianza, acordar
un negocio O concretar ventas, conseguir trabajo o realizarlo
distendidamente, sobre todo en equipo. Por todo esto se habla muy
a menudo de fragmentacidon, que no es sino la consecuencia
radicalizada del desarrollo socio-econémico gestado durante la

modernidad, asociado éste a la divisidn de tareas.

Pero ademas, y ésta es la curiosa contra cara de la referida
experiencia, nuestro tiempo, marcado por notorios aires liberales,
nos impide permanecer inactivos: en una “sociedad liquida” (Z.
Bauman) el movimiento debe ser continuo, dado que hoy por hoy es
dificil sobrevivir sélo con las rentas de la inercia. Una relacion de
confianza hay que cultivarla y mantenerla (jincluso en la misma
familia, para que no se disuelval); un negocio hay que seguirlo e
innovar oportuna y creativamente, si ho muy pronto quedara
desplazado por el que seguramente abrirdn los chinos enfrente, o
en alguna otra parte del planeta. Lograr vender algunos insumos o
tener unos dias libres de vacaciones puede llegar a ser para
muchos una hazafia o una utopia. El trabajo hay que crearlo y
ganarlo con afan y sacrificio en el dia a dia: lo definitivo y para

siempre “ya fue”.

A esto se afiade la experiencia por todos perceptible de la

precariedad. Por ejemplo, ¢quién osara afirmar convencidamente

385



que el trabajo que consiguié o le dieron hace una semana va a
durarle hasta que se jubile? ¢O que lo que estudia de joven le va a
servir para lidiar con la vida durante muchos afios? ¢Quién podra
estar seguro de que lo que dice o promete tal o cual persona sera
su ultima palabra (jy ni que hablar si esa persona es un politico!)? E
incluso mas: ¢quién puede estar seguro, hoy por hoy, que el o la
compafiera (esposo/a) sera el o la definitiva, salvo honrosas y
deseables excepciones? ¢O que su credo y costumbres religiosas

los mantendrd intactos para siempre?

Este marco de provisoriedad, en el que todo cambia y envejece
rapidamente, y que por diferentes motivos impregna el cambio de
época, puede conducirnos, humanamente hablando, a un cierto
escepticismo, desesperanza y frustracion. Las permanentes, arduas
y constantes exigencias, suelen generar en muchas personas un
doble efecto psicolégico. Primero, un I6gico y comprensible estrés,
debido a la sobrecarga de solicitudes y responsabilidades que se
acumulan en la lucha por la sobrevivencia (en la oficina, la calle o el
hogar). En la vida cotidiana esto se expresa en las tensiones
aparejadas a la escasez y feroz competencia laboral, la crisis
financiera y la licuacién del ingreso, la precariedad de los vinculos y
contratos, la inseguridad socio-politica, o la dificultad para madurar
certezas 0 concretar proyectos comunitarios a mediano o largo

plazo.

Luego, y como inevitable contrapartida del esfuerzo y desgaste
sostenido, sobreviene el agotamiento y la depresién: el temido burn-
out de las personas que vinieron realizando un excesivo desgaste
psico-fisico durante afios. Por eso, y casi sin excepciones, las
personas acabamos teniendo, sobre todo en las grandes ciudades,

un ciclo til limitado, y luego “pasamos (o mejor dicho nos pasan) a
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retiro”. Antes o después, a todos se nos termina pasando el cuarto

de hora.

Incidencia en la vida pastoral

Creo que en la pastoral pasa algo semejante, y por eso hay
que estar preparados. Intuir, planificar, desarrollar y conseguir algin
logro discreto insume gran esfuerzo y dedicacién, pero luego no
siempre se ven con claridad los frutos. De ahi que hoy asistimos a
una experiencia muy comun en la vida de la Iglesia: la del desanimo
pastoral. Ya sea en las personas individualmente tomadas o en los
equipos y grupos comunitarios, parece emerger con recurrente
facilidad un sentimiento de desaz6n a causa de resultados que se
esperaban y que al final “no fueron”. La aparente desproporcién
costo-beneficio, entre el esfuerzo y expectativa invertidos y la magra
cantidad de éxitos cosechados, el vertiginoso desgaste y deterioro
de proyectos en los que se habian depositado importantes
ilusiones, conducen a menudo a un “quiebre” o “anemia”
evangelizadores del que muchas veces se termina saliendo

claudicante o moribundo.

Podemos pensar en proyectos personales o colectivos,
informales o institucionales: por ejemplo, cualificarse para un
determinado servicio, emprender una actividad pastoral, motivar a
un conjunto de personas, crear alguna asociacién especializada. En
todos los casos, después de un cierto periodo de relativo auge, los
resultados terminan amenguando y practicamente se desvanecen.
¢Cuanto lleva construir una comunidad verdaderamente fraterna,

animada por un espiritu de fe, y solidaria con su entorno? Sin
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embargo, la gran mayoria de las comunidades eclesiales en las que
pude visualizar un cierto éxito, tuvieron esa calidad de vida
objetivamente evangélica a lo sumo durante algunos afios. Luego
cambio el parroco, crecieron o se fueron algunas personas, ocurrio
lo inesperado (se produjo una tirantez o desentendimiento) y hubo

gue volver a empezar casi de cero.

Si miramos en una escala macro, también observamos que en
la vida pastoral de la Iglesia existen primaveras y otofios. Hoy tal
vez estemos transitando por un invierno moderado. La primavera
eclesial que auguraba una nueva evangelizacién (“en sus métodos,
en su ardor y en su expresion”) parece haber quedado un poco
rezagada, o en la analogia del otofio, se le han caido bastantes
hojas: en este dltimo tiempo se han debilitado o desilusionado
muchos de sus adalides y promotores. Nos hemos quedado casi

obligadamente a la expectativa, sin demasiados ideales ni héroes.

En la vida de nuestras comunidades este impasse se pone de
manifiesto en la diversidad de criterios que muchas veces nos
animan y enfrentan, en las contrastantes propuestas pastorales que
en ocasiones dificilmente se conjugan entre si, en las discusiones
interminables que por momentos nos quitan energia y empefio
creativo, en el desconcierto que percibimos al tener que presentar
nuestra fe cristologico-trinitaria a quienes adhieren ingenuamente a

diversificados credos o grupos religiosos.

“¢Quién dijo que todo esta perdido?”

Sin embargo, una mirada creyente de las cosas podria
hacernos intuir y sugerir otro tipo de actitudes mas creativas, no
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s6lo como posibles sino también como reales. Al respecto,
podriamos proponer tres sugestivas comparaciones o metéaforas
gue servirian de orientacion: la de la “niebla”, la de la “noche” y la

de la “navegacion”.

Cuando en la llanura pampeana hay niebla, puede que en la
ruta no se vea mas alla de los diez metros. Esto obliga a manejar
muy despacio, con suma atencidon y cuidado. Tampoco hoy
podemos mirar muy adelante en las cuestiones atinentes a la vida
socio-econémico-cultural, y consecuentemente tampoco en el plano
especificamente religioso y pastoral. Hay que adaptarse y transitar
con escasa visibilidad.

La otra imagen, la de la noche, sugiere la inexistencia de luz.
Sobre todo en una noche de luna nueva, en pleno monte. Entonces
también hay que armarse de coraje y paciencia. Sélo cuando las
pupilas se dilaten y se agudicen suficientemente los demas
sentidos, se podra empezar a distinguir los objetos y realidades que
hasta el momento parecian inexistentes o dudosas. Hoy también
tenemos que darnos tiempo para empezar a reconocer los nuevos
signos de la “presencia ignorada de Dios”. Ya no tenemos la luz del
sol que pudo haber iluminado (jy tal vez encandilado!) hasta hace
algunos afos nuestras actividades pastorales y otros proyectos
anexos a las mismas: hay que aprender a manejarse en la noche

con los consabidos temores e incertezas que ésta suele generar.

Finalmente podriamos afadir a las anteriores imagenes otra
inherente a la navegacion. En el documento pastoral argentino
Navega mar adentro (2003) se asume en su titulo y espiritu esta
imagen. Por diferentes motivos, podriamos decir que estamos como

en una noche de luna nueva con cielo nublado y mar picado, donde
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querer avanzar rapido puede ser peligroso, pero donde también
puede surgir la tentacion (¢,0 prudencia?) de “querer echar anclas” y

aguardar la aurora.

El cambio de época en una primera instancia nos atemoriza,
retrae y bloquea. Como en las noches biblicas, que generan temor
hasta en los creyentes mas audaces y que se convierten incluso en
ocasion de cobardias y traiciones (Pedro, Judas [Jn 13,30]), en la
noche de nuestro tiempo lo mejor consistiria, en la opinion de
muchos, en no alejarse demasiado de la orilla o incluso en volver al
puerto y amarrar nuevamente. Sin embargo, en algdn momento
habrd que animarse a realizar en serio la travesia, siempre
fascinante y tremenda. Alun cuando las olas asusten, y se confunda
la presencia del Sefior con la de un fantasma. En realidad, las
noches bhiblicas son oportunidades salvificas: noches de éxodo (Ex
12,29ss), de perddn (Lc 22,61), de resurreccion (Jn 20,1ss).

Si con talante mistico intentdramos rastrear las oportunidades
salvificas de la presente noche, tendriamos que iluminarla con el
pasaje de Lc 2,1ss. Hoy las mas grandes cosas se manifiestan en
las mas pequefias: como en el pesebre de Belén, Dios parece
haber empequefecido su soberana omnipotencia en la fragilidad y
precariedad de lo “chiquito y menesteroso”. Por eso, los grandes
horizontes y utopias se tendran que ir concretando en lo que
buenamente, aunque mas no sea “a los ponchazos”, pueda irse
dando en el dia a dia. Cabe aclarar que estas convicciones no
deberian surgir en nosotros como una elegante y decorosa
estrategia de resignacion ante lo inevitable, sino mas bien de una
profunda motivacion creyente. La que nos asegura que, por su
encarnacion, “el Hijo de Dios se ha unido en cierto modo a todo

hombre” (GS 22), y que consecuentemente, en la persona del Hijo,
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Dios se oculta y empequefiece en nuestras sencillas historias de

vida, con sus avatares cotidianos.

Desde esta conviccion de fe, nuestra actitud teologal tiene que
lograr ser inédita. Nuestro ideal ya no puede ser el del héroe
conquistador que todo lo transforma, sino la del hermano o hermana
cordial y compasivo/a. Tal vez nuestro tiempo ya no tenga que ser
una época de maértires valientes (0 no sélo), sino mas bien la de
misticos profundos. Es decir, de personas capaces de
sorprenderse, admirarse y alegrarse, gracias a su fe en la Palabra
hecha carne, por los signos cotidianos que de su presencia dia a
dia nos ofrece la familia Trinitaria del Dios Uno en nuestra vida tal

vez mas comun y corriente.

Esto nos constituiria en personas que saben que todo es
mensaje, pero sobre todo lo aparentemente mas insignificante: un
encuentro con mate o café de por medio, una tarde tranquila, una
visita inesperada, la satisfaccion por un trabajo bien hecho, un
emprendimiento comunitario acordado y realizado, una dificultad o
problema, un momento de oracién y alabanza. Personas que,
porque saben que todo es palabra de amor de un Padre bueno,
agradecen continuamente al Dios de la vida sus delicados gestos
de carifio. Creyentes que han experimentado que solo
agradeciendo se valoran y recogen las cosas verdaderamente
importantes de la vida que el Espiritu nos ha permitido hacer o nos
entrega, y que de otro modo se acabarian desparramando y

perdiendo, al menos a nuestra conciencia creyente.
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Una nueva etapa pastoral

El referido documento pastoral Navega mar adentro [=NMA]
propone hacer de las comunidades “casas y escuelas de
comunion”, en las cuales se respire cotidianamente un clima de
“santidad comunitaria y misionera”, de modo que todos/as y cada
uno/a puedan encontrarse gradualmente con Jesucristo, y vaya
madurando un servicio eficaz para el debilitado entramado y vida
social, inspirado en la comunién trinitaria (cf. NMA IV-V). Esto
supondra para el creyente una mistica pascual de la cotidianeidad
(cf. NMA I), que le permita unificar su vida en el Espiritu,
sobreponiéndose a la ansiedad e incertidumbre de nuestro tiempo.
Pero ademas, que le ayude a construir con los hermanos y
hermanas, de modo progresivo, inédito y orgénico, focos y redes de
irradiacion y vinculacion teologal en los diferentes ambitos de la vida
social. Alli donde las busquedas de las personas, sus conflictos y
afanes, sus aspiraciones comunitarias y religiosas puedan ir
encontrando lugar y sean progresivamente transformadas en y
desde el seno trinitario de Dios, que inhabita este mundo
trascendiéndolo (cf. NMA 1lI).

Esto permitir4 ir descubriendo el valor de la accién de gracias,
de modo que los empefios y afanes de todos los dias puedan llegar
a vivirse con gratuidad, serenidad y optimismo confiado. Incluso
aunque haya que poner “al mal tiempo buena cara”’. Ademés
posibilitara y fortalecera la vida en comunidad, como acontecié con
los discipulos de Emadus “vueltos” de la desesperanza a Jerusalén,
tras el encuentro con Jesus resucitado, a partir de la conviccién de

gue es sobre todo alli, entre los hermanos, donde se va haciendo
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presente el Reino de Dios. Y donde va germinando de un modo
misterioso pero seguro, como acontece con el grano de mostaza, la

vida plena que el Sefior nos promete.

Algunas actitudes pastorales como la serenidad y la paciencia,
la cordialidad y fortaleza, la esperanza y solidaridad, alimentadas
todas ellas por la lectura orante de la palabra y la busqueda
perseverante del dia a dia, seran de hecho hoy muy oportunas,
para que se vayan abriendo espacios de luz auroral y comunién en
el oscuro y fragmentado firmamento de nuestro tiempo. Este
empefio pastoral cotidiano, comunitario y mistico, nutrido y
simultdneamente nutriente de la esperanza, podria ser muy bien
recapitulado y estimulado con la conocida frase poética de Juan de
la Cruz: “Qué bien sé yo la fonte do mana y corre, aunque es de
noche”. Como la eucaristia, nuestro tiempo también es fuente de

vida.

3. Asombrosa integracion optimista de lo diverso en

Brasil

Comparto algunas impresiones socio-cultural-pastorales
respecto de la actual situacién brasilefia, elaboradas a partir de tres
significativas experiencias personales de residencia en el vecino

pais*®. Estas instancias me pusieron en contacto, a lo largo del

496 (1) La mas larga, en 1997, en Sdo Paulo, donde hice un curso de cuatro meses con
religioso/as en su mayoria brasilefio/as. (2) Unos afios antes (1991), pasé quince dias en
algunos pueblos del Estado de Parand cercanos a Umuarama, observando experiencias
pastorales y conviviendo con una familia. (3) Recientemente (enero de 2011), participé
durante un mes en Belo Horizonte (Minas Gerais) de la vida de una parroquia y casa de
formacién, visitando algunos institutos teoldgicos, comunidades eclesiales y familias,
conversando mucho con los padres Antonio Scarpa, Mauro Ulrich de Oliveira y Paulo Cesar
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tiempo, con personas provenientes de variadas regiones de este
inmenso pais vecino; representativas tanto de algunos pequefios
pueblos del interior como de sus mas significativos e interminables
centros urbanos. Esto resulté muy interesante, dado que es en los
aglomerados de las grandes ciudades donde de un modo particular
la inmigracion interna engendra, a modo de crisol, nuevos estilos de
vida y cultura en muchas de nuestras naciones latinoamericanas; y
donde gracias a estas multiformes procedencias puede conocerse
un poco mas el interior de los respectivos paises sin demasiados
desplazamientos. Después de México, Sdo Paulo es la segunda
megapolis en tamafio de nuestro subcontinente; y Rio de Janeiro la

cuarta, después de Buenos Aires.

La integracién cultural de lo diverso...

Lo que mas me llamé la atenciéon en todas estas oportunidades
fue la capacidad que tienen lo/as brasilefio/as de valorar e integrar
lo diverso sin perder el propio talante cultural. Donde uno subrayaria
distinciones o avizoraria amenazas, ello/as advierten providenciales
coincidencias y oportunidades. Puede observarse esta capacidad
de integracion tanto en los rasgos fisicos de las personas, en las
gque se manifiestan todas las combinaciones tipolégicas
imaginables, como también en las construcciones y diagramacion
de pueblos y ciudades, en la forma de vestir o en los modos de
proceder: esta tudo bem, tudo joia; todo es posible e integrable, y

ademas, con optimismo creativo.

Pinto. A esto afiado los dos afios de convivencia a tiempo parcial en nuestro noviciado
latinoamericano de Adrogué (Buenos Aires) con una mayoria “avasallante” de formandos
brasilefios (2009-2010).
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A no ser por lo que sugiere la comunidad, no se perciben
significativas normas hegemadnicas en ningun aspecto de la vida
personal o social que configuren el ethos brasilefio con un jeito o
estilo de vida definido aprioristicamente, como si podria acontecer,
por ejemplo, en la gran mayoria de los paises europeos, dominados
por una férrea tradicién que los encorseta. La informal practicidad
brasilefia esta puesta al servicio de un estilo de vida que privilegia la
subjetividad interpersonal y el encuentro, evitando las
excentricidades y el aislamiento individualista. En todo caso, un
sano sentido del humor invita a corregir las actitudes que puedan no

contribuir al bien com(n por anclarse excesivamente en lo privado.

Esta amplitud y flexibilidad cultural se traduce en panoramas
urbanos coloridos, en 6mnibus con gente en los que se conversa
sin conocimiento previo de los interlocutores, en disponibilidad para
ayudar pacientemente al que esti en apuros, en un sentido de la
hospitalidad que sorprende. También en modos de ser y conductas
relativamente espontdneas, en variados cultos religiosos
coexistiendo a pocos metros de distancia en la misma calle, en
personas con tonalidades de piel diferente que se vinculan y
conviven amistosa y confiadamente, en la permanente disposicién a
poner “al mal tiempo buena cara” sobre todo, en los sectores

sociales mas carenciados.

...A partir de un emotivo optimismo

Efectivamente, no es que no existan dificultades. Si bien Brasil
progreso significativamente en los Ultimos afios, la calidad y alcance

de la educacion todavia no impide la existencia de 15 millones de
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analfabetos, o que so6lo el 10% tenga formacién universitaria
completa. También los niveles de inseguridad son altos, y muchas
viviendas estan dotadas de alarmas, cables electrificados, rejas y
alambres de pua. Muchas otras estan construidas en lugares poco
seguros, lo que se pone de manifiesto en los periédicos aludes de
tierra que generan un significativo, si bien decreciente, nimero de
victimas. Aunque en los Ultimos aflos mejoré decididamente la
cobertura y atencion sanitaria, todavia resulta escasa y limitada.
También esta instalado en los barrios de las ciudades el comercio y

consumo de drogas y alcohol, incluso de adolescentes...

Sin embargo, la gente parece no detenerse demasiado en los
aspectos negativos, y mas bien “tira para adelante” con optimismo.
Al respecto, el ex presidente Lula, a causa incluso de su historia
personal, fue y es todo un simbolo. Intuyo que el secreto de este
radical optimismo reside en esa emotividad fuerte y fogosa que
caracteriza e impregna el ethos cultural brasilefio, confiriéndole
posiblemente su caracteristica mas representativa: el ser
integralmente apasionado, dejandose llevar mas por las intuiciones

del corazén que por el dictamen de las ideas.

Por otra parte, el clima prevalentemente tropical y Ila
confluencia de razas (causa y consecuencia de lo que afirmo), le
confirid un tono naturalmente sensual al estilo cotidiano de vida: no
se le tiene miedo al cuerpo ni a las expresiones afectivas, por
ejemplo, al momento de saludarse, vestirse o manifestarse. El
cuerpo tiene incluso una vertiente ecoldgica, participando de algin
modo en la explosiva fecundidad de la naturaleza. En ocasiones,
esto puede exacerbarse, como acontece en el Carnaval, y
asociarse a la violencia, como sucede particularmente en contextos

marginales. Esto queda de relieve en el contenido de la musica
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funky, analoga a nuestra cumbia villera, popular especialmente en

las favelas.

Un poco de historia social

Hay quien explica el apasionamiento brasilefio a partir del
particular modo de mestizaje entre el portugués y las aborigenes,
que segun sostiene un reconocido antropdlogo, experimentaron
reciproca atraccion desde el comienzo®®’ . Esto dio lugar a nicleos
familiares amplios, que posibilitaron la progresiva ocupacién de un
amplio territorio. A los mismos se incorporé posteriormente el negro,
con ocasion de las plantaciones de cafia y café, dando origen a
nuevos mestizajes en el marco del patriarcalismo fazendeiro. Sin
embargo, en el sustrato brasilefio, lo indigena estda mucho mas
presente que lo africano, y por supuesto, que lo europeo. Este
Gltimo nucleo sélo se potencié a finales del siglo XIX y principios del
XX, con una aluvial inmigracibn asociada a politicas de

blanqueamiento.

Si bien existen otros lugares del mundo en los que podria
descubrirse la coexistencia de una gran diversidad cultural y
religiosa, lo propio de Brasil es el entrocamento: una confluencia
amalgamada, gustosa y con minimos prejuicios, de lo diverso. Tal
vez pecando de romanticismo irenista, podria decirse que el
aborigen aport6 prevalentemente su sabiduria, el europeo su
ambicion y conduccion, el negro su capacidad de trabajo, roles
todos que hoy tienden a ser cada vez mas intercambiables. Esto dio

una pujanza caracteristica a la vida de todos los dias, lo cual se

497 G. FREYRE, Casa-Grande & Senzala, Ed. Universidade de Brasilia, 131963, 158-159.
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manifiesta colectivamente en el despunte econdmico y el mayor
desarrollo social del pais en estos ultimos afios. Por supuesto, no
deberia ignorarse la persistencia de cierto racismo encubierto: basta
observar la tonalidad facial preponderante de quienes realizan

tareas serviles o no gratas.

Culturalmente, la figura de la mujer fue y es sumamente
significativa. La estructura familiar tiene, como en otras partes de
Ameérica Latina, matriz preferentemente matriarcal. La presencia de
la madre es muy importante, e histéricamente, la figura de la “nana”,
una madre de leche negra y bien dotada, ocupa un lugar destacado:
de hecho, el icono mariano por excelencia, Nossa Senhora
Aparecida, es negra. A esta presencia femenina familiar y cuasi-
divina se asocia el sentido de gratitud, gratuidad e integracién
comunitaria en los sectores mas sencillos de la poblacién: la madre

es la que alimenta.

Pero también, cuando se anula el horizonte de trascendencia,
la mujer puede convertirse en el refugio de un fatalismo
predominante, a modo de contracara, entre quienes mas sufren.
Esto acontece cuando lo femenino adquiere connotaciones
carnavalescas: y entonces la mujer queda reducida a objeto
dionisiaco, y de la mano de la cachaca y/o las drogas, la “negra”

(histéricamente) acabo iniciando o gratificando al “macho”.

Esperanzadas perspectivas de crecimiento

Volviendo a la tematica de la integracion, el amplio nivel de
valoracion y aceptacion de lo diverso, fundado en el tal vez més
emblematico crisol de razas del mundo actual, confiere a las
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personas y estilos de vida una confianza basica que es fuente de
orgullo y optimismo, y no sélo en el fathol: tal vez gracias a la
variedad de recursos geogréficos, econémicos, humanos vy
culturales, el/la brasilefio/a cree, valora y apuesta a lo suyo; incluso
a costas de no aceptar facilmente observaciones criticas respecto
de lo que podria no estar tan bien, por mas que en su fuero intimo o

en conversaciones informales luego lo reconozca y lamente...

Si bien las personas provenientes de las grandes ciudades y
con mayor formacion tienden a ser mas incisivas, existe una certeza
bésica, y casi magica, de que las cosas van a ir bien: esto contrasta
notablemente con el escéptico talante rioplatense, inexorablemente
anclado en la consabida ley de Murphy... No deja de ser elocuente
el hecho de que la novela televisiva méas vista en Brasil en el
periodo 2010-2011 (‘Passione’) concluya, a todo nivel y casi
ingenua o increiblemente, del modo mas satisfactorio que pueda
imaginarse. Tal vez sea esta misma tendencia presuntuosa a la
escatologia anticipada la que propicie que se extienda el juego de
azar y una cierta teologia de la prosperidad, omnipresente en

innumerables programas de radioy TV.

Econémicamente, Brasil est4d creciendo, tal vez no tan
vertiginosamente como a veces se lo publicita, pero si a paso
sostenido y con perspectivas muy esperanzadoras: la festiva
laboriosidad de la poblacion inyecta una fuerte dosis de optimismo.
Esto se refleja en el desarrollo agro-ganadero, en el auge de la
construccion, el crecimiento de la industria, las obras de
infraestructura y las politicas sociales de inclusiéon por medio de una
variada oferta laboral (la tasa de desempleo actual de Brasil es del
5%). El capital social interactia muy bien con el capital humano,

cada vez mas cualificado para la produccién: me llamé la atencion

399



que, asi como en Argentina las Facultades mas importantes de las
Universidades privadas giran en torno a Economia y Administracion,

en Brasil tiendan a hacerlo en torno a las Ingenierias...

Incluso las emblematicas favelas estdn siendo cada vez mas
urbanizadas e integradas al conjunto de la ciudad, gracias a
politicas de inclusion llevadas a cabo a lo largo de este Ultimo
decenio. Las mismas supusieron extension de servicios sanitarios
(agua potable y cloacas), red eléctrica, cable y teléfono, apertura de
calles y servicios de minibuses capaces de transitar por en medio
de los angostos espacios viales. También fue importante haber
facilitado el acceso al crédito inmobiliario y para la adquisicion de

vehiculos 0 Km.

Mirado en conjunto, tener mas parece no convertirse en una
idolatrica obsesion generalizada, sino mas bien en el resultado de
un trabajo sereno, que procura no olvidar la importancia de los
vinculos humanos y la fiesta, cerveja, samba y sexo-amistad de por
medio. Esta trilogia, forma parte de la exuberancia y expansién de
la vida, ahora menos fecunda que hace algunos decenios. Es asi
que el esfuerzo, indispensable en contextos tropicales para el
trabajo, y la vertiente Iddica, necesaria para no claudicar ante el
peso de la vida, parecen amalgamarse muy bien en Brasil, siempre

en contextos comunitarios.

Implicancias en la vida pastoral

También en la religiosidad existe una mestiza confluencia entre
elementos aborigenes, afros y europeos, impregnada de optimismo
salvifico. Curiosamente, no sélo cristiano catolicos, que es lo que
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predomina en los entornos populares (=Catolicismo popular), sino
también elementos culturalmente presentes al momento de la
conquista o posteriormente incorporados, sobre todo en el
Candomblé y el Umbanda, contribuyen a un natural sentido de
esperanza. La presencia musulmana en Portugal en el siglo XV, dio
lugar a estilos de vida americanos en la practica poligamos durante
los siglos XVI-XIX, a diferencia de lo que ocurria en ambitos de
influjo espafioles, méas escrupulosos y formalmente discretos en el

orden sexual.

En lo atinente a lo especificamente religioso, desde el siglo XIX
también se hizo presente la comunidad judia, sobre todo en Sao
Paulo (si bien menos que en Buenos Aires). Mas reciente y
ampliamente, de la mano de una teologia de la prosperidad,
también se incorporaron movimientos (neo)evangélicos 'y
pentecostales de origen estadounidense; como asi también
elementos orientales en decidido crecimiento (budistas e hinduistas,
pero también New Age). Una mencién particular merece el
crecimiento y expansion (también mediatico) de la Iglesia Universal
del Reino de Dios. Tal vez junto a la India, también en lo religioso
Brasil sea un crisol espiritual Unico en el mundo, donde pueden
encontrarse conviviendo sin mayores dificultades todas las

combinaciones devocionales y soteriolégicas imaginables.

El sentido critico de cara a la realidad social se expreso
eclesialmente en la teologia de la liberacion (L. Boff, J. B. Libanio, J.
Comblin, F. Betto, P. Richard, P. Suess) y las comunidades
eclesiales de base. Sin embargo, esta impostacion parece hoy
menos significativas que en los afios 80, o en todo caso, mas
concentrada en torno a realidades mas particulares y especificas:

por ejemplo, la situacién de postergacion que aun viven muchas
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mujeres (I. Gebara, M. C. Lucchetti Bingemer), negros vy
aborigenes. Este viraje teoldgico-pastoral tal vez se deba a las
importantes transformaciones socio-econémico-culturales vividas a
partir de los 90’ en el pais, con mucha gente accediendo a la clase
media buscando otro estilo de expresién religiosa, mas personal e

individual.

Pero en esta transformacion no faltaron también razones
politico-eclesiales, asociadas al recambio casi integral que se fue
haciendo en el estilo del episcopado catolico a lo largo de estos
ultimos treinta afios: tal vez hoy se perciba una cierta dosificacion
en los niveles de profetismo inculturado con que la Iglesia en Brasil
acompafid, no sin un dejo mesianico, a los mas pobres y
amenazados durante los tiempos de la Ultima dictadura (1964-
1986), con figuras como Dom Helder Camara o, posteriormente, P.

Casaldéliga.

Al respecto, desde hace algunos afios existe también una
fuerte presencia no solo del pentecostalismo, sino incluso de un
estilo carismatico en la Iglesia Catélica que se hace en estos dias
muy notorio, incluso por su fuerte presencia en los medios; y que
unido al tradicional catolicismo popular, muy observable, por
ejemplo, en el Estado de Minas Gerais, se condicen muy bien con
un estilo cultural emotivo, social, mediatico y vistoso. El sentido de
la vida y la belleza, expresados en la musica, la decoracion, los
colores y gestos, como asi también en una espontaneidad reacia a
guedar ahogada en el estrecho espacio concedido por las rabricas,
estdan muy presentes en las variadas y originales expresiones
litirgicas. Esto no significa que pueda vivirse también muy
emotivamente el via crucis y un sentido culto a la Madre dolorosa en

medio del pueblo pobre.
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Apreciaciones conclusivas

En lo que pude apreciar, el ethos brasilefio se configura a partir
de la emotividad (=afectividad) mas que de las ideas
(=pensamiento); de la corporeidad méas que de la interioridad; de la
comunidad mas que del individuo; de lo concreto mas que de lo
abstracto. Estos mismos elementos fueron conformando el estilo
pastoral-eclesial; confiriéndole un tono inculturado: dinamico,
visible, social, transformador. Es cierto, que aln no le es ajena una

cierta tonalidad magica.

Con esta impronta, la vida pastoral se nutri6 de la Palabra de
Dios y de las celebraciones muchas veces devocionales y
espontaneas, con tintes improvisados y ritualidad propia, mas que
de la oracién personal o la preocupaciéon por una rigida ortodoxia
doctrinal. El catolicismo brasilefio adquiri6 facilmente un cariz
ecuménico, festivo y musical, abierto al didlogo interreligioso y a la
defensa de la vida en sus mas variadas expresiones. Pero a causa
de su flexibilidad, diversidad y apertura, expresién de su mismo
talante inculturado, experimentd dificultades significativas con las
expectativas y normativas centrales de la Iglesia. Pese a esto, Brasil
fue le primer pais de América Latina visitado por Benedicto XVI, y

hoy es sede para la Jornadas Mundial de la Juventud de 2013.

B. DESDE EUROPA

Nos desplazaremos ahora hacia otra area geografica: Europa.

Me adentraré en dos modelos socio-culturales complementarios,
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gue poseen, a su vez, fortalezas y desafios pastorales propios: el
latino-continental (Espafia e Italia) y el nordico-insular (Inglaterra).
Este ultimo nos acercara también al mundo angl6fono, con el que a
mi modo de ver la Iglesia Catdlica no ha dialogado auln
suficientemente. En medio de estos dos modelos, el francés
pareceria revestir caracteristicas intermedias, a la vez que
originales. Como lo hice hasta el momento, también aqui trataré de
enhebrar en forma de ensayo algunas observaciones de tipo
experienciales, y por tanto limitadas, hechas durante los breves
periodos en que pude visitar estos paises. Para interpretarlas y
enriquecerlas me valdré tanto de aportes tedricos como también de
la memoria de experiencias practicas vividas en la convivencia y

dialogo con personas del Viejo Mundo*®.

Caracteristica pastoral del continente europeo, claramente al
menos en su region occidental, es su condicién de post-cristiandad
y su tendencia a la desesperanza como rasgo existencial
preponderante. Esto se expresa, por ejemplo, en la drastica merma
de su tasa de natalidad, sélo parcialmente compensada gracias a
los numerosos hijos de inmigrantes. Sin embargo, estoy convencido
de que hay muchos valores presentes en el entramado social de
estas naciones y de sus respectivas Iglesias particulares que es
preciso destacar, revivificar y aprovechar. Por esto mismo me

detendré en los aspectos prevalentemente positivos de los

498 Mis cuatro abuelos son europeos, vivi y me formé en contextos impregnados
profundamente por la cultura del Viejo Mundo: desde los cuentos que escuché y lei en mi
infancia hasta la formacion que recibi como religioso, pasando por la inmensa mayoria de
las lecturas realizadas a lo largo de mi vida hasta no hace mucho tiempo, tuvieron talante
eurocéntrico. Seguramente la misma experiencia han tenido otros/as muchisimos/as
argentinos/as, que compartiran conmigo la conviccién de que, no sélo lo latinoamericano,
sino también lo europeo es muy argentino, y que nuestra Patria Grande se abre no sélo al
continente Americano, sino también a Europa.
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correspondientes entramados socio-culturales que juzgo pueden

inducir a una auténtica vida teologal.

1. Algunas impresiones desde Espafia, Italiay Francia

Espafia: Quijote y Sancho

Comienzo con algunas observaciones de tipo climéticas y
geogréficas, ya que el contexto natural normalmente nos condiciona
y configura como personas o como pueblos. El clima en Espafia es
relativamente seco, mas frio en el norte y templado en el sur. La
tierra un tanto arida, y el terreno ondulado y pedregoso: todo lo cual
pareceria incentivar el esfuerzo. En efecto, la tierra hubo y hay que
trabajarla, ya que ella no entregard su fruto sin un esfuerzo
perseverante. El mucho sol favorece el crecimiento de olivos y
vides, observables sobre todo en el sur y oeste del pais, y la
previsibilidad del clima mediterrdneo ha permitido desarrollar
tenaces habitos laborales, en este caso asociados a las industrias

del aceite y el vino.

Por otra parte, la restringida fecundidad de la naturaleza invita
al desarrollo socio-cultural, ya que ante la limitacion de recursos la
gente ha debido relacionarse y trascenderse para ayudarse y
subsistir. Sin embargo, la escasez nunca fue tal como para inhibir el
valor del esfuerzo: nunca se perdio la esperanza de crecimiento. Si
propicié, en cambio, la cultura del ahorro, que aun hoy esta
verdaderamente presente, si bien el notorio despliegue econémico

de estos Ultimos decenios, asociado a fuertes y constantes
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inversiones de paises del norte europeo, ha generado grandes
transformaciones al respecto, introduciendo la mentalidad del

crédito facil y el consumo excesivo.

En sentido positivo, se observa claramente a lo largo y ancho
del pais que en estos Ultimos afios, al menos hasta antes del
presente ajuste econémico en Europa, se fue invirtiendo mucho en
infraestructura: lineas férreas (trenes y metros), carreteras y
autopistas, energia y vivienda. Todo lo cual ha ido transformando
radicalmente el rostro del pais. Ya no resulta tan facil encontrar las
tipicas construcciones de antafio en los pueblos, tantas veces
reproducidas en el paisaje latinoamericano, dado que por lo general
incluso las ciudades conservan s6lo un pequefio casco histérico. La
impresién general que uno tiene es que en muchos lugares todo

parece hecho ayer mismo.

Me senti muy cémodo y como en casa en Espafia. Me llamo la
atencion la apertura, franqueza, sentido de generosidad y nobleza
de la gente. Percibi un alto capital social, y un relativamente alto
capital humano, asociado al talento personal. Existe un calido nivel
de cordialidad, y uno facilmente se siente integrado. Es cierto que la
lengua dice mucho (jy en este pais no descansa!). Destaco en
particular el clima humano y alegre de Andalucia, donde pervive lo
mozéarabe (cristiano, arabe y judio) sabiamente conjugado con lo
moderno. También pareceria algo propio de Andalucia la
creatividad artistica reflejada en la imagen, la danza (el flamenco),
el canto y la arquitectura, y presente también en las cofradias,

plateria, ceramica y utilizacién de la piedra y el hierro.

En el plano intelectual, al menos en los campos

epistemologicos que me interesan, pude percibir, ya desde hace
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algunos afos, una tradicion filosofica y literaria que se ha ido
afianzando con autores como Zubiri, Ortega i Gasset, Unamuno,
Garcia Lorca y Machado. También en el campo teoldgico Espafia
ha ido desarrollando un perfil propio, y las numerosas publicaciones
de calidad van dando cuenta de ello (Salamanca, Comillas,
Granada, San Damaso, Navarra). Esta tradicion teoldgica, habiendo
conservado siempre un perfil propio y didlogo con América Latina,
se ha venido abriendo méas y mas al resto de Europa, y Ultimamente

también al Oriente asiatico.

Con respecto a la Iglesia, la percepcion que tuve es tal vez un
tanto desconcertante. Porque por una parte hay toda una herencia
que podriamos llamar tradicional, ligada especialmente a cuestiones
institucionales que la sociedad mediatizada Gltimamente rechaza.
Por otra parte, hay una religiosidad profunda —no siempre folkérica—
, observable no sélo en ciudades como Sevilla o Granada, sino
incluso en la misma Madrid. Por ejemplo, las cofradias son
populares incluso entre la gente joven (la Macarena, el Amo Jesus,
Nuestro Padre Jesus del Gran Poder), y no Unicamente en las

referidas ciudades, sino también en Salamanca y Avila.

Es cierto que las nuevas generaciones ya no se identifican con
el cristianismo de un modo incondicional, lo que claramente pude
constatar en la region vasca hace algunos afios, si bien también con
la inmigracion se ven aflorar entre los jévenes nuevos movimientos
apostolicos y estilos de vida. Posiblemente su comin denominador
sea la flexibilidad de los vinculos institucionales (vocaciones mixtas,
evitando lo definitivo), el fuerte acento que se pone en lo
carismatico y en los dones individuales de cada uno/a de sus

miembros.
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Casi concluyendo estas escuetas pinceladas, veo que Espafia
es aun hoy esa legendaria tierra de misticos, poetas y héroes,
conjugada con el gusto por la amistad y la familia, el buen vino y los
vigjes (tal vez hoy un poco menos). La gente busca y sabe vivir
bien, en el mejor y mas humanizante de los sentidos: procura
conciliar lo espiritual y trascendente con lo mundano y cotidiano.
Por eso, al menos en Castilla y Andalucia coexiste algo del Quijote

y Sancho...

Italia: la elocuencia estética

En Italia, en cambio, estuve hace diez afios, y luego solo
ocasionalmente por unos dias, con motivo de un Capitulo General
de mi Instituto. Si bien el afio transcurrido en Roma entre 1997/98 lo
dediqué plenamente a mis estudios y a dialogar con otros
estudiantes de variadas procedencias —una de las oportunidades
mas interesantes que ofrece Roma-, la estadia me permitié conocer
un poco la idiosincrasia italiana, y visitar ciudades como Florencia o
Bari, viviendo en las parroquias cercanas de Montemurlo y Marioto,
o también Viterbo y Monteporcio, en las proximidades de la Ciudad

Eterna.

Mas alla de las clasicas y notorias diferencias culturales entre
el norte (centrado en el trabajo) y el sur (centrado en los vinculos),
me llamé la atencién la omnipresente vertiente artistica que
caracteriza al pais. Ciudades como Roma, Florencia o Venecia son
paradigmaticas al respecto, debido a la densa cantidad de obras de
arte que presentan. Arquitectura, pintura y escultura, pero también

la musica y las variadas expresiones religiosas, manifiestan a una
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nacion con gran sensibilidad artistica y poética. Las mismas
publicaciones de autores italianos que fui leyendo a lo largo de afios
me indujeron a pensar que tal vez por el lado de lo estético, y no
tanto el de lo conceptual o especulativo, vaya el principal aporte de
este pueblo a la cultura y, en concreto, a la teologia y vida de la
Iglesia. Porque, en efecto, lo estético abre espacio mistico-
espiritual. En la vida pastoral, este aporte se refleja principalmente
en la belleza de la liturgia. Y también, cuando quieren, en la

elegancia del trato.

Sin embargo, todas estas realidades inducen a pensar un poco
en las verdaderas motivaciones de toda esta gama de expresiones.
Por un lado, es cierto, las motivaciones trascendentes que dieron
lugar a gran parte del arte cristiano, profundamente humano. Por
otro, pienso que también, sobre todo en el Renacimiento, un poco
de vanidad, ya que la busqueda de pervivencia a través de
monumentos, placas y templos esta muy presente aun hoy en dia.
A diferencia de lo que percibi en Espafia, 0 mas aun en Inglaterra,
donde la arquitectura religiosa es mucho mas sobria y anénima, en
Italia todo encandila y apabulla: empezando por la Basilica de San

Pedro, todo tiene autor (jy a veces mas de uno!).

En este pais parece mas fuerte que en otros lados el culto a la
imagen, con tonos incluso narcisistas. La apariencia dice mucho, y
por algo Milan es capital mundial de la moda. Incluso la misma
autoridad (eclesiastica) es en ocasiones vista mas como algo a
respetar y “echar incienso” dadivosamente para caerle en gracia y
obtener los correspondientes beneficios, que como un espacio de
servicio al bien comin —en el que probablemente, como lo sugeria

el furbo (=astuto) Maquiavelo, raramente piensen. La herencia de
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los infinitos principados, vinculada a la cultura cortesana y a las

intrigas palaciegas, resulta aqui mas que evidente...

Intuyo que esta vertiente cultural, asociada a un espiritu
corporativo en el que no estd permitido el discenso, como asi
también a una pretension de omnipotencia muchas veces de talante
infantil, hace que también el funcionamiento de las instituciones se
entienda mas desde las personas que estan a la cabeza de las
mismas que desde la logica de su propio dinamismo auténomo, o
desde lo que la misma ley prescribe: porque llegado el caso, como
sucede también con otras naciones latinas, habria que comenzar

por preguntarse a cual de todas ellas hay que atenerse...

Pero ademas, como las personas o los padrinos que abren
puertas no son eternos, tal vez por esto surja en el plano social la
proverbial fragmentacion y desorganizacion italiana, como asi
también los repentinos cambios de puntos de vista y humor,
reflejados en el plano nacional en su caracteristica inestabilidad
politica, sélo parcialmente subsanada por liderazgos fuertes y hasta
violentos: violencia prevalentemente simbolica en el norte y, en
ocasiones, mas explicita en el sur; de corte institucional algunas
veces, y otras, de género. No es dificil suponer que posiblemente
mucho de este ethos cultural, matriz natural de su configuracion y
desarrollo, fue impregnando el sentir, vida y estructuras de la Iglesia
Catodlica a lo largo de su historia, y que sea esta herencia una de las
cosas que hoy por hoy el mundo moderno mas esté rechazando de
ella.

Sin embargo, y como dije que queria destacar principalmente
los aspectos positivos, no puedo dejar de hacer referencia a la

visible generosidad italiana, reflejada también en la misiéon de la
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Iglesia, si bien es verdad que a veces un poco magnificada y
demasiado anunciada: en este sentido, hay que reconocer que los
italianos son especialistas en publicidad. Lo cierto es que hay
muchas y variadas iniciativas para responder, casi pasionalmente, a
los problemas humanos y sociales que van apareciendo. Algunas
de ellas tienen que ver con lo estrictamente religioso, pero también
las hay en el plano social: educacion de la juventud, integracion de

inmigrantes, atencion de enfermos, promocioén social...

Una dultima observacion. Llama la atencion la cantidad de
italianos en el exterior (radicados o turistas), y en el caso de la
Iglesia, de misioneros. Tal vez porque la geografia de lItalia genere
espacios chicos (incluso en lo humano), es que esté en el alma de
esta nacién ese tipico afan de expansién socio-cultural, en el que
ciertamente pervive camuflada la ancestral herencia politica del

Imperio Romano.

Francia: el pensamiento riguroso

Una primera impresiéon que me dio Francia es la de una nacién
que pareceria mantener una férrea distancia entre las instituciones
y sus habitantes. Para bien y para mal. Para bien porque uno
encuentra un pais organizado donde los servicios sociales
funcionan eficazmente y donde la vida es previsible. Para mal,
porque cada tanto son necesarias revoluciones para readaptar las
instituciones a las expectativas de su gente, o al menos talentosos
creadores y artistas que logren interpretar, expresar y ayudar a

canalizar dichos malestares de modo mas o menos satisfactorio.
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Es verdad que las instituciones siempre parecen mantener una
cierta presién en la vida de las personas: lo que tal vez resulte
caracteristico en el modelo francés es que la gente busque
consolidarlas tan abnegadamente pour la Patrie®®. Y
probablemente este elevado ideal ético, lindante con el
perfeccionismo y expresado formalmente en el ambito de lo publico,
sea lo que produzca periddicamente algunos “cortocircuitos” en el
plano de la vida real y privada. Por ejemplo, un francés puede ser
sumamente correcto y agradable en el trato, pero también puede
resultar, de modo casi injustificado, groseramente soez. Al respecto,
hoy se percibe en muchos jovenes, por supuesto que no solamente
franceses, una actitud de cinica indiferencia frente a la vida social,
politica y religiosa, y un fuerte encierro en los limites de la propia

subjetividad, en una suerte de precavido hermetismo.

Las tensiones que fui describiendo se reflejan también en el
plano intelectual, agresivo y fecundo a la vez. Agresivo porque la
cultura francesa tiene pretension de totalidad, y por lo tanto genera
sistemas en cierto modo incompatibles con otras alternativas
(jespecialmente con las que ofrecen los ingleses!). La lucha por la
legitimidad del propio pensamiento es, entonces, muy dura. Esto se
nota, por ejemplo, en la vida académico-universitaria, donde
permanentemente se pugna por instaurar el propio paradigma como
hegemonico. Pero de este modo la vida intelectual es también
fecunda, porque el conflicto es sistematizado y las ideas se
profundizan y mejoran: en esto consiste el ABC de la democracia y
del debate parlamentario rousseauniano, pero también Ia

originalidad de la prestigiosa Sorbona.

499 Siempre pienso que la peor penitencia que podria imponerse a un francés es la de tener
que reconocerle un defecto a Francia...
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Asi, el desarrollo intelectual en Francia no es para nada
estereotipado, sino que permanece en constante ebullicion y
desarrollo. El alto nivel cultural de sus habitantes le permite a este
pais desarrollar obras de muy alto nivel tanto en el plano cientifico y
tecnoldgico, como en el artistico, filoséfico y teoldgico. Tal vez éste
haya sido el mas representativo aporte de esta nacion a la cultura
universal. Ademas, y por lo dicho, los franceses tienen una gran
capacidad para la exposicion clara, ordenada y concisa de ideas, lo
gue politicamente se expresa en la construccion de Coédigos de
leyes y, en el plano intelectual, en el desarrollo de obras

sistematicas de reconocido valor.

En el plano eclesial se notan transiciones. De la apologia del
Ancienne Regime propia de los tiempos de la post revolucion
francesa y hasta principios del siglo XX, donde el Gnico espacio
politico de convergencia entre Estado e Iglesia (o cultura y fe)
parecia darse en las colonias, se pas6é a la aceptacion de la
condicién secular de los cristianos, incluso con el riesgo de caer en
el extremo opuesto del secularismo, haciendo concesiones al
laicismo militante; o también en la descalificacion de la fe no
ilustrada y aun no desmitificada, como aconteci6 con muchos
tedlogos de la Universidad de Lovaina, en el mismo contexto
francéfono. En este Ultimo tiempo pareceria irse dando una nueva
blusqueda de renovacion a partir de la espiritualidad, de lo litargico,
y de un talante cristiano que apela a la responsabilidad personal

mucho mas que en otros tiempos.

Existe talento, iniciativas y creatividad al respecto: pude
observarlo en la organizacion del VII° Congreso Internacional de la
Juventud (Paris 1997). También, mas recientemente, en el

surgimiento y afianzamiento de comunidades mas personalizadas y
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personalizantes, muchas veces asociadas a los nuevos
movimientos e Institutos seculares. Tal vez porque la crisis del
secularismo azoté primero y mas contundentemente en Francia que
en otras naciones del mundo, sea que la Iglesia vaya encontrando
salidas inéditas y modos nuevos de posicionarse socialmente ante

el nuevo paradigma socio-cultural®®.

2. Apreciaciones culturales y pastorales desde

Inglaterra

Las desarrollo a partir de una estadia de dos meses y medio en
Olton-Solihull®, en las afueras de Birmingham, en una comunidad
de mi Instituto religioso donde conviven ingleses e indios, con una
diversificada biblioteca a disposicion (aunque ya un tanto
desactualizada), y las posibilidades de establecer contactos
(pastorales, académicos o simplemente de amistad) que esas casi
once semanas permitieron. Mi reflexion se nutre también de algunas
visitas que pude hacer a las ciudades de Londres, Liverpool, Oxford
y al pueblo de Nymfield.

Divido la presentaciéon en tres niveles: 1) Plano personal; 2)
Plano socio-econdmico-politico; 3) Plano cultural-religioso. En cada
uno de ellos intentaré destacar los aspectos mas relevantes, y

prevalentemente positivos, con los cuales me fui encontrando. De

500 De todos modos sigue siendo cierto, también para Francia y a decir de su ex presidente
Ch. De Gaulle, que “los paises son los paises”...

501 Incluidos los primeros dias de octubre 2008, en plena crisis financiera, cuando el por
aquel entonces primer ministro G. Brown tom¢ la decision de utilizar 500.000 millones de
libras esterlinas para estabilizar el sistema bancario.
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un modo sencillo, utilizaré un método fenomenoldgico-

hermenéutico-pastoral.

Plano personal

Se valora mucho la autonomia personal, en el marco del
concepto moderno de libertad. Este sentido de libertad (freedom)
busca independizarse de toda presién social indebida, como asi
también del peso de un tradicionalismo mal entendido: tal vez por
esto los ingleses busquen mostrarse siempre algo imprevisibles y
desconcertantes en su modo de ser. En el amplio espacio de una
tradicion comin que los habita, cultivan espacios intencionalmente
propios sobre todo a través del trabajo, que mantienen en el tiempo
con responsable perseverancia y cierta creatividad, pero también de
los hobbies, como por ejemplo la lectura (=conocimiento), la muasica

(=trascendencia) y la jardineria (=naturaleza).

A este sentido de libertad se une el respeto por el otro
(politeness), lo cual favorece un siempre original desarrollo de la
personalidad de cada uno. El Gnico limite impuesto a la disposicion
del propio espacio es el del bien comudn. Serian censurables
aquellas actitudes que pretendieran atentar contra los derechos y
libertades ajenas, probablemente mucho mas que en nuestros
paises latinos. En contrapartida, esto hace que en ocasiones la
afectividad quede un tanto contenida, y que la comunicacion,
muchas veces entrecortada, no se establezca desde las
dimensiones mas profundas de la persona. Tal vez esta
observacion pueda vincularse con el desarrollo de actitudes

adictivas, o también de un cierto gusto por lo macabro y obsceno.
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Las observaciones de los parrafos precedentes convergen en
la busqueda de una natural pero mesurada confianza y apertura a
los otros en tono amistoso, y en obligaciones reciprocas muy
calculadas que cada uno busca asumir con sentido ético de buena
vecindad (neighbourhood). Pienso que aqui el sentido cristiano de
la libertas como posibilitante de una 6ptima utilizaciéon del liber
arbitrium orientado a la autotrascendencia (teocéntrica) podria

resultar iluminador.

Plano socio-econdmico-politico

a) La vida social pareceria construirse a partir de una sana, si
bien dosificada, consideracion por el interés de los demas, lo cual
propicia el fortalecimiento de un interesante capital social. Se parte
de lo que cada uno es mas que de lo que deberia ser, como
acontece en el contexto continental. Pero luego un ético y fuerte
control social hace que las personas vayan siempre un poco mas
alla de lo que naturalmente estarian dispuestas a hacer o a resignar
en funcién del bien comun. Los ingleses son, en este sentido, mas
generosos de lo que podria parecer a una primera mirada
superficial.

Es asi que cada uno tendra que desplegar su itinerario
personal en consideracion de la comunidad, y en ese sentido,
deberé ser diplomético y saberse autolimitar: al momento de hablar
y de actuar, de tomar decisiones o desarrollar variados empefios,
de manifestar la propia interioridad o de expresar el mundo de los
afectos. Los ingleses, en su mundo consciente y acciones

deliberadas, son dosificados en todo, de igual modo que para todo
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se toman su tiempo. Este espacio psicolégico, mediado por los
coffee o0 tea breaks, permite una mayor consideracion de la
cordialidad en las relaciones interpersonales (friendly), que va
mucho mas all4 de una mera estrategia de socializacion, incluso sin

serle ajena en ocasiones una cierta formalidad.

Merece una particular consideracién la familia y los ambientes
hogarefios. La brevedad de los dias en invierno (anochece antes de
las 5 p.m.) y las varias horas de penumbra antes de irse a
descansar (evening), como asi también la gran proporcion de dias
humedos (wet) en los que garla intermitentemente, favorece la vida
hacia adentro. Con cierta tonalidad romantica, los ingleses han
desarrollado una gran capacidad de crear ambientes (fisicos,
humanos vy literarios) verdaderamente agradables, que tienden a

consolidar con el tiempo.

Existe un notable gusto por la conversacion tanto ocasional
como tematicamente focalizada, por la muasica —agradable y
expresiva de sentimientos profundos—, la decoracion clasica de
interiores y la reposteria —menos dulce que, por ejemplo, en
América Latina y la India. Esta dimension de interioridad y calidez
colectiva para con los méas allegados y en el ambito de lo privado
(que buscan disfrutar o enjoy), pareceria convertirse en la
contracara de la practicidad que los caracteriza en los espacios
publicos (donde prevalece el sentido del deber o commitment) o de
la superficial conversacion formal, por ejemplo acerca del tiempo,
gue mantienen con quienes no existen vinculos particulares o con
quienes no quieren involucrarse al menos en ese momento, 0
también como instancia intermedia para entrar en un dialogo mas

profundo.
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b) Por otra parte, tratar de pensar en el interés ajeno posibilita
la actividad econémica y el mundo de los negocios libremente
propuestos y pactados. La iniciativa econdémica y la
autoorganizacion del mercado (A. Smith) son realidades vivas en
Inglaterra. Existe gran habilidad para negociar y establecer
acuerdos, sin apuros que fuercen o precaricen las decisiones, sino
mas bien con la serenidad necesaria para que, evitando tensiones,
lo acordado se desarrolle correctamente y sea respetado y

mantenido en el tiempo.

¢) Aventurando una interpretacion desde lo politico, percibo
gue el parlamentarismo de J. Locke esta vivo en lo cotidiano, y que
la opinion puablica cuenta mucho al momento de tomar decisiones.
Se buscan los acuerdos incluso en la vida de todos los dias. Se
procura que el poder no se concentre, y que existan controles
reciprocos, pero sin injerencias indebidas. En todos los ambitos, “el
rey reina pero no gobierna”: por lo general, las decisiones tienden a
ser la resultante de un didlogo previo. Las normas, claras y
sencillas, son estrictamente observadas (siempre hay excepciones
que confirman la regla), y tienden a ser las verdaderamente
necesarias. Esta sencillez y claridad propicia actitudes tolerantes e
razonablemente inclusivas de lo diferente sin perder, sin embargo,
sSus rasgos propiamente british. Pienso que para esto no se ha
mostrado tan habil el modelo continental, especialmente el francés,
mas asociado a las monarquias y a los modelos totalizantes, solo
reemplazables por nuevos paradigmas mediante periddicas
revoluciones. El modelo inglés busca anticiparse a los conflictos, y

va naturalmente en busca de acuerdos de reciproca conveniencia.
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Plano cultural-religioso

a) Se piensa desde lo particular, a diferencia del estilo
continental que tiende a hacerlo desde lo universal. El temprano
empirismo de D. Hume y R. Bacon, asociado al nominalismo de G.
Ockham, estan realmente vivos en cada instancia. Esto evita las
rutinas estereotipadas y favorece las propuestas relativamente
diversificadas, aun en el marco de una tradicién facilmente
reconocible en variados ambitos de lo cultural, incluyendo su tipica

arquitectura.

Me llamoé la atencién que en esta cultura insular todo tienda a
comenzar por el lado inverso o casi a contramano del estilo latino-
continental: se conduce por la izquierda, las manijas y las puertas
abren generalmente al revés, el ambén y la credencia en las
celebraciones litirgicas se ubican hacia la izquierda del ministro. Si
tomamos la imagen de la izquierda en sentido metaférico, los
ingleses van a contramano de Europa: por ejemplo, han conservado
sus propias medidas de peso y longitud, como asi también su
propia moneda. Como si a los britAnicos no les interesara
demasiado qué hace o cémo actla la gente en otras latitudes: de
hecho no se caracterizan por hablar otros idiomas —a no ser a veces
el francés y mas esporadicamente el aleman- y su interés cultural
se dirige a lo sumo hacia los Estados Unidos, las naciones del norte

de Europa o las que componen el Commonwealth.

Por otra parte, las conversaciones no tienden a encadenarse
por las vias naturalmente previsibles, sino que permanentemente
incluyen rupturas y posteriores superaciones. Esto permite que

evolucionen por caminos inéditos. Y asi, el aparente caos inicial
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acaba convergiendo, previa clasificacion de realidades y objetos, en
un interesante orden posterior. Es como si de este modo, los
ingleses hicieran revoluciones preventivas para evitar grandes
catastrofes posteriores. Esto les permite integrar una gran
diversidad cultural, en ciudades como Londres o Birmingham, que

son notoriamente cosmopolitas en sus procedencias y expresiones.

b) En el plano de lo religioso, existe un interesante sentido de
lo sagrado y lo monastico, asociado a la interioridad y al culto
litdrgico: silencio, respeto y devocion convergen en un calido
ambiente comunitario y celebrativo cuidadosamente preparado. La
Navidad parece despertar particular interés, ya que su preparacion
comienza mucho antes y es mas esmerada que en otros lugares
gue pude conocer. Destaco, en particular, la importancia que le dan
a los villancicos (Christmas Carols) y la cantidad de fieles que
participan de las celebraciones de Noche Buena. En el plano de la
caridad los ingleses se manifiestan de modo practico: son realmente
muy eficaces, si bien nadie busca resolverle la vida a los demas.
Las expresiones caritativas son siempre pequefias ayudas que en
ningun caso pretenden sustituir la responsabilidad personal de los

propios interesados, sino mas bien suscitarla.

Debido a que la Iglesia Catolica no es la Iglesia de Inglaterra —
lo es la confesion Anglicana—, parece no existir ese tipico
anticlericalismo desarrollado en otros paises occidentales. Los
ministros son valorados y respetados en el orden estrictamente
religioso, y los ministerios se delegan y diversifican mucho mas que
en otros lugares. En el plano teolégico, prevalecen los estudios
biblicos y la espiritualidad. Autores como T. Merton, H. Nowuen o
incluso C. Lewis son aun hoy muy leidos. En Birmingham, el gran

referente histoérico de la Iglesia Catdlica es el Cardenal H. Newman.
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En este orden de cosas, creo que las expresiones inculturadas del
catolicismo en Inglaterra pueden ayudar a la Iglesia a desarrollar un
mas rico y gratuito sentido de la libertad cristiana, vinculaciones
eclesiales dialogicas y corresponsables en un marco de calidez
fraterna, y un sentido mas profundo, mesurado y respetuoso en el

plano de la misi6n evangelizadora.

C. DESDE ASIA Y AFRICA

La primera impresién que podria dar el abordaje casi aleatorio
de algunas realidades culturales en paises de Asia y Africa es la de
una consideracion parcial y casi arbitraria de contextos. Por
supuesto que entonces una opcion de este tipo no seria aceptable
en un trabajo cientifico. Sin embargo dos razones me permiten
recurrir a este método. El primero es que me estoy moviendo en el
marco de un ensayo en el cual también la experiencia directa de la
cultura viva debe encontrar su espacio y desarrollo. El segundo es
que, a partir de estas experiencias, pueden establecerse algunas
generalizaciones que gozaran de suficiente rigor académico. En
efecto, todas estas zonas culturales, pertenecientes a continentes
de extensas geografias, estdn caracterizadas a grandes rasgos por:
a) la presencia de ancestrales religiones milenarias, b) por una gran
diversidad cultural y lingiistica, y ¢) por un prevalente clima social
de pobreza que s6lo en parte ha ido revirtiéndose en estos Ultimos

afios, especialmente en Asia.

Pero ademas, las realidades culturales examinadas se
convierten en representativas de otras areas culturales mucho mas

extensas. Asi, por ejemplo, en Tierra Santa accedo al mundo judio
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(Israel), puente con Occidente, y al &rabe-islamico (Palestina),
presente también en la regiébn mas vasta de Medioriente y en el
norte de Africa; en India al hinduismo, y en general, a una cuna de
religiones (jainismo, sikhismo, budismo), donde ademas se anuda el
origen cultural de gran parte de Asia e incluso se manifiestan las
raices comunes con Europa (a saber, lo indoeuropeo); en Tailandia,
al budismo, en el contexto del influjo cultural chino, que caracteriza
al denominado Lejano Oriente; y en Costa de Marfil al Africa
subsahariana, con sus culturas y religiones originarias, pero
también con su creciente presencia musulmana y cristiana. Lo que
acaba por ser un excelente muestreo, al momento de buscar
desarrollar una amplia fenomenologia de la cultura, con

perspectivas religiosas y pastorales.

1. La conflictiva Tierra Santa

Algunas observaciones socio-politico-culturales

A quien haya mirado alguna vez informativos televisivos no
hace falta decirle que el contexto social de la Tierra de Jesus es por
demas conflictivo, en gran parte debido a la compleja historia que lo
ha ido gestando, y a la diversidad de idiosincrasias que cohabitan
en la Tierra Santa: judios y arabes; judaismo, Islam y cristianismo;
grupos sociales y religiosos que ocupan practicamente el mismo

espacio, por lo general muy a la defensiva (jo también a la
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ofensiva!), y donde el terreno Util, en gran parte debido a la pobreza

del entorno, debe ser defendido “con ufias y dientes”%.

Pero esta misma situacion hace del lugar un mundo
culturalmente muy rico: por ejemplo, mucha gente es poliglota sin
particulares estudios académicos, habiendo aprendido hebreo,
arabe, griego, inglés, francés e italiano por la mera necesidad de
tener que comunicarse, por ejemplo, con intenciones comerciales.
Sin ir més lejos, el Patriarca Latino emérito Michel Sabah, habla
estas lenguas, y ademas el latin, aleman, ruso y siriaco. Por otro
lado, si bien los recursos personales y culturales son relativamente
altos y diversificados, el conflicto hace que el capital social sea
relativamente bajo, y que el Estado de Israel gaste practicamente la
mitad de su presupuesto en defensa: personal de policia,
inteligencia 'y seguridad interna, renovacidon logistica vy
mantenimiento de un ejército profesional, enriquecido con jévenes —
mujeres y varones— que durante tres afios realizan su servicio

militar, y de veteranos periddicamente convocados.

Donde prevalece lo arabe (por ejemplo, en Belén, Gaza o
Ramallah), la impostacion cultural y religiosa es de tinte tradicional.
La cultura arabe valora altamente el hogar —no se ve, por ejemplo,
vida nocturna—, si bien existen entre los musulmanes algunas
corrientes que han venido facilitando mucho el repudio de la
esposa. Y de acuerdo a lo que permite el Coran, los hombres que
tienen una buena posicion econémica pueden tener mas de una
esposa, 0 también reemplazarla periédicamente. Ademas, para la

cultura musulmana la familia tiene un sentido amplio, y el nimero

502 Sj existe un lugar donde converge culturalmente el choque de civilizaciones entre el
mundo occidental y el mundo islamico, es justamente en Tierra Santa. Los tres meses que
vivi en Belén (Palestina) yendo y viniendo casi diariamente de Jerusalén (Israel) me lo
hicieron experimentar...
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de hijos hasta una intencion estratégica: el poder de la familia y su
capacidad de conquista o defensa se mide en gran parte por el
namero de sus miembros. Idéntica intencién tiene el tiempo
dedicado por los hombres a construir alianzas por medio de la
amistad. Lo dicho nos hace ver que el mundo arabe tiene un tono
netamente patriarcal, donde la fuerza del varén cuenta mucho. Por
ejemplo, al momento de hacer justicia se confia mas en esta fuerza
que en las del orden, que por otro lado, son bastante

desorganizadas e inocuas en territorio palestino.

Donde existe poblacion arabe es facil detectar la presencia del
Islam, ya que el cristianismo es proporcionalmente cada vez mas
minoritario. Pueden verse y escucharse mezquitas y mohadines,
encargados de guiar la oracién por medio de altavoces cinco veces
al dia, a un nivel de decibeles probablemente mayor del que
muchos —incluyendo a los mismos musulmanes— desearian.
Ademas, en su modo de vestir, los arabes musulmanes tienden a
ser mas conservadores que los arabes cristianos, que han ido
incorporando muchas costumbres propias de Occidente. Los
hombres utilizan vestidos largos, a manera de sotanas, y se cubren
la cabeza y caminan por la calle rezando una especie de rosario, en
el que van pronunciando los noventa y nueve nombres de Ala.
También las mujeres se cubren la cabeza, si bien las jovenes han
ido incorporando el uso de pantalones al estilo occidental. Al
respecto, un factor significativo de cambio social y promocion de la
mujer en este dltimo tiempo ha sido la educacion. En la Universidad
de Belén, por ejemplo, regenteada por Hermanos Lasallanos
estadounidenses, el 60% del alumnado es musulman, y el 70% son

mujeres. Esto hace prever cambios significativos a futuro.
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Donde prepondera lo judio (por ejemplo, Haifa o Tel Aviv), la
cultura es de talante occidental-moderna. En estos ambitos
disminuye notablemente la practica religiosa y crece el
agnosticismo. Aqui el modo de vinculacion social es
prevalentemente institucional, y existe un mayor sentido civico
(cumplimiento de normas, limpieza en espacios publicos,
previsibilidad legal, etc.); los comportamientos son por lo general
mas auténomos, y la ética personal mas flexible. Una excepcion
evidente a esta tendencia es Jerusalén, donde se concentra la
ortodoxia judia. Alli es facil ver, sobre todo los sabados, judios
rubios con barbas, vestidos de negro y acompafados por sus
respectivas esposas e hijos, yendo a orar a la sinagoga o al Muro
de los Lamentos. Aqui la moral y los comportamientos son mucho
mas rigidos y estereotipados, y no es facil ni siquiera para los
mismos judios procedentes de otras naciones lograr una
satisfactoria integracion social.

Con respecto a la cuestion politica, se hace mucho mas dificil
hablar del tema. No se ve cdmo se ira a resolver a futuro la cuestion
de Palestina, que por otro lado se ve beneficiada en sus habitantes
por el notorio crecimiento econémico de Israel. Mucha gente que
vive en zonas del Gobierno Auténomo cruza diariamente los
controles o check-points para ir a trabajar, normalmente en
condiciones precarias, y de eso viven generalmente sus familias. Al
respecto cabe aclarar que no se observan situaciones de pobreza
extrema, como por ejemplo en América Latina o India, y que las
casas de las familias 4rabes son muchas veces mas confortables
gue las de los mismos judios: tal vez porque en la mayoria de sus

territorios el costo de los terrenos y la mano de obra es muy inferior,
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pero también porque parecerian darle mucha mas importancia al

hogar.

Por otro lado, las situaciones de conflicto hacen que la
solidaridad internacional sea significativa, tanto en términos
humanos como econdémicos, y que en cierto modo, de esta ayuda
todos los grupos sociales se vean beneficiados: Israel de los
Estados Unidos, los palestinos de los paises &rabes, los cristianos
de las Iglesias de Europa y América. En la medida en que pueden,
muchos arabes emigran, aprovechando las facilidades ofrecidas por
paises europeos y americanos. También hay muchos judios
viviendo en los Estados Unidos o en otras naciones, como
Argentina: pareceria que cuando alcanzan un cierto nivel
econdmico, tramitar una residencia en el referido pais del norte o en
algun pais de la Comunidad Europea (Reino Unido, Alemania) les

resulta conveniente.

La presencia de la Iglesia en Tierra Santa

En el ambito cristiano, el Status Quo busca preservar la
convivencia entre cristianos, y de éstos con el Estado de Israel y el
Gobierno Auténomo Palestino, de la mejor manera posible. La
Iglesia cristiana mas representativa en términos numéricos y
culturales es la Ortodoxa, especialmente la Griega, pero también la
Rusa, Copta, Etidpica, Melquita y Armenia. La Iglesia Catdlica tiene
una presencia significativa no sélo en los aproximadamente 70.000
arabes-cristianos —lo cual la convierte en la segunda méas populosa—
, Sino también a través de religiosas/os y laicos occidentales, en

muchos casos voluntarios: especialmente europeos, y en menor
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ndmero (latino)americanos. Sin embargo se nota el envejecimiento
de este modo de presencia y no se ve con claridad su futuro

reemplazo.

También la vida de los catdlicos, como la de las otras
confesiones cristianas, esta muy concentrada en el culto y en el
templo®®. Pero en lugares como Belén, la promocién social a través
de instituciones tales como hospitales, colegios, universidad,
centros para la defensa de los derechos humanos, proteccion de
mujeres embarazadas fuera del matrimonio —con lo que sus vidas
podria estar en inminente peligro— u hogares para nifios recién
nacidos abandonados -por idéntica razon— tiene un lugar
destacado, como asi también un rol insustituible: porque en realidad
no existen muchas instituciones, por ejemplo, asociadas al
Gobierno Auténomo, capaces de prestar este tipo de servicios de

modo eficaz.

En cuanto al dialogo interreligioso, que en otras ciudades del
mundo ha venido prosperando tan facilmente a lo largo de estos
Ultimos afios (por ejemplo, en Nueva York, Londres o Buenos
Aires), aqui, debido a las fuertes identidades e histéricos conflictos,
encuentra un desarrollo escaso, lento y dificil. Es cierto que en
ciudades como Nazaret, la convivencia entre cristianos,
musulmanes y judios es mas que satisfactoria: pero esto resulta en
términos generales una excepcion. Donde la situacion, en cambio,
pareceria encontrarse en la antipoda, es en Jerusalén. La Ciudad

Vieja, por ejemplo, esté dividida en cuatro barrios: judio, musulman,

503 Esto es bastante comun en todos los paises de minoria cristiana que visité. Intuyo que
responde a un fenémeno socioldgico mas universal, por el cual los grupos culturalmente
minoritarios tienden a proteger y cultivar sus identidades concentrandose en los simbolos,
discursos y tradiciones propios. Esto explica por qué un instituto religioso como el del
Verbo Encarnado, que en Occidente puede dar imagen de neoconservador, resulte
pastoralmente eficaz en varios paises arabe-islamicos (Tunez, Egipto, Palestina, Jordania).
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cristiano y armenio, y cada religiéon intenta hacer lo mas visible
posible sus propios signos, con intencién de conquistar el espacio
social o al menos no perderlo. Todo esto resulta un espectaculo
curioso para los peregrinos de las diferentes confesiones cristianas
y religiones que, viniendo de otras regiones del mundo para orar, se
encuentran con esta situacién inédita. En el ambito cristiano, al
respecto, el Santo Sepulcro resulta paradigmético, sobre todo
durante las celebraciones de Semana Santa. Pero también en

Belén la Iglesia de la Natividad.

Termino, una vez mas, con la paradojal constatacion de lo
conflictual, como algo permanente y arraigado con el transcurso de
siglos en la Tierra de Jesus. No sélo los grandes atentados de
Hamas y sus correspondientes represalias o incursiones
preventivas por parte de Israel (por ejemplo, en la franja de Gaza),
sino también la conflictividad como cultura cotidiana, que consume
gran parte de la energia humana y cultural que podria utilizarse
para el desarrollo y —en el caso de las Iglesias— para la
evangelizacion. Nada mas que a modo de dato anecdético,
posiblemente ninguna ciudad en el mundo fue tantas veces
destruida y reconstruida como la misma Jerusalén...

Pienso que en este contexto, las nuevas formas de presencia
cristiana tienen que ir por el lado de lo testimonial, procurando
desligarse lo mas posible del oprimente Status Quo que, si bien
avalado por el derecho internacional es tal vez hoy un mal menor,
termina ahogando la originalidad evangélica del cristianismo. La
estrategia pastoral no puede consistir en querer poner mas de lo
mismo para ser mas fuertes, sino en entrar con otra légica: la de la
humildad y el amor.
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2. La mistica India

Si bien estuve cuatro meses viviendo en este extenso y
diversificado pais, en sendas comunidades situadas en Bangalore y
Mangalore, y si bien lei unos cuantos textos para tratar de
comprender mejor su idiosincrasia, cultura y religiosidad, veo que
apenas podré ofrecer algunas pinceladas, a modo casi de
anotaciones de viaje. Es que la India resulta fascinante, y cada
lugar o pueblo, encierra en sus calles, casas y paisajes siempre
algo asombroso e inesperado. La originalidad y diversidad natural,

cultural y religiosa de esta nacién y geografia son innegables.

Aterrizaje y aeropuerto

La primera imagen nitida que tuve de la India fue cuando
estabamos por aterrizar en Bombay. Pude ver entonces una ciudad
atestada de viviendas precarias y personas yendo y viniendo. Me
vino a la mente esa idea preconcebida de un pais superpoblado por
mas de 1100 millones de personas, subsistiendo en condiciones
miserables. De a poco me fui dando cuenta que ésta es la
contracara de un notable crecimiento econémico, y que como en
otros lugares del mundo, la concentracion urbana denota
expectativas de mejores condiciones de vida en poblaciones de
origen rural. La segunda imagen fue la del calor, al descender del
avion, pero que al final no resultdé ser superior al de Santiago del

Estero: si en cambio, mucho méas himedo.
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Me tenian que llevar del aeropuerto internacional al domestic.
Viajé en un bus bastante viejo, pero con aire acondicionado. Esperé
unas tres horas y media en diferentes sitios del aeropuerto, en las
gue aproveché para observar rostros, actitudes, lugares. En el curso
de unas preguntas por el horario asignado para hacer mi check-in,
me puse a conversar con una mujer joven de Goa, realmente
encantadora. Una primera impresién que tuve, y que luego pude ir
confirmando en otros didlogos, fue la de percibir que la gente en
India parece madurar antes que en paises como el mio, tal vez
porque la vida es mas dura y la expectativa de longevidad mas rara.

Lo mismo observé meses después en Africa.

Llegué a Bangalore un 29 de abril en horario vespertino, y la
temperatura era entonces mas agradable. Vine conversando con la
gerente de ventas de Duracell en India. Cuando ya en el aeropuerto
fui a recoger mi equipaje, pude constatar, después del largo desfile
de maletas, que mi valija no estaba. Lo hice saber a la persona
encargada del asunto, que escuch6 mi presentacion, tomé nota de
mis datos de vuelo, y me dijo que lo mas probable es que hubiese
guedado en Bombay, ya que el segundo era un vuelo local desde
un aeropuerto diferente. Que tomaria unos dos dias la recuperacion
de la misma. Envié un mensaje a dicha ciudad y me dio su nimero
de teléfono para que lo llamase. Casi contra toda esperanza, a los
dos dias tuve mi valija. O mejor dicho, tuve que irla a buscar y firmar
un papel donde declaraba estar satisfecho por el servicio, pese a
gue después pude comprobar que la maleta habia sido abierta y

que alguno se quedd con mi cinturdn de carpincho.

Es curioso, pero un pequefio problema de este tipo resulta
interesante para desarrollar habilidades y conocer la ciudad. De

hecho pude saber cémo funciona la telefonia —que es muy
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econdmica debido a los cientos de millones de usuarios que
recurren a este servicio—, cOmo se organiza la seguridad en un
aeropuerto —las medidas precautorias se han generalizado en todo
el mundo—, y cudl es la idiosincrasia de sus empleados, custodios y
personal directivo —que trabajan con responsabilidad, pero si
pueden, también buscan sacar ventaja personal. Y también cémo
se viaja en 6mnibus y cuanto puede costar un taxi triciclo (auto) si
se sabe negociar un poco. Gracias a Dios, todo esto lo pude
observar con relativa calma porgue mis hermanos me acompafiaron
y me ayudaron a abrir los 0jos oportunamente con esa serena pero
firme sabiduria india.

La comunidad de Bangalore

Mi comunidad de referencia vive en los suburbios de
Bangalore. Lo mas semejante que conozco en América Latina a los
barrios de esta ciudad es Asuncién. La gran y notoria diferencia
radica fundamentalmente en la cantidad de gente que vive en las
ciudades de India. En la comunidad Shobhana Shaakha (traduccion
en lengua local de Betharram) me fui encontrando con una veintena
de hermanos, que fueron llegando poco a poco de sus vacaciones.
Por dltimo arrivaron también un hermano inglés y otro sacerdote
tailandés que estaban residiendo hasta el momento en Mangalore, y
con los que quedd completo el equipo de formacion. Me impacté
positivamente el clima comunitario, la disponibilidad y espiritu de
colaboracioén del que todos se sienten de algin modo responsables.
Algo semejante pude observar también luego en la otra comunidad

costera.
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En general la gente es muy perceptiva y adivina lo que uno
anda buscando, mas desde lo cordial y afectivo que desde lo
intelectual, por lo que también resulta facil y agradable entrar en
conversacion. Por ejemplo, habiendo puesto a secar mi ropa
después de lavarla en el lavarropas, me aparecié planchada y
colgada de una percha en la puerta de mi habitacién: hasta este
momento no pude saber quién fue, ya que cuando pregunté nadie
sabia... Algo semejante ocurre cuando se visita una familia: en
varias ocasiones lo he hecho con algin otro sacerdote para orar
con alguna comunidad de base. La calidez de la recepcion
impresiona, la oracién —de la que todos participan activamente—
puede extenderse durante dos horas, y luego sigue una abundante
comida en comunidad. Lo curioso es que una vez finalizada la
misma y cuando todos se hubieron ido, sigue una segunda cena
con la familia, a la que siempre hemos sido invitados. Si bien podria
decirse que esto se debe a que el cristianismo ha sido introducido
en India desde los primeros siglos de nuestra era, especialmente en
la region sudoeste de Kérala, también es cierto que la hospitalidad
no conoce barreras linguisticas ni religiosas. Por ejemplo, tuve muy
buenos encuentros con hindudes, e incluso en alguna ocasién con

musulmanes.

En varias oportunidades sali a caminar con la compafiia de
alguno, y el didlogo resulté, al menos para mi, muy interesante.
Esas salidas me fueron permitiendo conocer un poco mas la ciudad
desde dentro. Resulta muy interesante adentrarse al azar por
callejuelas, siempre sorprendentes e impredecibles, con sus casas
de dos o tres pisos en las que vive la familia ampliada, con su tipica
y colorida arquitectura, y la gente en la calle, en medio de vehiculos

gue van y vienen. La vegetacién es abundante incluso en medio de
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la ciudad (palmeras, bananos, plantas floridas, arboles frutales), las
calles —salvo las avenidas— no estan normalmente asfaltadas, y las

cloacas son generalmente inexistentes.

Todo esto hace proliferar una amplia variedad de olores y
mosquitos, que a su vez alimentan una especie de lagartijas
pequefias con las que uno se habitlla a convivir. Cuando a lo dicho
se aflade la humedad y los evidentes limites que imponen a las
personas las torrenciales lluvias monzénicas durante casi tres
meses, uno empieza a entender lo de la proverbial paciencia y
sentido de resignacion que tiene la gente en el sur y este asiatico, y
por qué —especialmente en la India, y pese a que con los Monzones
todo reverdece y vuelve a la vida— ya no quieren volverse a

reencarnar...

En las cosas de la vida diaria se percibe el influjo brindado a la
cultura del pais por el hinduismo, cuyos coloridos templos, repletos
con imagenes de sus deidades mas populares y techos
escalonados en forma de pirdmides, uno encuentra ocasionalmente
por todos lados. Alli son representados —aunque no solo ni
especialmente— los dioses supremos de la Trimurti; Brahma, el
creador; Vishnu, conservador del orden existente; y Shiva, el
destructor que permite que asi la rueda del Sansara se renueve y
perpetde. El influjo cultural al que me refiero se percibe, sobre todo,
en referencia al sentido holistico que en la India se tiene de lo real.
Pude observar, por ejemplo, cémo al cocinar y combinar
ingredientes en un todo, lo individual parece ir perdiendo o donando
su identidad en funcion del conjunto: esto parece ser muy oriental.
Lo mismo al comer: se pone todo en un mismo plato y a la vez,
mezclandose luego su contenido con la mano derecha, que a veces

sirve de cubiertos.
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Por otra parte, el indio actia siempre con serenidad, incluso al
momento de cruzar las avenidas a pie, sin semaforos, en las horas
de mayor circulacion de vehiculos; cuando lo sorprende una lluvia
torrencial a mitad de camino, o cuando se encuentra con una cobra.
Pero a la vez realiza su actividad (laboral) con seriedad, logrando
siempre excelentes resultados. A la par que contemplativo, como el
hombre medio latinoamericano, tiene una sabiduria practica,
posiblemente mas desarrollada que en nuestros paises, tal vez
porque al resultar aqui todo mas dificil, se hace indispensable

ejercitarse en la creatividad y el esfuerzo.

Culturay religién

En el plano estrictamente religioso, hay un muy buen manejo
de lo simbodlico y del silencio. Aqui reza no solo la boca, sino
también el cuerpo en su totalidad, con una profundidad vy
expresividad dificilmente observable en otros lugares. En muchos
templos no hay sillas, sino que la gente se sienta en un piso
tapizado de alfombras, como acontece también en el hinduismo, el
Islam —segunda religion por numero de adeptos en India—, el
sikhismo y el budismo. Las personas tienen un alma profunda,
connaturalmente religiosa, asociada a los ciclos de la naturaleza, y
sumamente respetuosa de lo sagrado y la vida hasta en los mas
pequefios detalles. Al respecto, en la puerta de nuestra capilla

podia leerse un cartel muy expresivo: Respete la paz de este lugar.

A las celebraciones eucaristicas de nuestra comunidad
formativa de Bangalore viene gente de fuera solo los domingos,

pero en semana muchas mujeres (jovenes) se acercan a rezar, y lo
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hacen con profunda devocion. Poco antes de comenzar las misas
gue ocasionalmente me toco celebrar fuera de casa, he visto rezar
el rosario, a una entera comunidad de formacion de unas cuarenta
hermanas, de rodillas, con los brazos extendidos y con una
naturalidad que verdaderamente impactaba. También en Mangalore
pude comprobar como el templo lindante solia estar repleto de
gente incluso durante las celebraciones de semana, y esto mismo
pude observar en diferentes sedes parroquiales en domingos. El
calzado de todos los que ingresan a un templo, como acontece

también en los hogares, debe quedar siempre en la puerta.

En muchas de estas cosas encuentro similitudes significativas
con el ambito arabe-islamico: el respeto por lo sagrado, el modo de
vestir decoroso de las mujeres®®, como asi también un orden de
cosas que antecede los gustos de las personas y expresa el sentido
absoluto del misterio. Por ejemplo, durante la cuaresma en nuestras
comunidades no se come carne, ni huevos, ni pescado, y durante
todo el afio las bebidas alcohdlicas estan prohibidas. Incluso fuera
de la cuaresma no se bebe nada —salvo agua— hasta ya celebrada
la misa de la mafiana, aunque siendo yo invitado, me ofrecieron en
ocasiones algun café con leche antes de lo estipulado. Se visten de
blanco para las primeras oraciones litdrgicas del dia —laudes y misa,
como en otros muchos lugares de Oriente—, y luego se cambian
para trabajar y estudiar. Las celebraciones se preparan con esmero

y buen gusto.

Sin embargo existen también notorias diferencias con la otra
referida area cultural-religiosa: el Islam —que no obstante en India

goza, sobre todo en el norte, de la tercera mayor representacién de

504 En India, las mujeres normalmente visten un sari, que se ajusta a la cintura y envuelve
todo el cuerpo.
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fieles en el mundo, después de Indonesia y Bangladesh- es
prevalentemente patriarcal y comparativamente mas agresivo,
incluso en el estilo de comunicacion, ya que al modo de ver de un
occidental, hablan como si estuvieran discutiendo o casi peleando;
mientras que la cultura india, marcada profundamente por el
hinduismo, parece dar a la mujer y a lo femenino un lugar
destacado: por ejemplo, son realmente bellas las decoraciones
florales y el canto, la utilizacién del simbolo de la luz —popular en
todo Oriente— y sobre todo la danza, asociada a la liturgia y
cultivada desde los primeros afios de formacion por los institutos
religiosos femeninos. Ademas, el tono de voz utilizado por la gente
es en India mucho mas suave y sereno que en el mundo islamico, si
bien también de vez en cuando se producen repentinos exabruptos,
como acontece con los fenémenos climéticos en la regién®®. Tanto
es asi lo del tono bajo de voz que muchas veces tuve que pedir que
me repitieran las indicaciones que se daban en la capilla porque no
alcanzaba a oirlas; mientras que en el ambito islamico las plegarias
se hacen casi hasta mecanicamente por medio de altavoces, y
todos los residentes del lugar deben escuchar esas oraciones

(jincluso los no musulmanes!).

En el Islam el Gnico Dios es Ala, pero en el hinduismo hay
diversidad de dioses y diosas, e incluso las otras religiones son

miradas por lo general —salvo en el caso de grupos

505 Esto se constata, por ejemplo, en la inseguridad que inspira la noche, en las frecuentes
peleas fisicas por cuestiones de transito en las calles, o en el hacer justicia por mano
propia en los pueblos. Atin hoy es comtn el “linchamiento” por infidelidad, desobediencia
-especialmente de las hijas- o conversidn a otra religion. Si hay algo que no caracteriza a
los indios es la flexibilidad en referencia a sus convicciones fundamentales... Y en esto hay
gran similitud con el Islam.
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fundamentalistas, de los que hay que cuidarse®*—~ como caminos
posibles de acercamiento al Misterio. Esto da espacio naturalmente
a un mayor pluralismo en lo social, cuya organizacién bajo muchos
aspectos podria parecer cadtica, pero que en realidad no lo es
tanto, ya que la vida en comun tiene una sorprendente capacidad
de autoorganizacion. Por Ultimo, pienso que en el mundo indio el
manejo de lo simbdlico es mucho méas expresivo: la prohibicién en
el mundo islamico de toda representacion, no solo divina, sino
también humana, ha coartado bastante este modo artistico de

manifestacion.

En comparacion con el Islam, en el hinduismo prevalece el
sentido de la resignacion. Tal vez debido al clima, caluroso y
hamedo, que parece por momentos “aplastar’, y que domina
practicamente toda su geografia. En el mundo arabe-islamico, en
cambio, se ha tendido a reaccionar al calor y sequedad del desierto
con un sentido de conquista, en manera analoga a como lo han
hecho los pueblos nordeuropeos respecto de su clima frio y
hamedo. En dependencia de lo climatico, entre los musulmanes
arabes existe también un trato humano més seco que en la India
hind( o cristiana. Por otra parte, la adhesion al lider debe ser mas
incondicional y las jerarquias deben observarse con absoluta
rigurosidad. En el &mbito indio, los vinculos comunitarios y las
decisiones compartidas tienen mucho mas espacio, aunque por
supuesto no falten caudillos, si bien por lo dicho parecen tener un
poder limitado por su mismo entorno. En todo esto encuentro
paralelos significativos con algunas realidades no-urbanas de

Ameérica Latina.

506 Durante los ultimos dos meses de mi estadia se produjeron los mundialmente
conocidos actos vandalicos en templos cristianos de Orisa y, en menor escala, en los
departamentos de Karnataca (por ejemplo, en Mangalore) y Kérala.
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Sin embargo, también con esta otra area cultural existen
algunas diferencias. En nuestro subcontinente, y en general en
Occidente, tocar 0 abrazar delicadamente a una persona del mismo
sexo, al estilo indio y como signo de amistad o familiaridad, no seria
muy bien visto; mientras que por el contrario, es muy comun dar
besos a las mujeres a modo de saludo, cosa que en la India, como
en el mundo islamico o también en el llamado Lejano Oriente, seria
inconcebible. Incluso el saludo en un determinado ambiente no es

respondido si las personas no han sido presentadas previamente.

Por dltimo, y a diferencia de Occidente, en la India la familia es
sumamente estable y el divorcio no existe, si bien las peliculas y
publicidades van mostrando al respecto tranformaciones del
imaginario psico-social. En el mundo islamico, en cambio, la
poligamia y el repudio de las esposas es bastante comudn, en
detrimento generalmente de la mujer: pero aqui, en cambio, el
influjo disolvente de los medios de comunicacién masivos es mucho
mas limitado, tal vez gracias a esa mayor rigidez cultural a la que ya

hice referencia.

La vida social y econémica

Lo que venia diciendo en relacion a los vinculos comunitarios,
contrasta fuertemente con la realidad de Occidente, donde
tendemos a manejarnos, por lo general, con cierta independencia, y
evitamos atarnos demasiado a los demé&s. En cierto sentido
estamos marcados por este ideal de autonomia, mas afianzado en
los paises nordicos. En India, por el contrario, esta actitud no seria

muy bien vista, lo que no significa que en ocasiones no se busque,
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sobre todo en las ciudades. Pero hablando en términos generales,
el prescindir de los otros es visto como una falta de respeto y
consideracion: porque aqui lo comunitario y tradicional cuenta
mucho, por lo que los vinculos interpersonales y las decisiones
“novedosas” se entretejen y se toman con serenidad y sin apuros.

También en esto encuentro afinidades con América Latina.

Por eso, por ejemplo, en nuestra comunidad cada uno tiene un
lugar y responsabilidad asignados, y la gente se siente bien cuando
desde ese espacio social, que cuida y defiende, puede contribuir al
bienestar de los demés. La informacion y los conocimientos paecen
circular sin reticencias, y esto mismo lo he observado en otras
personas con las cuales he conversado: existe generosidad y
transparencia al momento de compartir la sabiduria. Lo mismo
sucede cuando aparecen necesidades no previstas: siempre hay
alguien dispuesto a colaborar en la busqueda de soluciones. Eso si,
para cada cosa hay tiempos y horarios, y no se puede esperar
respuestas inmediatas: aqui el dar tiempo es siempre muy
importante. Porque al menos en los entornos de Bangalore y
Mangalore el espacio humano de la gente es diferente al de las
grandes ciudades de Occidente. Esto lo percibo, por ejemplo, en el
tiempo dedicado por las personas a cultivar vinculos con la familia
ampliada, en forma muy semejante a lo que ocurre en la cultura

tradicional de América Latina.

Otra de las cosas que me llamaron la atencién es la prioridad
que las personas dan al conocimiento por experiencia, muy por
encima del intelectual. Lo primero es siempre la experiencia y el
didlogo, no el libro. Cuando dije que queria leer y profundizar
aspectos vinculados con lo cultural y religioso —cosa que

habitualmente hice en la biblioteca del College salesiano Kristu
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Jyoti—, me dijeron que lo mejor era salir a caminar temprano por la
mafiana o cuando el sol va cediendo por la tarde —cosa que también
intenté hacer, incluso en zona serrana— y buscar conversar con los
sacerdotes hindides —lo que no siempre resultd facil. Lo mismo al
momento de intentar conocer a las personas. Alguien, después de
presentarse brevemente, me dijo: “Quedate con nosotros e iras
conociendo mas de mi”. Y en realidad es asi que vamos conociendo
a las personas. Es lo que aconteci6 en el primer encuentro de Jesus
con los discipulos: “Rabi, ¢dénde vives?”. “Vengan y lo veran”.
Luego, “se quedaron con El aquel dia”, es decir, la jornada de la

vida.

En el plano de lo econémico, hay una afianzada cultura del
trabajo y un significativo capital humano. Si bien es evidente la
ausencia casi generalizada de capital econdmico, se percibe
laboriosidad y espiritu de sacrificio. Se trabaja con tranquilidad y
bien, con perseverancia, si bien por muy poco. Por ejemplo, un
corte de pelo muy prolijo se puede obtener por solo U$ 0.66.
Mientras que las materias primas tienden a ser costosas, la mano
de obra es muy barata. Esto hace que no siempre sea conveniente
incorporar tecnologia o maquinaria —idea “anticolonialista” que viene
de los tiempos de M. Gandhi—, lo que a su vez permite conservar
los puestos de trabajo. Y asi, salvo algunas personas dedicadas a
la mendicidad, en lo que pude conocer de la India no vi gente
ociosa: ni siquiera bajo el agobiante sol de mediodia: cada uno se
aboca a lo suyo con constancia.

Como los impuestos son en general bajos y el gobierno evita
modernizar demasiado los proyectos de infraestructura —en parte
por lo dicho, y en parte por desidia y corrupcién—, hay posibilidad de

trabajo para todos; si bien, por lo general, en condiciones muy
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precarias y con bajos ingresos. Pero estas mismas condiciones
laborales hicieron que mucha gente pueda hoy trabajar de forma
competitiva para compafiias multinacionales radicadas en los
Estados Unidos, Dubai o Singapur, y que su nivel de vida haya
mejorado sustancialmente. Es cierto que un gran sector de la
sociedad reacciona negativamente frente a este influjo de la
globalizacion econémica —ja veces casi por tradicién! —, y que en
este hecho se buscan legitimar algunas expresiones de terrorismo

que azotan al pais®®’.

En el plano de la microeconomia, salvo en referencia a la
adquisicion de propiedades y vehiculos, los precios y calidad de los
productos tienden a ser bajos. Es cierto que al comprar, como
acontece también en el mundo é&rabe, la negociacion puede ser
ardua: en todos los negocios a los que fui los comerciantes son
comerciantes, y los precios se adecuan a “la cara del cliente”. Pero
después del regateo, se puede llegar a pagar solo el 40% del precio
de venta inicial. EI mismo adaptador que compré para poder usar mi
laptop tenia un precio por la mafiana, cuando pasé para averiguar, y
otro por la tarde cuando fui con intenciéon de comprar. Pero como al
vendedor le recordé su palabra dada horas antes, no me objeto
nada y respeto el precio acordado. Experiencias analogas he tenido

en otros rubros.

507 En realidad, la mayor parte de estos atentados (=blasts) son atribuidos a grupos pro
pakistanies.
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3. Tailandia y la flor de Loto

Armonia, belleza y poesia

La primera impresion que se tiene al llegar a Tailandia es que
se esta en un contexto cultural marcado por el influjo chino: desde
los rasgos faciales hasta la fonética del idioma, pasando por
muchas expresiones arquitectonicas antiguas —en las que aparece,
por ejemplo, el simbolo del dragdn—, por la sabiduria —asociada a la
serenidad de espiritu—, o el amor a las artes marciales o la
pirotecnia. De hecho, los primeros Thais emigraron desde el
sudeste chino, y configuraron el entramado socio-cultural
hegemonico del pais, notoriamente desde la primera mitad del siglo
XXy pese a no ser la etnia mas antigua del actual territorio (otras,
como los Karianes y los Akha, son autéctonas). A éste nudcleo
nacional y politico se fueron afiadiendo otras etnias, especialmente
del norte y noreste. Sin embargo, todavia hoy quedan varios grupos
humanos y muchos refugiados vietnamitas, camboyanos o
birmanos en las inmediaciones fronterizas sin reconocimiento

ciudadano.

Volviendo al eje de la observacion, es importante destacar el
influjo cultural chino porque, entre otras cosas, uno descubre la
herencia de Confucio en la basqueda de una actitud social correcta,
como condicion sine qua non de inclusion y reconocimiento social.
El modo de presentarse responde a un ideal social estipulado, tanto
en el hablar como en el actuar, e incluso en el vestir, siempre muy
prolijo. La notable hospitalidad se manifiesta también en la

delicadeza y sutileza del trato, o al momento de reconocer el honor
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y espacio social del otro, especialmente el de los mayores: padres,
monjes, autoridades, huéspedes. Expresiones concretas de respeto
son las de no levantar la voz, inclinarse levemente ante quien se
reconoce dignidad, retirarse evitando dar las espaldas, ofrecerle lo
que pueda estar necesitando en actitud de servicialidad, evitarle
trabajos penosos o0 simplemente todo lo que pueda resultar

desagradable, etc.

Quedé realmente sorprendido por la fineza de todos estos
detalles, que en el budismo, tienen sus correspondencias cultuales
en la profunda humildad con la que se arrodillan o con la que el
cuerpo expresa sumision y respeto. En este contexto, la seriedad
del rostro es expresién de reconocimiento, y a lo sumo, una sultil
sonrisa expresa complacencia y cordialidad. Las palabras son
normalmente escuetas, pero los gestos resultan mas que

elocuentes.

En este marco, llama la atencion el reconocimiento que esta
sociedad tiene hacia su Rey y Reina, seguramente mas que en las
monarquias europeas. Casi que haria pensar en la devocién que
otrora tendrian en China o en Japon hacia su Emperador. Si bien
después de la revolucion de 1932 y la consiguiente conformacion de
la Republica el rol del rey cambié sustancialmente —como en otras
monarquias republicanas de Occidente—, la monarquia sigue
constituyendo un simbolo de unidad nacional, casi al estilo del Papa

para los Catdlicos.

Esta valoracién constrasta notoriamente con lo que pude
percibir en la India, donde la realeza es identificada con la colonial
dominacion imperial britdnica, y donde el héroe nacional por

excelencia es el popular Mahatma Gandhi, una figura que esta en
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las antipodas del comportamiento aristocratico. En contrapartida, en
Tailandia existe un aire nobiliario que se respira en cada lugar:
hasta en los billetes, que asi como en India tienen el retrato de
Gandhi, aqui muestran la esfigie del Rey. Esto no significa que las
mismas personas que buscan vestir con sencillez pero pulcritud, o
que tienen un agudo sentido del olfato y el buen gusto, no estén
dispuestas a realizar, en otros momentos y sin dificultades, tareas

serviles cuando éstas son necesarias para el bien de la comunidad.

Y aqui entra otro elemento dificil de entender para una
mentalidad occidental: en el extremo Oriente, las personas se
entienden y autovaloran sobre todo en referencia al todo, a saber, la
naturaleza, a la que aprecian, respetan y de la que disfrutan, pero
sobre todo, en referencia al bien comdn de la comunidad de la que
participan. Y son capaces de dar todo por ella, casi olvidandose del
sentido y dignidad personal al que nosotros estariamos muy

apegados.

Este natural valor de la negacién de si en funcién de un orden
natural y social tendra importantes consecuencias econémicas al
momento de pensar, por ejemplo, en el interés comin de una
empresa. La recompensa por el esfuerzo no es solo de tinte
monetario, sino que ésta viene constituida principalmente por la
atribucion del honor, que en Oriente sera siempre algo que debe ser
conferido por la comunidad a quien humildemente lo merece, pero
que de ningdn modo puede ser buscado o reclamado por el
individuo. Lo mismo acontecera en el plano de la sabiduria y la
autoridad: el maestro no es el que se pone a ensefiar, sino el que
adquiere el reconocimiento y seguimiento de discipulos; el lider no

es el caudillo —por mas que el poder cuente, y mucho—, sino el que
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mejor muestre poder promover y servir al bien y a los ideales de la

comunidad.

Como toda la region, Tailandia esta caracterizada por un clima
tropical himedo, lo que invita a procurar los mejores resultados con
el menor esfuerzo, y a buscar en todo la armonia y no el conflicto.
Es preferible resignarse creativamente antes que luchar
desperdiciando energia contra lo inevitable: especialmente porque
en Oriente, el sentido del honor puede conducir a luchas
sangrientas y despiadadas. Por eso los tailandeses han ido
perfilando un talante naturalmente pacifico: a diferencia de lo que

acontece en India, no resuelven sus diferencias a los pufietazos...

La busqueda de equilibro y armonia alcanza tanto el plano de
lo afectivo, por ejemplo, a través de las nociones chinas de yin y
yang, que buscan dar el justo espacio a lo masculino y lo femenino
en todo espacio social pero sin confundirlos —por ejemplo,
separando los lugares destinados a mujeres y hombres en el
transporte publico, en la escuela o en los templos e iglesias—, como
en el de lo religioso, donde es inevitable hacer referencia al
budismo teravaida. Armonia, equilibrio y belleza convergen en un
mundo mas simbdlico que légico-formal. De hecho la gente casi no
lee: segun encuestas recientes, s6lo un promedio de media pagina

por afio.

Lo estético adquiere asi una gran importancia como canal de
comunicacion y expresion. Por ejemplo, el canto y los arreglos
florales con especies de las mas diversas. O también el agua, que
pacifica el espiritu con su quietud. En tiempos monzédnicos se
identifica con el cultivo del arroz, y por lo tanto, con la seguridad de

alimentacion para el proximo afio: cuando no llueve lo suficiente,
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por ejemplo, en las zonas altas, no se puede sembrar el arroz en
terrenos que de todos modos quedaran preparados para la siembra.
Estos elementos aparentemente heterogéneos asociados a la
naturaleza, a la vida (econémica) y el mundo simbdlico se enlazan y
convergen en el simbolo de la flor de loto: creciendo en los tipicos
pantanos de agua estancada desde la estacién de lluvias, donde de
paso también se cultivan peces que completan la dieta diaria, y
nutriéndose en ocasiones de agua en descomposicion, la flor de
loto expresa esa misteriosa y elocuente belleza que se desarrolla
solo en contextos hostiles como canto poético de trascendencia y
transfiguracion de la realidad dada. Por algo es la flor nacional,
simbolo —en el budismo- de una transformacion humana mas
profunda®®®. También el arroz es venerado y hasta divinizado en
algunas tribus del norte: el arroz no solo da de comer, sino que
humaniza y afianza los vinculos comunitarios. Como la flor de loto,

tiene connotaciones femeninas.

Por lo dicho, la cultura es prevalentemente oral, y no escrita,
mas simbdlica que discursiva, y de preferencia, matriarcal. Esto
parece explicar en parte por qué, en este pais que ha recibido
tantos influjos culturales y que mantiene una apertura tan notable
hacia Occidente, curiosamente se habla y ama mayoritariamente el
idioma Thai y no el inglés, lengua sumamente practica para el
comercio y el desarrollo tecnoldgico pero poco poética en la
precision de sus palabras, arraigada en paises vecinos pero no tan

difundida aqui, y con la que dificilimente la gente logra expresarse.

508 Como en numerosos templos del antiguo Egipto, la flor de loto queda también asociada
al amor humano.
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Budismo y cristianismo

En el plano de lo religioso, el budismo es predominante. Le da
al espiritu tailandés ese profundo sentido de silencio que sus
habitantes manifiestan en la vida diaria, ain con todos los cambios
que el fendbmeno de globalizacién introdujo en todo el sudeste
asiatico en estos Ultimos decenios, tanto en el plano social
(migracion del campo a la ciudad, notorios cambios en los estilos de
vida, desestructuracion de la familia tradicional), como econdmico
(instaurando una creciente cultura tecnoldgica e informatica) y
especificamente en el ambito de lo religioso (propiciando un cierto
secularismo). Por ejemplo, las campanas de las pagodas™® y
deméas templos budistas tienen un formato y sonido
prevalentemente cerrado y misterioso (‘om’), a diferencia del de las
campanas cristianas, que tienen disefio y acUstica generalmente
abiertos. Ademas, el mismo reciento interior de esos templos tiene
muchas veces forma de campana cerrada. Durante los momentos
de oracion sélo se escuchan los mantras cantados por los monjes,
cuya musica recurrentemente repetitiva surge de pequefios
ventanucos. Pero al recinto no se puede acceder. Solo
periféricamente se pueden recorrer las cuatro entradas, simbolo del
mundo, permanentemente dominadas por la figura de Buda en
cuatro posiciones, que manifiestan diferentes actitudes
devocionales mediante las cuales las personas pueden cultivar su

propio itinerario espiritual.

En la primera, Buda esta parado con el rostro relativamente

serio y un brazo flexionado con su palma abierta indicando que hay

509 Las pagodas son los templos principales, analogos a los de las sedes parroquiales de los
cristianos.
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gue detenerse en busca de paz. En la segunda, Buda esta
meditando en posicion de loto con los ojos cerrados. En la tercera,
esta de pie, con los brazos extendidos y un recipiente en sus
manos, en sefial de oblacién. En la cuarta, estd reclinado y
levemente sonriente, como gozando. Estas posturas, que tienen
algunas variantes de acuerdo a los lugares de donde las imagenes
proceden, me hicieron pensar en el paralelismo con las vias
purgativa (1), iluminativa (Il) y unitiva (IV) del itinerario cristiano,
conducidas todas ellas por el amor (lll). De hecho, a la pagoda se
‘asciende’ por medio de una escalera casi interminable. Por otro
lado, las numerosas imagenes externas dan también lugar a lo
devocional: la luz de las velas, el aroma de los saumerios y el
inevitable simbolo de la hoja del loto. En las pagodas, como asi
también normalmente en los demas templos, también hay espacio
para la guia espiritual, posible en recintos inmediatamente
adyacentes a cada una de las cuatro entradas, donde ademas,
pueden depositarse ofrendas: especialmente comida o dinero para

los monjes.

Para completar el cuadro religioso, digamos que solo un 5%
son musulmanes, especialmente en el sur de la peninsula, y un
0,4% cristianos. La presencia catélica se concentra en Sampram
(sobre todo), Bangkok y en Chiang Mai, y un poco menos en el
nordeste. El estilo pastoral en la ciudad —no asi en los pueblos— es
bastante homogéneo, lo cual se visualiza, por ejemplo, en los
estilos formativos de los candidatos al sacerdocio y la vida
consagrada, que en una gran mayoria provienen del norte del pais,
y en particular, de la etnia kariana. El clero de todo el pais estudia
en un solo seminario, y los Institutos de vida consagrada comparten

ampliamente sus itinerarios formativos mediante actividades
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desarrolladas formalmente en el college, u ocasionalmente a través
de visitas reciprocas, fiestas y deportes, celebraciones litlrgicas,
etc. No vi lugares especificos para la formacion laical, lo cual no

resulta extrafio en una sociedad tan jerarquizada.

Los recursos econOmicos de la Iglesia no solo parecen
suficientes —especialmente los inmobiliarios, pero no solo—, sino que
hasta tal vez resulten incluso un tanto excesivos para el contexto.
Es cierto que, a diferencia de lo que acontece en el mundo
occidental, en todo Oriente es sanamente apreciado un cierto
esplendor en lo atinente a lo religioso, ya que esto mismo le asigna
prestigio y credibilidad. También es verdad, desde una perpectiva
econdmica, que el baht es una moneda comparativamente débil. Tal
vez sea debido a estas particulares caracteristicas culturales —a
saber: origen tribal de muchos de los ministros, escaso dominio del
idioma inglés o de otra lengua no nacional, y su peculiaridad socio-
politica fuertemente jerarquica—, y econémicas —poco rendimiento
del baht-, que la Iglesia en Tailandia, pese a disponer
comparativamente de un alto nimero de ministros ordenados y
religiosos/as con vocaciones hasta hace muy poco en notable
crecimiento, no tiene esa misma presencia misionera que si

manifiesta, por ejemplo, Filipinas, India o incluso Corea.

Si bien el cristianismo esta presente desde el siglo XVIl y sus
instituciones (sobre todo educativas, como por ejemplo las
numerosas escuelas o la misma Universidad de la Asuncion) son
muy valoradas —un 90% del alumnado es budista—, el nivel de
inculturacion parece todavia un tanto bajo y muy dependiente,
eclesialmente hablando, de Roma. Esto se observa, por ejemplo, en
la liturgia, que siendo en si misma muy bella, parece demasiado

romana para el contexto cultural que estoy describiendo. Tal vez
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esto se deba a que también en lo eclesial los tailandeses eviten el
conflicto, y busquen como en otros ambitos de su vida ser también
aqui conciliadores. Por lo mismo, los cristianos tienen buena
relacion con el budismo, y en general, éste con los primeros. Podria
decirse que en términos generales, después de Filipinas y Corea, la
presencia pastoral de la Iglesia en Tailandia es de las mas logradas

en el (sud)este asiatico.

De acuerdo a lo dicho, y en linea de continuidad con lo
propuesto en el Primer Congreso Misionolégico de Asia, celebrado
curisamente en Chiang Mai (2006) casi por descarte de otras tres
posibilidades, las cuatro prioridades para un camino pastoral
evangelizador e inculturado parecerian ser: 1) el testimonio, 2) la

narracion, 3) las actitudes interreligiosas y 4) la liturgia.

1) El testimonio porque, incluso mas que en Occidente, en el
Lejano Oriente cuenta lo que las personas son muy por encima de
lo que dicen o hacen: aqui el reclamo evangelizador podria
expresarse muy bien con la frase “queremos ver a Jesus”. El
mensaje es lo que el ser mismo de la persona dice y nada mas que

eso (!).

2) La narracion porque el relato es proclamacion simbolica del
testimonio. En Asia, en general, hay que “contar” la historia de
Jesus: sobre todo con el testimonio de lo que El ha obrado en la
propia vida. Al respecto, las parabolas y dialogos presentes en los
Evangelios resultan muy utiles, mientras que no tanto los pasajes

mas especulativos.

3) Las actitudes interreligiosas porque recrean la narracion
desde la experiencia de otras tradiciones, purificando vy

enriqueciendo la propia vida cristiana, y ahondando los comunes
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denominadores que tanto en el plano simbdlico como actitudinal

pueda tenerse con las otras tradiciones religiosas.

4) La liturgia, porque integra y redimensiona los simbolos,
incluyendo en ellos el de la palabra y la vida. Por ejemplo, la flor de
loto es el insuperable simbolo pascual de toda el Asia monzénica:
desde la India hasta Japdn. Su expresion testimonial mas elocuente
es la sangre de los martires, que en contextos histéricamente muy
marcados por guerras crueles y feroces, sembraron abundantes
semillas de fe en la mayoria de los paises del continente. Al
respecto, el santuario en honor al martir Nicolas Bunkerd
Kitbamrung, recientemente beatificado, se ha convertido en

Sampram en un centro de peregrinacion para los tailandeses.

4. Costa de Marfil y un continente ancestral

Vivi durante poco mas de dos meses y medio en nuestra casa
de formacion en la periferia de Abidjan, capital del referido pais
subsahariano y reconocido centro cultural de la region. También en
el plano eclesial, varios de los institutos de formacion filoséfico-
teolégicos francéfonos mas importantes del continente se

encuentran en esta ciudad.

Durante este periodo de tiempo observé, lei, conversé y
reflexioné bastante con personas provenientes de diferentes paises
de Africa occidental (Costa de Marfil, Benin, Togo, Ghana, Burkina
Faso) e incluso de la Republica de Africa Central, como asi también
busqué participar de variados tipos de reuniones, encuentros y

actividades pastorales —si bien no siempre result6 facil ser admitido.
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Por ejemplo, estuve una semana en Dabakala, en una parroquia
situada al norte del pais, y tres dias en Yamoussoukro, casi a mitad
de camino de regreso a Abidjan. Con todo este bagaje de
experiencias, saqué algunas conclusiones que intentaré referir a

continuacion.

Religiéon y cultura

A diferencia de lo que acontece en la tradicibn occidental
moderna, el estilo de vida de los africanos, concretamente en el
area cultural a la que me estoy refiriendo, esta marcado por la
vertiente comunitaria, que tiende a establecer dependencias
reciprocas entre sus miembros en el plano de los afectos y la
reciprocidad, el discernimiento y la confianza. Es esta misma
vertiente “tribal”, presente incluso en los paises arabes
nordafricanos, la que también posibilita y legitima fuertes y
codiciados liderazgos. Es asi que la pertenencia al grupo, liderado
por un jefe y en comunidn con los antepasados que estaran siempre
presentes, imprime a la vida del continente una impronta
caracteristica. Como si en Africa el tiempo hubiese amenguado su

paso para permitirle al hombre escuchar su propio pasado®.

La dimensién religiosa, ya sea ligada al cristianismo, al Islam, a
las religiones tradicionales o0 a los nuevos movimientos, es
claramente constitutiva de la cultura, e incluye connotaciones

mégicas. El chaméan, el adivino o la mujer sabia, el sacerdote o el

510 Cabe decir que un hermano nuestro marfilefio, que vivié con nosotros un afio en
Santiago del Estero, me hizo notar algo que también yo percibi del mismo modo ya desde
los primeros dias: “Abidjan es como Santiago”. En lo dicho, y en muchas de las
observaciones que seguiré haciendo a continuacién, existen muchos comunes
denominadores con América Latina.
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iman estaran siempre presentes, desempefiando funciones bien
determinadas tanto en referencia a la esfera de lo estrictamente
religioso, como también a la de la sabiduria o la salud. También el
pensamiento mitico, asociado a la tradicién oral, constituirq parte

importante de la vida diaria.

En el continente en el cual aparecié el primer hombre y se
hablé el primer lenguaje, lo ancestral de la historia humana se
recapitula en el tambor del momento presente, por medio del relato,
el canto y la danza. Cada cosa, cada persona y cada momento se
vive ritualmente, como para anudar milenios. De un modo particular,
por ejemplo, las celebraciones litdrgicas. Durante las homilias se
procura “decir todo”, como si se quisiera incluir el relato de una
cosmogonia entera en el espacio de una misa o de una catequesis:

sobre todo en los dias de fiesta.

Por esto mismo, sobre todo en contexto celebrativo, la nocion
del tiempo es muy flexible: no hay apuro por comenzar ni por
terminar. El tiempo histdrico se convierte en tiempo mitico, y éste en
kairés (=tiempo salvifico). Dado que en ocasiones se termina con

11 “ir a misa de

un almuerzo familiar del que no es facil retirarse
diez” puede significar dedicar al Sefior gran parte de la jornada.
Otro ejemplo que va en la misma linea: participé de una celebracién
de exequias. La difunta habia fallecido hacia ya tres semanas. Me

®12 |a convocatoria de toda la

explicaron que lleva tiempo el duelo
familia ampliada —que ocupaba méas de media capilla—, y la

preparacion del funeral festivo del Gltimo dia. La comida para todos

511 Para retirarse de un lugar hay que “pedir el camino”, es decir, el acuerdo y autorizacién
de la comunidad.

512 Ademas, en las religiones tradicionales, el difunto es separado del clan durante algin
tiempo antes de ser “readmitido” como ancestro, con su consecuente capacidad de
intercesion en favor de la familia.
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durante varios dias, los vestidos de ocasion y la construccion de la
tumba, habran supuesto erogaciones muy superiores a las de

rutina.

Las personas son netamente perceptivas e intuitivas.
Conservan un talante pacifico, cordial y amigable en el entorno
comunitario, lo que hace gozoso el sentido de pertenencia. Por este
mismo motivo, y a modo de contra cara, tienden a mostrarse un
poco desconfiadas e incluso imprevisibles frente el extranjero, es
decir, hacia “los otros”. Por ejemplo, frente al blanco. Es asi que la
pertenencia a la comunidad tiene ciertos rasgos etnocéntricos y una
integracion a la misma lleva tiempo (tal vez afos...). En particular
en este Ultimo caso, a causa de una experiencia de opresién racial
multisecular (esclavitud, colonialismo, discriminacion, explotacion de

recursos naturales...).

El cuerpo tiene un lugar central en la antropologia africana. Es
espacio habitado y vital. Es lugar de encuentro con la naturaleza,
sobre todo por medio del trabajo fisico, realizado casi sin
herramientas, resistiendo a la fatiga que el clima tropical
incrementa, y comparado en ocasiones al alumbramiento. Es asi
que las personas africanas son fuertes. Un varén puede limpiar un
campo a machetazos bajo el sol abrasador, o hincar dos veces por
semana tres hectareas de arboles de latex. Una mujer puede llevar
entre ocho y doce kilogramos de peso haciendo equilibrio en su
cabeza, mientras camina con su nifio colgando a las espaldas.

El cuerpo es también lugar de encuentro con la comunidad, a
través de la presencia, el dialogo y la fiesta, enmarcados en el
orden de la gratuidad: los colores vivos de la vestimenta y los

llamativos ornamentos visibilizan esta actitud expansiva. Es asi que
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en este espacio interpersonal el africano desarrolla normalmente
sentimientos y actitudes muy positivas y vinculos muy estrechos
para con sus hermanos. Simultaneamente, el cuerpo es lugar de
experiencia y encuentro con la trascendencia, particularmente en el
espacio sagrado, donde se canta y se baila con mucho entusiasmo.
En las religiones tradicionales el cuerpo es “poseido” por los
espiritus —jcomo en el Umbanda de Brasill —, y en contextos
cristianos se convierte en una especie de “primer sacramento”: en él

vive y se expresa el hijo/a de Dios.

Y asi como el cuerpo se enferma —en ocasiones también a
causa de dificultades con los miembros de la comunidad—, del
mismo modo despliega e irradia energia cuando dispone de ella —
jcomo en el carnaval de Rio de Janeiro!'-. En este sentido, el
africano no se autolimita. Dado que la expectativa de vida en el
continente es la méas baja del mundo, mientras se tiene vida y salud,
se la comparte y exterioriza. Lo mismo los bienes: dado que toda
posesion es relativamente precaria y efimera, cuando se tiene se

derrocha®®.

Economia, politica y sociedad

La economia estéa caracterizada por una actividad fuertemente

primaria y marcada por la falta de prevision, ya que al futuro se

513 A diferencia de aquellas culturas surgidas en climas y suelos templados o relativamente
benignos, donde si es conveniente y factible ahorrar y acumular responsablemente para el
futuro -lo que propicia el desarrollo-; o en las de los desiertos, donde la previsién de las
cosas esenciales y vitales se torna indispensable para la sobrevivencia, los modelos
culturales gestados en entornos selvaticos, a no ser en el ambito de lo religioso dominado
por fuertes tabues, suelen caracterizarse por una fuerte dosis de imprevision y
espontaneidad casi irresponsable. Por eso cuando hay abundancia, se aprovecha y
derrocha, y cuando escacez, se sobrevive.
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respondera “cuando llegue”: esto resulta bastante comdn en los
paises tropicales (“Ala proveera”). Es verdad que en lugares como
Costa de Marfil existe una buena formacion y organizacion para
actividades asociadas a la agricultura. Pero en general hay
dificultad para innovar en el trabajo, que tiende a ser repetitivo y sin
creaciéon de valor agregado, muy dependiente de los recursos
naturales, extraidos y vendidos casi sin transformacion. Por
ejemplo, la madera el cacao o el café en la regién ecuatorial, o los
metales y diamantes en Africa central y del sur. Esto consolida una
balanza comercial desfavorable, ya que los productos elaborados
deben ser importados a un precio muy elevado, mientras que las

materias primas se venden a bajo costo.

En la politica se percibe una corrupcion muy marcada, ya que
asi como en una comunidad o en un pueblo tiende a ser “publico el
espacio privado” de las personas, también tiende a “privatizarse el
espacio publico” y a realizarse, en consecuencia, una politica “para
si”. En ocasiones, esta tendencia conduce a la violencia —como
ocurre sobre todo desde hace dos decenios en muchos paises
africanos—, e incluso a la guerra civil —alentada por el nefasto tréfico
de armas—, como hace unos afios en Rwanda o Costa de Marfil, u
aun hoy en el Congo. Por este mismo motivo es que la autoridad,
en cualquier nivel que esto se analice, es ejercida con bastante
avidez y rigidez —ya que hay que controlar el espacio colectivo para
disponer de libertad individual- y las actividades democraticas solo
son perceptibles, a lo sumo, al interno del pequefio grupo de
“hermanos”. Por otra parte, el amiguismo y la arbitrariedad estan al
orden del dia: asociados a un cierto fatalismo cultural-religioso, todo
esto es tomado con bastante resignacion por la gran mayoria de la

poblacién.
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Lo dicho hace entender la existencia de una baja conciencia de
ciudadania. Los servicios publicos son escasos, de mala calidad o
casi inexistentes. Por ejemplo, en referencia a cuestiones sanitarias,
como la prevencién y curaciéon del paludismo, pero también del
Sida, ambas enfermedades principales causas de deceso en Africa;
o también en referencia a la educacion, donde mas del 30% de la
poblacién es analfabeta y sélo un 3% accede a la universidad. Por
todo esto, la presencia de la Iglesia y de otras organizaciones en el
plano del desarrollo social, caracterizado por una fuerte fragilidad e

inseguridad, es sumamente importante y valorada.

A causa del no tan lejano tiempo colonial, existe una crisis de
identidad cultural, ya que se utilizan sistemas, tecnologia y
conductas hibridas entre lo importado y lo autéctono, y por lo tanto
no suficientemente integrados en la propia y ancestral tradicién
cultural, sumamente importante en el orden de lo vital para todo
africano. Esta realidad es compartida de un modo particular por
todas las ex colonias francesas y belga (Congo). Mientras que en
general los paises que han tenido colonizacion inglesa han ido
desarrollandose un poco méas autbnomamente, o los que han tenido
colonizacion portuguesa o italiana han desarrollado (por oposicion)
una mayor conciencia étnico-cultural —por ejemplo, de
“empoderamiento” en relacion a la “negritud’-, los de influjo

francéfono han quedado culturalmente dependientes y en conflicto.

Creer en el la propia herencia y acervo cultural, asociados a un
relato unificador, e ir perfilando instancias institucionales y
proyectos colectivos propios parecerian ser cometidos de orden
prioritario en paises como Costa de Marfil, lo cual tendria que tener
como correlato eclesial-pastoral la maduracion de un estilo de

cristianismo cada vez mas inculturado, con fuerte impostacion
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comunitaria pero también con iniciativa personal de cada
bautizada/o. Es el Unico “antidoto” de cara a la ilusoria y vehemente

tentacion de “emigrar como sea”.
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IV. Impregnacion evangélica de la cultura y

desarrollo integral de los pueblos

Estimulada por su explicito abordaje conciliar en GS 53-62, la
reflexion teoldgica sobre la tematica cultural se ha venido
desarrollando insistentemente en estos Ultimos decenios, a raiz,
sobre todo, del consumado proceso de globalizacion planetaria. Por
eso, después de haber hecho una resefia fenomenologica de
experiencias culturales y religiosas particulares, intentaré reflexionar
de un modo mas sistematico sobre la contribucion especifica que
puede hacer el evangelio a la cultura y el desarrollo en esos mismos
contextos, apoyandome para ello en el Compendio de Doctrina
Social de la Iglesia [=C], e incorporando algunas referencias a la

Ultima enciclica social de Benedito XVI, Caritas in veritate (2009)

[=CV].

1. Iglesia, sociedad y cultura en el actual contexto

epocal

Casi en oposicién a lo que no seria sino un espiritualismo
desencarnado de cufio gndstico, el cristianismo ha propiciado
siempre un comprometido dialogo histérico-cultural (cf. GS 58 y 62).
Porque, si bien “la salvacién que nos ha ganado el Sefior Jesus [...]
se realiza en la vida nueva que los justos alcanzaran después de la

muerte”, la misma “atafie también a este mundo, en los &mbitos de
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la economia y del trabajo, de la técnica y de la comunicacion, de la
sociedad y de la politica, de la comunidad internacional y de las
relaciones entre las culturas y los pueblos” (C 1). De ahi que el
amor cristiano impulse, entre otras cosas, “a la denuncia, a la
propuesta y al compromiso con proyeccion cultural y social”, como
asi también, “a una laboriosidad eficaz, que apremia a cuantos
sienten en su corazén una sincera preocupacion por la suerte del

hombre a ofrecer su propia contribucién” (C 6).

Desafios en el actual contexto global

No solo el cristianismo, sino el hecho de que ademas también
hoy “las religiones y las culturas manifiesten disponibilidad al
dialogo y adviertan la urgencia de unir los propios esfuerzos para
favorecer la justicia, la fraternidad, la paz y el crecimiento de la
persona humana”, constituye un signo de esperanza (C 12). Los
esfuerzos de los Ultimos Pontifices por evitar las guerras, del
budismo tailandés por salvaguardar la ecologia, de judios y
cristianos por lograr un mejor conocimiento reciproco, de solidaridad
entre los miembros de la Umma en el Islam, o del Dalai Lama por
propiciar la independencia de la regidon que a los pies de los
Himalayas dio lugar al inicial desarrollo del budismo, dan cuenta de
ello. Esta preocupacion tiene su fundamento en el hecho de que
“cualquier experiencia religiosa auténtica, en todas las tradiciones
culturales, comporta una intuicion del Misterio”, en el que “Dios
aparece, por una parte, como origen de lo que es”, pero por otra
“también como medida de lo que debe ser, como presencia que

interpela la accion humana” (C 20).
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De acuerdo al Compendio, hoy se presentan a la humanidad
tres grandes desafios, que las religiones pueden y deben contribuir
a resolver. El primero es el de “la verdad misma del ser-hombre” (C
16), bajo tantos aspectos amenazada. Las grandes tradiciones
religiosas, y en primer lugar el cristianismo, tienen una visién de la
persona humana que salvaguarda su caracter trascendente,
evitando asi todo reduccionismo, y protegiéndola de toda
manipulacion. El segundo desafio es el que le presenta ‘“la
comprension y la gestion del pluralismo y de las diferencias en
todos los ambitos: de pensamiento, de opcién moral, de cultura, de
adhesion religiosa, de filosofia del desarrollo humano y social”. Ya
hemos hablado de esto en I, 1, sugiriendo cudl podia ser la
contribucién especifica de las religiones en el marco del nuevo
paradigma de la complejidad. El tercer desafio “es la globalizacion,
gue tiene un significado mas amplio y mas profundo que el
simplemente econdmico, porque en la historia se ha abierto una
nueva época, que atafie al destino de la humanidad” (ib.). Todas las
tradiciones religiosas han venido afrontando este desafio y
reaccionando de diferentes modos para reproponer sus contenidos
en la nueva aldea global. En todos los casos han venido surgiendo
variados modos de vivir la religién, en estrecha consideracion de los

nuevos contextos®*.

En particular, el horizonte teolégico-pastoral del “moderno
fenomeno cultural, social, econémico y politco de la
interdependencia, que intensifica y hace particularmente evidentes
los vinculos que unen a la familia humana”, queda puesta de relieve

“a la luz de la Revelacion [cristiana]”, donde se presenta “un nuevo

514 Cf. ]. LEwIS, The Oxford Handbook of New Religious Movements, Oxford University Press,
New York 2004.
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modelo de unidad del género humano, en el cual debe inspirarse en
Ultima instancia la solidaridad. Este supremo modelo de unidad,
reflejo de la vida intima de Dios Uno en tres personas, es lo que los
cristianos expresamos con la palabra ‘comunion™ (C 33). De ahi
que los cristianos podamos reflexionar acerca del actual proceso de
globalizacion, y en referencia al misterio de Dios, a la luz del nuevo

paradigma de la communio trinitaria, y en dialogo interreligioso.

Algunas convicciones fundamentales

Cuando una distorsionada consideracion histérico-cultural
podria conducirnos a la tentacion de aceptar el relativismo
gnoseoldgico o axiolégico, esgrimido muchas veces como necesario
en una democratica sociedad plural como criterio dltimo de
referencia, es preciso puntualizar algunas convicciones
fundamentales e innegociables, mas o menos evidentes para quien
se detiene en observar al hombre y lo humano en profundidad. La
primera de ellas es que “la persona humana no puede y no debe ser
instrumentalizada por las estructuras sociales, econoémicas Yy
politicas, porque todo hombre posee la libertad de orientarse hacia
su fin dltimo” (C 48): esto tiene que ver con la cuestién de la
dignidad del hombre y la mujer, pero también con la vertiente
estrictamente religiosa de la persona. Es preciso recordar, ademas,
que “toda realizacion cultural, social, econémica y politica, en la que
se actla histéricamente la sociabilidad de la persona y su actividad
transformadora del universo, debe considerarse siempre en su
aspecto de realidad relativa y provisional, porque ‘la apariencia de
este mundo pasa’ (1 Co 7,31)” (ib.).
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La segunda conviccion es que “la comunidad politica y la
Iglesia, en su propio campo, son independientes y auténomas,
aunque ambas estén, a titulo diverso, ‘al servicio de la vocacion
personal y social del hombre’ (GS 76)”. Mas aun, “se puede afirmar
que la distincién entre religion y politica y el principio de la libertad
religiosa —que gozan de una gran importancia en el plano histérico y
cultural- constituyen una conquista especifica del cristianismo” (C
50), que contribuyd a la decisiva desmitificacion y autonomia del
mundo. Si bien hoy por hoy esta misma actitud es compartida por el
judaismo, no parece tan clara en los paises de mayoria budista o
hindd, y mucho menos en las naciones prevalentemente
musulmanas. Por otro lado, no hay que olvidar que “la sociedad y
con ella la politica, la economia, el trabajo, el derecho, la cultura no
constituyen un ambito meramente secular y mundano, y por ello
marginal y extrafio al mensaje y a la economia de la salvacién”, sino
gue mas bien, “la sociedad, con todo lo que en ella se realiza, atafie
al hombre” (C 62), que no puede ser desvinculado de su caracter
trascendente. Por eso no podria aceptarse sin objeciones una
excesiva privatizacion del mundo religioso, particularmente en

cuanto respecta a la ética social.

La tercer conviccion es que el bien comun, que los hombres
buscan y consiguen formando la comunidad social, es garantia del
bien personal, familiar, y asociativo (cf. GS 32). Asi como las
grandes tradiciones religiosas han promovido una comunion
espiritual entre sus seguidores, y han propiciado fortalecer la unidad
y desarrollo de los respectivos nicleos nacionales, en la medida en
gue se fue dando una cierta simbiosis entre mundo religioso y
cultura local, también hoy “en la compleja trama de relaciones de la

sociedad moderna” (CA 54) es al hombre en comunidad que “la

463



Iglesia se dirige con su doctrina social” (C 61). Al respecto, dice el
Papa Benedicto XVI que “la Doctrina Social de la Iglesia se ha
convertido en una indicaciébn fundamental, que propone
orientaciones validas mucho mas alla de sus confines”, y que “estas
orientaciones —ante el avance del progreso— se han de afrontar en
didlogo con todos los que se preocupan seriamente por el hombre y
su mundo” (DCE 27).

2. Principios y valores de la DSI

Antes de pasar al campo de las aplicaciones concretas, los
resumo brevemente desde un interés cultural, de modo que
podamos tenerlos presentes en lo que sigue de la reflexion.
Incorporo también un excurso en el que muestro como la vertiente
cultural inside en el modo de interpretar estos principios y valores,

ejemplificando con el de la solidaridad.

Persona humanay bien coman

Afirma el Compendio que “es preciso que todos los programas
sociales, cientificos y culturales, estén presididos por la conciencia
del primado de cada ser humano” (C 132); y esto, porque “en el
rostro de cada hombre resplandece algo de la gloria de Dios” (C
144). En efecto, “la dignidad de todo hombre ante Dios es el
fundamento de la dignidad del hombre ante los demas hombres [...]
y el fundamento dltimo de la radical igualdad y fraternidad entre los

hombres, independientemente de su raza, Nacién, sexo, origen,
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cultura y clase” (ib.). Posiblemente en esto converjan las grandes
tradiciones religiosas de la humanidad, y tal vez sea la defensa de
estas mismas convicciones la principal tarea ética que tengan todas

ellas en nuestro tiempo.

De ahi que “el recto ejercicio de la libertad personal [exija] unas
determinadas condiciones de orden econdmico, social, juridico,

politco y cultural que son, ‘con demasiada frecuencia,
desconocidas y violadas’ (Catecismo de la Iglesia Catélica [=Catic),
1740)" (C 137). Por lo general, las religiones siempre se han
preocupado por incidir en las costumbres y cédigos normativos
elaborados en sus respectivas areas de incidencia. De suyo los
derechos del hombre se deben tutelar “no sélo singularmente, sino
en su conjunto”. Dado que “tales derechos se refieren a todas las
fases de la vida y en cualquier contexto politico, social, econémico o
cultural”’, los mismos “son un conjunto unitario, orientado
decididamente a la promocién de cada uno de los aspectos del bien

de la personay la sociedad” (C 154).

En relacién al bien comin, el Compendio advierte que ‘“la
actuacion concreta del principio del destino universal de los bienes,
segun los diferentes contextos culturales y sociales, implica una
precisa definicion de los modos, de los limites, de los objetos”, y
que “destino y uso universal no significan que todo esté a
disposicion de cada uno o de todos” (C 173). Por otro lado, aclara
gue “la propiedad individual no es la Unica forma legitima de
posesion”, ya que “reviste particular importancia también la antigua
forma de propiedad comunitaria que, presente también en los
paises econdmicamente avanzados, caracteriza de modo peculiar
la estructura social de numerosos pueblos indigenas” (C 180). Con

respecto a este punto, las religiones tendieron a propiciar un
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desprendimiento, o al menos un uso austero de los bienes, y una
consideracion comunitaria 0 solidaria de su uso. Si bien en
ocasiones la riqueza fue vista como una bendicién, nunca dej6 de
estar presente la exhortacion a tener presente la realidad del pobre

y el fin dltimo de la existencia humana.

Subsidiariedad y participacion

Frente a los modos totalitarios de ingerencia estatal, el
Compendio recuerda que “la subsidiariedad estd entre las
directrices mas constantes y caracteristicas de la doctrina social de
la Iglesia”, y que “es imposible promover la dignidad de la persona
si no se cuidan la familia, los grupos, las asociaciones, las
realidades territoriales locales, en definitiva, aquellas expresiones
agregativas de tipo econémico, social, cultural, deportivo, recreativo,
profesional, politico, a las que las personas dan vida
espontaneamente y que hacen posible su efectivo crecimiento
social” (cf. Catic 1882). En concreto, “es éste el ambito de la
sociedad civil, entendida como el conjunto de las relaciones entre
individuos y entre sociedades intermedias, que se realizan en forma
originaria y gracias a la ‘subjetividad creativa del ciudadano’ (SRS
15)” (C 185). Si bien las religiones en ocasiones han cobrado
impostacion teocratica o han legitimado el orden social imperante
como algo inmutable, por lo general el judeo-cristianismo alentd y

estimuld la iniciativa de las personas y comunidades.

La participacion surge como una consecuencia de la
subsidiariedad (cf. OA 22. 46), que “se expresa, esencialmente, en

una serie de actividades mediante las cuales el ciudadano, como
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individuo o asociado a otros, directamente o por medio de los
propios representantes, contribuye a la vida cultural, econémica,
politica y social de la comunidad civil a la que pertenece (cf. GS 75).
La participacion es un deber que todos han de cumplir
conscientemente, en modo responsable y con vistas al bien comun”
(C 189). Por eso, y en funcién de ella, “la superacion de los
obstaculos culturales, juridicos y sociales que con frecuencia se
interponen, como verdaderas barreras, a la participacion solidaria
de los ciudadanos en los destinos de la propia comunidad, requiere
una obra informativa y educativa (cf. Catic 1917)" (C 191). Ejemplos
concretos de participacion social con motivaciones o al menos
contribuciones religiosas en el siglo XX son los que han llevado a la
independencia de India en tiempos de Mahatma Gandhi, a la caida
del comunismo en Polonia, a la configuracién del PT en Brasil, 0 a
la adquisicién de una igualdad de derechos para los negros en los
Estados Unidos. Pero también, los que alentaron y sostuvieron la
configuracién del Estado de Israel, el sentido de unidad en la Umma
islamica de cara a ingerencias occidentales, o el derecho a la

libertad religiosa bajo regimenes totalitarios en Asia.

Ya el Catecismo de la Iglesia Catdlica afirma que “con el fin de
favorecer la participacion del mayor nimero de personas en la vida
social, es preciso impulsar y alentar la creacidon de asociaciones e
instituciones de libre iniciativa ‘para fines econdmicos, sociales,
culturales, recreativos, deportivos, profesionales y politicos, tanto
dentro de cada una de las Naciones como en el plano mundial’
(Catic 1882)". Sin embargo, a causa de que “la persona concreta, la
familia y los cuerpos intermedios no estan en condiciones de
alcanzar por si mismos su pleno desarrollo”, se deriva “la necesidad

de las instituciones politicas, cuya finalidad es hacer accesibles a
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las personas los bienes necesarios —materiales, culturales, morales,
espirituales— para gozar de una vida auténticamente humana” (C
168). Al respecto, deberia propiciarse que la dimensién religiosa y
trascendente de la persona humana pueda encontrar el debido

reconocimiento juridico en las actuales legislaciones nacionales.

Solidaridad y valores de la DSI

Compafiero y complemento indisociable de la subsidiariedad,
“el principio de solidaridad implica que los hombres de nuestro
tiempo cultiven aln mas la conciencia de la deuda que tienen con la
sociedad en la cual estan insertos”, y que “son deudores de
aquellas condiciones que facilitan la existencia humana, asi como
del patrimonio, indivisible e indispensable, constituido por la cultura,
el conocimiento cientifico y tecnolégico, los bienes materiales e
inmateriales, y todo aquello que la actividad humana ha producido”.
Sostiene el Compendio que “semejante deuda se salda con las

diversas manifestaciones de la actuacion social” (C 195).

Vinculado a la solidaridad, esta el amor preferencial por los
pobres, que “se inspira en el Evangelio de las bienaventuranzas, en
la pobreza de JesUs y en su atencidon por los pobres”, y que el
Pueblo de Dios debe procurar vivir tanto en referencia a la
dimension material como también “a las numerosas formas de
pobreza cultural y religiosa” (C 184). Las religiones en general han
estimulado siempre la atencion a las personas menesterosas de sus
respectivas sociedades, mediante actitudes concretas de
compasion, y han puesto este desemperio ético en relacién directa

con la misma experiencia del misterio trascendente. Prueba de este
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valor comin es el reconocimiento que tanto entre musulmanes
como hindles ha despertado la figura de la Madre Teresa de

Calcuta en India.

Recapitulando, vemos que “todos los valores sociales son
inherentes a la dignidad de la persona humana, cuyo auténtico
desarrollo favorecen”, y que estos podrian objetivarse
preferentemente en torno a “la verdad, la libertad, la justicia, el amor
(cf GS 26)", valores normalmente promovidos por las grandes
tradiciones religiosas y particularmente por el judeocristianismo.
Afirma el Compendio que su practica “es el camino seguro y
necesario para alcanzar la perfeccion personal y una convivencia
social mas humana”; y que “constituyen la referencia imprescindible
para los responsables de la vida publica, llamados a realizar “las
reformas sustanciales de las estructuras econdmicas, politicas,
culturales y tecnoldgicas, y los cambios necesarios en las
instituciones” (C 197).

Excurso: La solidaridad en diferentes contextos

La cuestion cultural incide al momento de comprender las
diferentes connotaciones y dinamismos de principios y valores
universales. Ejemplificando con el de la solidaridad, verificamos que
existen tres idiosincrasias culturales, e indirectamente tres modelos
socio-politicos de organizacion, en los que puede observarse de un
modo original el funcionamiento del concepto y dinamismo de este

valor de la DSI.
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Modelo Tradicional

a) Es la que se verifica en sociedades premodernas, en donde
la solidaridad esta implicitamente asociada a la justicia legal, es
decir, la que obliga a los miembros de la comunidad con respecto al

todo de la misma en forma prevalentemente unidireccional.

b) En estas sociedades prevalece el sentido de bien comudn
por encima del derecho individual de las personas, y la solidaridad
se considera un deber —mas que un acto libre y espontaneo— sobre

todo de los jévenes para con los mayores.

c) Esto puede verse, por ejemplo, en sociedades tribales
antiguas y contemporaneas, en el antiguo modelo chino-mandarin o
japonés-imperial, pero también en los disefios indio y &rabe
tradicional (particularmente en &mbitos no urbanos), y en actuales

sociedades premodernas de vastas regiones de Asia y Africa.

d) La ventaja de este primer modelo es que, junto a la
solidaridad, promueve la conciencia colectiva de pueblo. Esto quedo
puesto de relieve sobre todo en la sociedad japonesa anterior a la

Segunda Guerra Mundial.

e) Su limite es que puede conducir a un tradicionalismo de
tinte monarquico, donde el sujeto no cuenta sino en referencia al
cuerpo social, como aun hoy puede percibirse en numerosos paises
del mundo arabe (Iran, Pakistan, Afganistan). En esta perspectiva,
las libertades individuales quedan notoriamente recortadas, y en

consecuencia, la virtud pierde mérito.
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Modelo Moderno

La segunda y tercera idiosincrasias -culturales, con sus
correspondientes tipologias, podemos denominarlas modernas, en
el sentido de que pasaron por procesos de ilustracién que limitaron
y dividieron el poder de los monarcas, consideraron vastos espacios
de la vida social como res publica, consagraron los derechos
humanos de las personas y legitimaron el mundo de lo privado.
Aqui podemos distinguir dos tipos de tendencias, con

caracteristicas propias cada una.

Social Moderno

a) Considera la solidaridad como un derecho que compete a
cada miembro de la sociedad, por lo que comparativamente

prevalece el concepto de justicia en su vertiente distributiva.

b) Aqui los destinatarios de la solidaridad son los ciudadanos,

y de preferencia, los menesterosos o indigentes.

c) Esto queda puesto de relieve en la concepcién del Estado
de Bienestar europeo de postguerra, y en general, el modelo
difundido entre las décadas del 50'-70’ en gran parte del Occidente

(latino, escandinavo).

d) Con un sdlido compromiso ético de la sociedad, tiene como
ventaja que posibilita una distribucion equitativa y un servicio social
eficaz, como se vio en la segunda mitad del siglo XX en Francia y
Alemania, o también en los paises escandinavos, Dinamarca,

Canada y aun el Reino Unido de estos ultimos decenios.

e) El riesgo de esta acepcion de la solidaridad es que al

delegar la responsabilidad personal en organismos del Estado,
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cuando el soporte ético de la sociedad es fragil, los mecanismos de
contralor endebles o los actos de corrupcion quedan impunes,
puede conducir a un clientelismo populista, como acontecié en gran

parte de América Latina.

Liberal Moderno

a) La solidaridad es asociada a la libre decision de cada
individuo de la sociedad civil, sin que el Estado tenga ninguna

incumbencia al respecto.

b) Aqui prevalece la nocién conmutativa de la justicia, y el
destinatario de la solidaridad es normalmente el préjimo. El préjimo
es aquel de quien libremente una determinada persona quiere

compadecerse.

c) Este modelo caracterizd los tiempos victorianos en
Inglaterra, y se difundié prevalentemente en el Occidente angl6fono,

sobre todo en los Estados Unidos.

d) Tiene como ventaja que estimula la responsabilidad —y por
tanto, mérito y virtud— personal, cosa que puede observarse en

paises como el Reino Unido y los Estados Unidos.

e) En contrapartida, puede encerrar en un subjetivismo
individualista, como se observa en este Ultimo pais o también, en

los ultimos decenios, en Israel.

En las sociedades actuales

Con diferentes grados de arraigo y extensién, los modelos que
acabo de describir subsisten hoy transversalmente en la gran

mayoria de las sociedades actuales, y todos ellos dependen, en el
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fondo, de como se comprenda a la persona en relacién al bien

comun:

a) Si se subraya su dependencia socio-cultural, lo que
acontece con el modelo cultural tradicional, normalmente mas
arraigado en las clases inferiores, que poseen menores niveles de

individuacion en las personas;

b) Si se subraya su vinculacion y responsabilidad social, como
acontece en el modelo social-moderno, més asociado por lo general

a las clases medias;

c) O si se subraya su capacidad de iniciativa y libertad, como
ocurre con el modelo liberal, mas propio de de las élites y de los
sectores dirigentes, que poseen mayores niveles de individuacion

en las personas.

Si bien la Doctrina Social de la Iglesia tiende a integrar las
acepciones de solidaridad correspondientes a los tres modelos,
también es cierto que ha puesto diferentes acentos de acuerdo al
momento histérico y al espacio socio-cultural en los cuales se ha ido

desarrollando. En términos comparativos:

a) El modelo tradicional fue subrayado explicita o
implicitamente en RN, y en general hasta antes del Concilio
Vaticano Il, cuando tendia a enfatizarse el deber moral, tanto del
cristiano individual como de las asociaciones intermedias, la Iglesia

y el Estado;

b) El modelo social-moderno fue destacado por la PP (por
ejemplo, n°17), pero también en el magisterio latinoamericano a
partir de Medellin (por ejemplo DA 7; 26; 39; 57; 550), y mas

recientemente en otras areas del Tercer Mundo, donde tiende a
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ponerse énfasis en la nocidn de justicia, tanto en el seno de cada

sociedad como de la comunidad internacional,

c) El modelo liberal-moderno fue desarrollado particularmente
por la CA (por ejemplo, 10; 35; 42), pero también en el magisterio
de los episcopados europeos y sobre todo americano, donde tiende
a resaltarse la libertad de los individuos, y a concebirse la
solidaridad como un “compromiso firme y perseverante por

empefiarse en el bien comun” (SRS 38).

A partir de “Caritas in veritate” (2009)

La reciente enciclica de Benedicto XVI, Caritas in veritate
(2009), haciéndose eco de la Populorum progressio, pone el acento
en la dimensién vocacional del desarrollo, considerando en su

centro a la persona humana (CV 47a).

1) La perspectiva tradicional-legal de la solidaridad queda
reducida a un solo texto, “eco” de la PT y citada también en el
Compendio: “Una verdadera Autoridad politica mundial [...] debera
estar regulada por el derecho, atenerse de manera concreta a los
principios de subsidiaridad y de solidaridad, estar ordenada a la
realizacion del bien comin” (CV 67; cf. C 44). Es, por tanto, la
acepcion menos significativa.

2) En cambio, la enciclica apela a la responsabilidad de los

propios interesados, haciendo notar que “el principio de
subsidiaridad debe mantenerse intimamente unido al principio de la
solidaridad y viceversa”, porque “la solidaridad sin la subsidiaridad
acabaria en el asistencialismo que humilla al necesitado” (CV 58).
Pero también afirma que la economia de mercado no podria cumplir

su propia funcion econémica “sin formas internas de solidaridad y
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de confianza reciproca” (CV 35). En estos textos se subraya la
perspectiva liberal-moderna de la solidaridad, pero insistiendo en el

deber-responsabilidad de todos los agentes sociales.

3) Por ultimo, Benedicto XVI insiste en que “la cooperacion
para el desarrollo [...] ha de ser una gran ocasion para el encuentro
cultural y humano” (CV 59), y que mas alla de meras soluciones
técnicas, “la cooperacion internacional necesita personas que
participen en el proceso del desarrollo econdmico y humano,
mediante la solidaridad de la presencia, el acompafiamiento, la
formacion y el respeto” (CV 47). En estos textos, “solidaridad”
aparece en paralelo con “cooperacion”. El Papa subraya, ademas,
la responsabilidad comin de toda la sociedad humana (CV 43),
pero en particular la de “los estados econOmicamente mas
desarrollados” de, entre otras cosas, “ahorrar recursos [...] para
destinarlos a la solidaridad internacional” (CV 60). En estos otros
textos, que parecerian ser los mas abundantes, el documento
destaca la perspectiva social-moderna de la solidaridad, pero
entendida ésta —nuevamente— mas como deber-responsabilidad

gue como derecho.

Recapitulacion y aplicacion

Desde una perspectiva antropolégica integral, es conveniente
destacar la importancia de las tres perspectivas que hemos
distinguido y desarrollado a lo largo de este paragrafo: a) la primera
de ellas (tradicional) subraya la dimensidn social de la persona; b) la
tercera (liberal moderna) destaca la dimension individuada,
trascendente y libre de la misma; c¢) y en la segunda (social

moderna) convergen ambas, pero asignando un rol decisivo en la
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mediacion a las instituciones o al cuerpo social, con el riesgo de
des-responsabilizar al sujeto. Esto es lo que busca corregir Caritas
in veritate al integrar en el moderno concepto de solidaridad, tanto
liberal como social, el fuerte componente ético del deber-
responsabilidad®’®. Pero en este caso, con una nueva perspectiva:
la percepcién del “don” (CV 2; 6; 34; 79). Asi, libertad, justicia y
ética personal vuelven a conjugarse de modo nuevo, fundadas,
enhebradas y potenciadas principalmente en torno al concepto de

“humanismo cristiano” (CV 79).

No deja de ser llamativo que también la Conferencia Episcopal
Argentina haya subrayado en sus Ultimos pronunciamientos esta
dimension ético-personal cuando alienta, por ejemplo, el paso “de
habitantes a ciudadanos responsables”: “El habitante hace uso de la
Nacion, busca beneficios y sélo exige derechos. El ciudadano
construye la Nacion, porque ademas de exigir sus derechos, cumple
sus deberes”. Y continlan los Obispos: “Hay una carencia
importante de participacion de la ciudadania como agente de

n516

transformacion de la vida social, econémica y politica™"", por lo que

en nuestro pais, “la solidaridad necesita un crecimiento sustancial
en orden a afianzar la conciencia ciudadana y la responsabilidad de

todos por todos™"’.

515 Cf. CV 44, donde la palabra “deber/es” se repite 8 veces.

516 CEA, Hacia un Bicentenario en justicia y solidaridad (2010-2016). 962 Asamblea Plenaria
(2008), 34.

517 CEA, La Doctrina Social de la Iglesia. Una luz para reconstruir la Nacion”. 902 Asamblea
Plenaria (2005), 23.
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3. Ambitos que invitan a la reflexion cultural desde la
DSl

Presentados los elementos prevalentemente tedricos, inicio
aqui el momento mas denso de la reflexion del Compendio. Se trata
de diagnosticar, discernir y proyectar los matices propios que la
cuestion cultural va adquiriendo en los diferentes campos concretos
de la existencia humana asociada: en la familia, el trabajo, la
economia, la politica (nacional e internacional) y la ecologia. En
cada uno estos ambitos emergen desafios y orientaciones
especificas, que retomaré desde una perspectiva teoldgico-pastoral

mas adelante.

Cultura y familia

Haciéndose eco de la Carta a las Familias, dice el Compendio
gue “la funcién de la familia es determinante e insustituible en la
promocion y construccion de la cultura de la vida (cf. EV 92), contra
la difusiébn de una ‘anticivilizacion’ destructora, como demuestran
hoy tantas tendencias y situaciones de hecho” (Carta a las Familias,
13); y que en ella “se inculcan desde los primeros afios de vida los
valores morales, se transmite el patrimonio espiritual de la
comunidad religiosa y el patrimonio cultural de la Nacién” (C 213).
Por eso, “es tarea de la comunidad cristiana y de todos aquellos
que se preocupan sinceramente por el bien de la sociedad,
reafirmar que ‘la familia constituye, mas que una unidad juridica,

social y econdmica, una comunidad de amor y de solidaridad,
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insustituible para la ensefianza y transmision de los valores
culturales, éticos, sociales, espirituales y religiosos, esenciales para
el desarrollo y bienestar de los propios miembros y de la sociedad”
(C 229).

“Con la obra educativa, la familia forma al hombre en la plenitud
de su dignidad, segun todas sus dimensiones, comprendida la
social”, constituyendo “una comunidad de amor y de solidaridad,
insustituible para la ensefianza y transmision de los valores
culturales, éticos, sociales, espirituales y religiosos, esenciales para
el desarrollo y bienestar de sus propios miembros y de la sociedad”
(C 238). La ingerencia de la familia en la tarea educativa es mucho

mas clara en el caso de culturas tradicionales que modernas.

De un modo particular, la familia deberia expresar el amor
también “mediante la atencion esmerada de los ancianos”. La
presencia de ellos “supone un gran valor”, ya que “son un ejemplo
de vinculacién entre generaciones, un recurso para el bienestar de
la familia y de toda la sociedad”. En efecto, los ancianos “no soélo
pueden dar testimonio de que hay aspectos de la vida, como los
valores humanos y culturales, morales y sociales, que no se miden
en términos econdmicos o funcionales, sino ofrecer también una
aportacion eficaz en el ambito laboral y en el de la responsabilidad”
(C 222). En términos generales, en Oriente y en las culturas
tradicionales, el anciano tiene un rol mucho mas significativo que en
las culturas modernas y occidental. EI motivo es claro: si lo que
importa en una sociedad desde una perspectiva gnoseoldgica es lo
que esta en el origen de las cosas, 0 también desde una
perspectiva practica, el cbmo abordar los obstaculos y peligros de la

vida, el anciano sera un claro referente.
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Por otro lado, “en el orden econémico, social, juridico y cultural,
las familias y las asociaciones familiares deben ver reconocido su
propio papel en la planificacion y el desarrollo de programas” que
las afectan (C 247). En particular, merecen consideracion especial
“las teorias que consideran la identidad de género como un mero
producto cultural y social derivado de la interaccién entre la
comunidad y el individuo, con independencia de la identidad sexual
personal y del verdadero significado de la sexualidad” (C 224). Al
respecto, la Iglesia no se cansara de afirmar que “corresponde a
cada uno, hombre y mujer, reconocer y aceptar su identidad sexual’
(Catic 2333).

Por lo dicho, el Compendio afirma que “ningun poder puede
abolir el derecho natural al matrimonio ni modificar sus
caracteristicas ni su finalidad”, ya que “el matrimonio tiene
caracteristicas propias, originarias y permanentes”, y “a pesar de los
numerosos cambios que han tenido lugar a lo largo de los siglos en
las diferentes culturas, estructuras sociales y actitudes espirituales,
en todas las culturas existe un cierto sentido de la dignidad de la
union matrimonial, aunque no siempre se trasluzca con la misma
claridad (cf. Catic 1603)” (C 216). De este modo, “el reconocimiento,
por parte de las instituciones civiles y del Estado, de la prioridad de
la familia sobre cualquier otra comunidad y sobre la misma realidad
estatal, comporta superar las concepciones meramente
individualistas y asumir la dimension familiar como perspectiva
cultural y politica, irrenunciable en la consideracion de las personas”
(C 254).

Haciendo una valoracion de conjunto, resulta claro que la
familia es hoy en Occidente una institucion en crisis. EI aumento

significativo de uniones de hecho y divorcios, como asi también el
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alto descenso de las tasas de natalidad y la incapacidad de los
nacleos familiares de hacerse cargo de las personas con
capacidades disminuidas, —por ejemplo, los enfermos y ancianos—
dan cuenta de ello. También en algunas de las otras realidades
culturales estudiadas de Asia, como por ejemplo en lIsrael y
Tailandia, se observan fendmenos analogos o incipientes que
parecen orientarse en la misma linea. Sin embargo, en términos
generales, tanto en Oriente, como en el Africa subsahariana o en la
cultura tradicional latinoamericana, la familia parece una institucién

relativamente mas robusta y estable.

Sin embargo, hoy por hoy una inmensa mayoria de
legislaciones nacionales ha legitimado y esta facilitando el divorcio
vincular. Muchas veces el reconocimiento de aparentes derechos
individuales estd minando por dentro la vida familiar, como por
ejemplo, cuando se habla de derechos reproductivos o de género
(pensemos en Espafia). En otros paises (pensemos en Tailandia) el
crecimiento econdmico vertiginoso y la promocion del turismo
sexual, van socavando la cultura tradicional y la solidez de la
familia. En otros, como Holanda y el Reino Unido, la legitimacién de
las uniones homosexuales, puestas al mismo nivel que los vinculos
héterosexuales, contribuye a instalar en la conciencia colectiva un

relativismo de valores.

Trabajo y cultura

Siguiendo las ensefianzas de la carta enciclica Laborem
exercens, el magisterio distingue entre las dimensiones objetiva y

subjetiva del trabajo. “El trabajo en sentido objetivo constituye el
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aspecto contingente de la actividad humana, que varia
incesantemente en sus modalidades con la mutacion de las
condiciones técnicas, culturales, sociales y politicas”. Esta
dimension del trabajo se ha venido subrayando cada vez mas en
estos Ultimos siglos, muchas veces en detrimento de otros valores
humanos. En contrapartida, “el trabajo en sentido subjetivo se
configura como su dimensién estable, porque no depende de lo que
el hombre realiza concretamente, ni del tipo de actividad que
ejercita, sino solo y exclusivamente de su dignidad de ser personal”.
Este fue normalmente el sentido que mas tradicionalmente se le ha
dado al trabajo y en el que se concentra el sentido profundo que le
han atribuido muchas tradiciones espirituales. Sostiene el
Compendio que la distincion entre objetividad y subjetividad del
trabajo “es decisiva, tanto para comprender cual es el fundamento
Ultimo del valor y de la dignidad del trabajo, cuanto para
implementar una organizacion de los sistemas econémicos y

sociales, respetuosa de los derechos del hombre” (C 271).

En relacién al criterio de subsidiariedad, el Compendio hace
notar que “para la promocién del derecho al trabajo es importante
[...] que exista realmente un ‘libre proceso de autoorganizacion de la
sociedad’ (CA 16) [...]. Estas iniciativas se ofrecen al mercado como
un variado sector de actividades laborales que se distinguen por
una atencion particular al aspecto relacional de los bienes
producidos y de los servicios prestados en diversos ambitos:
educacion, cuidado de la salud, servicios sociales basicos, cultura.
Las iniciativas del asi llamado ‘tercer sector’ constituyen una
oportunidad cada vez mas relevante de desarrollo del trabajo y de la

economia” (C 293).
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Mucho de este espiritu emprendedor asociado a la libre
iniciativa fue alentado indirectamente, a partir de la Reforma, por
Confesiones protestantes como el Calvinismo. Max Weber intento
vincular estrechamente espiritu emprendedor, puritanismo y
capitalismo: al tomar distancia la dimensién estrictamente religiosa
del ordenamiento histérico social, y al verse agobiado el creyente
por temor a una posible condenacion, el Unico signo de
predestinacion acababa siendo el éxito temporal. De este modo, la
riqueza era sobre todo una bendicién de Dios. Tal vez por esto
mismo los paises protestantes hayan crecido econémicamente mas

gue los catdlicos.

En lo referente a la remuneracioén del trabajo, ésta “debe ser tal
que permita al hombre y a su familia una vida digna en el plano
material, social, cultural y espiritual, teniendo presentes el puesto de
trabajo y la productividad de cada uno, asi como las condiciones de
la empresa y el bien comun” (GS 67). En los paises que pude
visitar, percibi una enorme diferencia de ingresos en términos
absolutos —pienso, por ejemplo, en el Reino Unido y en Tailandia,
donde el ingreso promedio era unas ocho veces mas bajo—, pero
mucho menor en términos relativos, a saber, en consideracion a las
posibilidades ofrecidas por el contexto. Porque, en efecto, la gente
del segundo pais no vive ocho veces peor que la del primero, ya
gque bajo esta perspectiva econOmica, entre ambas variables
(ingreso / bienestar) se da una relacidn geométrica, y no
matematica. Algo analogo podria decirse comparando la paridad
monetaria entre Argentina y Brasil, donde la calidad de vida en
términos generales es incluso superior en el primer pais que en el
segundo, si bien la moneda y economia de este Ultimo es mas

fuerte que las del primero. O también, si ponemos en paralelo los
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cocientes entre costo de vida e ingreso docente de Costa de Marfil y
nuestro pais: si bien son practicamente semejantes, la calidad real

de vida y desarrollo humano son diferentes.

Por otra parte, “el descanso festivo es un derecho (cf. LE 19).
‘El dia séptimo cesé Dios de toda la tarea que habia hecho’ (Gn
2,2): también los hombres, creados a su imagen, deben gozar del
descanso y tiempo libre para poder atender la vida familiar, cultural,
social y religiosa (cf. GS 67). A esto contribuye la institucion del dia
del Sefior (cf. Catic 2184)” (C 284). También en el judaismo, el
Shabat es dia de descanso, recogimiento y familia, o en el Islam los
viernes; mientras que en el hinduismo y budismo no existe un
semanal dia festivo en particular. Y aqui cabria la observacion, de
gque histéricamente y en términos comparativos, las personas que
habitaron en regiones templadas o frias han tendido a desarrollar un
mayor espiritu de laboriosidad que quienes vivieron en lugares
tropicales, que normalmente tendieron a priorizar los vinculos
humanos vy la fiesta, asociada al descanso. El motivo es claro por
dos razones: 1) el clima calido agobia, y el frio estimula; 2) en
regiones tropicales (himedas) lo necesario para la vida viene
ofrecido por la misma naturaleza, mientras que en las templadas o
frias hay que producirlas u obtenerlas normalmente con mayor

esfuerzo.

Sin embargo, y en particular, “los cambios profundos vy
radicales que se presentan actualmente en el ambito social y
cultural, y que afectan también a la agricultura y, mas en general, a
todo el mundo rural, precisan con urgencia una profunda reflexion
sobre el significado del trabajo agricola y sus mdltiples
dimensiones”. Este desafio “debe afrontarse con politicas agricolas

y ambientales capaces de superar una cierta concepcioén residual y
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asistencial, y de elaborar nuevos procedimientos para lograr una
agricultura moderna, que esté en condiciones de desempefiar un
papel significativo en la vida social y econémica” (C 299). De hecho,
con la tecnificacion, cada vez es mas la gente que abandona el
campo para irse a refugiar a los cinturones de las grandes ciudades,
en busca de mejores oportunidades de vida. Esta es la forma de
inmigracién interna mas caracteristica de los Ultimos afios en el sur

y sudeste asiatico.

Otra de las caracteristicas representativas de la nueva
organizacion del trabajo es “la fragmentacion fisica del ciclo
productivo, impulsada por el afan de conseguir una mayor eficiencia
y mayores beneficios [...]. Todo ello tiene importantes
consecuencias en la vida de las personas y de las comunidades,
sometidas a cambios radicales tanto en el ambito de las
condiciones materiales, cuanto en el de la cultura y de los valores.
Este fenomeno afecta, a nivel global y local, a millones de personas,
independientemente de la preparacion cultural”. Nada mas a modo
de ejemplo, una muy significativa cantidad de jovenes en Bangalore
(India) trabaja durante la noche en call centers para empresas off-
shore en los Estados Unidos; muchos menores en Pakistan cosen
pelotas de futbol que luego se exportan a varias regiones del
mundo; en Bangkok se confeccionan las remeras oficiales de los
seleccionados argentino y brasilefio de fdtbol; y en China se
elaboran termos metdlicos que pude ver en tres continentes
diferentes. Por lo dicho, “la reorganizacion del tiempo, su regulacion
y los cambios en curso en el uso del espacio [...] deben
considerarse un desafio decisivo, incluidos los aspectos ético y
cultural, en el ambito de la definiciébn de un sistema renovado de
tutela del trabajo” (C 311).
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“La globalizacion de la economia, con la liberacion de los
mercados, la acentuacion de la competencia, y el crecimiento de
empresas especializadas en el abastecimiento de productos y
servicios, requiere una mayor flexibilidad en el mercado de trabajo y
en la organizacion y gestion de los procesos productivos”. Por todo
esto, “parece oportuno conceder una mayor atencion a la tematica
vinculada a la identidad y los contenidos del nuevo trabajo, en un
mercado y una economia a su vez nuevos” (C 312). EI Compendio
hace notar que “la situacion resulta particularmente dramatica para
el mundo del trabajo, afectado por vastos y radicales cambios
culturales y estructurales, en contextos frecuentemente privados de
soportes legislativos, formativos y de asistencia social” (C 314). Sin
embargo, cabe hacer ver que el crecimiento econémico del sur y
sudeste asiaticos tuvo lugar, en gran medida, como contrapartida de
esta flexibilidad en las legislaciones de sus respectivos paises; y
gue en cambio, las regiones que no han logrado atraer capitales u
ofrecer mano de obra competitiva han tendido a quedar relegadas

(por ejemplo, Africa subsahariana y, en parte, América Latina).

Las paraddjicas observaciones que fuimos haciendo nos hacen
ver que “la solucion de las vastas y complejas probleméaticas del
trabajo [...] exige la contribucién especifica de los cientificos y los
hombres de cultura”, y que esto “resulta particularmente importante
para la eleccion de soluciones justas” (C 320). En la busqueda de
nuevas formas de solidaridad, “las asociaciones de trabajadores
deben orientarse hacia la asuncion de mayores responsabilidades
[...] en relacién a la produccion de la riqueza y a la creacién de
condiciones sociales, politicas y culturales que permitan a todos
aquellos que pueden y desean trabajar, ejercer su derecho al

trabajo” (C 309; cf. CV 64). También es preciso encontrar el justo
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medio entre un Estado social o uno liberal. El primero tiende a
distribuir, pero no a generar riqueza; el segundo posibilita que la
riqueza se cree, pero ésta termina concentrandose en quienes
tienen mas habilidades e iniciativa, provocando muchas veces

desequilibrios sociales.

Economiay cultura

“La doctrina social reconoce la justa funcién del beneficio, como
primer indicador del buen funcionamiento de la empresa” (CA 35).
Sin embargo, “esto no puede hacer olvidar el hecho de que no
siempre el beneficio indica que la empresa esté sirviendo
adecuadamente a la sociedad [...]. Esto sucede cuando la empresa
opera en sistemas socioculturales caracterizados por la explotacion
de las personas, propensos a rehuir las obligaciones de justicia
social y a violar los derechos de los trabajadores” (C 340).
Normalmente, empresas que en sus paises de origen velan por
cuestiones éticas porque también en esto les va el negocio, en
naciones subdesarrolladas buscan lucrar mas a corto plazo
evitando estos reparos, en parte porque la misma inseguridad que
estos paises suelen tener en sus economias dificultan los proyectos
a mediano y largo plazo. Esto resulta claro en América Latina, y

mucho mas aun en el Africa subsahariana.

Benedicto XVI hace notar que “la actividad econémica no
puede resolver todos los problemas sociales ampliando sin més la
I6gica mercantil”, ésta “debe estar ordenada a la consecucion del
bien comudn, que es responsabilidad sobre todo de la comunidad

politica”. Pero ademas, “en las relaciones mercantiles el principio de
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gratuidad y la logica del don, como expresiones de fraternidad,
pueden y deben tener espacio en la actividad econdmica ordinaria”
(CV 36; cf. n°39). Habida cuenta de todo esto, pero también de que
las empresas no estdn para hacer beneficencia, afirma el
Compendio que “el papel del empresario y del dirigente revisten una
importancia central desde el punto de vista social, porque se sitllan
en el corazon de la red de vinculos técnicos, comerciales,
financieros y culturales, que caracterizan la moderna realidad de la
empresa” (C 344). Sin embargo, la responsabilidad también la
tienen “los consumidores, que en muchos casos disponen de
amplios margenes de poder adquisitivo, muy superiores al umbral
de subsistencia”, y “pueden influir notablemente en la realidad
econdmica con su libre eleccién entre consumo y ahorro” (C 358; cf.
CV 65). Por supuesto que este margen de libertad no puede
necesariamente presuponerse en quienes viven al dia con sus

ingresos, o viven por debajo de la linea de indigencia.

Asi, “la opcién de invertir en un lugar y no en otro, en un sector
productivo en vez de en otro, es siempre una opcién moral y
cultural” (CA 36; cf. CV 66). No obstante, “el fenébmeno del
consumismo produce una orientacion persistente hacia el ‘tener’ en

vez de hacia el ‘ser”. Se nos presenta de este modo un desafio
cultural que “debe ser afrontado en forma mas incisiva, sobre todo
si se piensa en las generaciones futuras, que corren el riesgo de
tener que vivir en un ambiente natural esquilmado a causa de un
consumo excesivo y desordenado (cf. CA 37)” (C 360). Por ejemplo,
de cara a la tala indiscriminada de bosques en el Amazonas, Africa
central y el sudoeste asiatico, o también a la pesca incontrolada de

especies amenazadas de extincion. Aqui las religiones tienen la
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importantisima mision de ayudar a descubrir el sentido sacramental-

espiritual de la naturaleza.

“Especial atencién debe concederse a las especificidades
locales y a las diversidades culturales, que corren el riesgo de ser
comprometidas por los procesos econdémico-financieros en acto” (C
366). En esta linea, sostenia Juan Pablo Il que “la globalizacién no
debe ser un nuevo tipo de colonialismo”, y que “debe respetar la
diversidad de las culturas que, en el ambito de la armonia universal
de los pueblos, constituyen las claves de interpretacion de la vida”.
Que “en particular, no tiene que despojar a los pobres de lo que es
méas valioso para ellos, incluidas sus creencias y practicas
religiosas, puesto que las convicciones religiosas auténticas son la

18 También

manifestacion mas clara de la libertad humana
Benedicto XVI sostiene que “hoy, las posibilidades de interaccion
entre las culturas han aumentado notablemente”, pero que ‘“la
progresiva mercantilizacion de los intercambios culturales” aumenta
tanto el riesgo de “un eclecticismo cultural asumido con frecuencia
de manera acritica” como “el peligro opuesto de rebajar la cultura y
homologar los comportamientos y estilos de vida” (CV 26). El riesgo
de convertir el fendmeno cultural en una realidad folklérica, con
caracter anecdotica y banal; como, por otro lado, el de estandarizar
los patrones mundiales de comportamiento son los dos riesgos

culturales extremos, pero convergentes, del actual mundo global.

Es preciso considerar, ademas, que “el desarrollo econémico
puede ser duradero si se realiza en un marco claro y definido de
normas y en un amplio proyecto de crecimiento moral, civil y cultural
de toda la familia humana” (C 372). Por eso, “una de las tareas

fundamentales de los agentes de la economia internacional es la

518 JuAN PABLO 11, Discurso a la Pontifica Academia de las Ciencias Sociales (27/04/01), 4.
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consecucién de un desarrollo integral y solidario para la humanidad
[...]. Esta tarea requiere una concepcion de la economia que
garantice, a nivel internacional, la distribucién equitativa de los
recursos y responda a la conciencia de la interdependencia —
econfmica, politica y cultural- que ya une definitivamente a los
pueblos entre si y les hace sentirse vinculados a un Gnico destino”.
Por eso “las actuales generaciones experimentan directamente la
necesidad de la solidaridad y advierten concretamente la
importancia de superar la cultura individualista” (C 373). En todas
estas observaciones cabe aclarar, sin embargo, que el discurso
ético de por si no soluciona la cuestion social, y que muchas veces
un cierto pragmatismo que considere a las personas movidas no
solo por valores, sino también por intereses, parece producir,
ademas de una visién mas realista de las cosas, mejores resultados

en términos concretos.

No obstante esto, “los estudiosos de la ciencia econémica, los
trabajadores del sector y los responsables deben advertir la
urgencia de replantear la economia, considerando, por una parte, la
dramética pobreza material de miles de millones de personas y, por
la otra, el hecho de que ‘a las actuales estructuras econdmicas,
sociales y culturales les cuesta hacerse cargo de las exigencias de

un auténtico desarrollo’®®”

(C 564). En particular, y de cara a la
importante crisis financiera mundial, que estallé en el cuarto
trimestre de 2008 como consecuencia de complejos y calculados
lobbies especulativos, hay que recordar que para la doctrina social,
la economia “es solo un aspecto y una dimension de la compleja
actividad humana”, y que “si es absolutizada, si la produccién y el

consumo de las mercancias ocupan el centro de la vida social y se

519 JUAN PABLO 1, Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 2000, 14.
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convierten en el Unico valor de la sociedad, no subordinado a
ningun otro”, la causa de que exista una economia insolidaria hay
gue buscarla “no sélo y no tanto en el sistema econémico mismo,
cuanto en el hecho de que todo el sistema sociocultural, al ignorar
la dimension ética y religiosa, se ha debilitado, limitandose
Unicamente a la produccion de bienes y servicios” (CA 39; cf. C
375).

Por eso, “ante el rapido desarrollo del progreso técnico-
econdémico y la mutacion igualmente rapida, de los procesos de
produccién y de consumo”, el Magisterio advierte la exigencia de
proponer una gran obra educativa y cultural, “que comprenda la
educacion de los consumidores para un uso responsable de su
capacidad de eleccién, la formacién de un profundo sentido de
responsabilidad en los productores y sobre todo en los
profesionales de los medios de comunicacion social, ademas de la
necesaria intervencion de las autoridades publicas” (C 376). Lo
cierto es que muchas veces estas dos Ultimas instancias,
especialmente en los paises en desarrollo, se ven estrechamente

vinculadas al poder econémico, y bastante alejados de la ética.

Comunidad politica y cultura

“Lo que caracteriza en primer lugar a un pueblo es el hecho de
compartir la vida y los valores, fuente de comunién espiritual y moral
[...].- Todos estos valores informan y, al mismo tiempo, dirigen las
manifestaciones de la cultura, de la economia, de la convivencia
social, del progreso y del orden politico, del ordenamiento juridico y,

finalmente, de cuantos elementos constituyen la expresion externa
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de la comunidad humana en su incesante desarrollo” (C 386). Dicen
los obispos argentinos que “la Nacion es fundamentalmente la
comunidad de hombres congregados por diversos aspectos, pero,
sobre todo, por el vinculo de una misma cultura” (ICN 77). De este
modo, “la cultura otorga a la Nacidbn su propio ser, su propia
identidad y, asi, una soberania fundamental” (ICN 79), lo cual “lleva
a plantear temas como los de la soberania, la identidad y unidad
nacional”, y “a situar los aspectos particulares en el cuadro total de
la vida nacional y partir de los fundamentos espirituales y morales

de la misma comunidad nacional” (ICN 78).

Con estos considerandos de fondo, en el marco cultural de una
nacién, podria definirse la sociedad civil como “un conjunto de
relaciones y de recursos, culturales y asociativos, relativamente
auténomos del ambito politico y del econémico” (C 417). En este
contexto, el Compendio subraya que también “las minorias tienen
derecho a mantener su cultura, incluida la lengua, asi como sus
convicciones religiosas, incluida la celebracion del culto”, y que “en
la legitima reivindicaciébn de sus derechos [...] pueden verse
empujadas a buscar una mayor autonomia o incluso la
independencia”. El texto sostiene que “en estas delicadas
circunstancias, el dialogo y la negociacién son el camino para
alcanzar la paz”, y que “en todo caso, el recurso al terrorismo es
injustificable y dafiaria la causa que se pretende defender”. Esto
qgueda claro, por ejemplo, en la conflictiva situaciéon de Medio
Oriente, en donde las libertades individuales y la seguridad social

acaba siendo conculcada.

En particular, continta el Compendio, “el grupo minoritario tiene
el deber de promover la libertad y la dignidad de cada uno de sus

miembros y de respetar las decisiones de cada individuo, incluso
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cuando uno de ellos decidiera pasar a la cultura mayoritaria” (C
387). Esta cuestion podria verse ilustrada con la situacion de los
grupos aborigenes en América Latina o Africa, cuyos miembros son
muchas veces puestos en la disyuntiva de modernizarse perdiendo
su propio estilo de vida y grupo cultural de referencia, o conservar

su cultura y pertenencia en situacion de postergacion y exclusion.

Con respecto a la temética de la equidad, “la experiencia
ensefia que, cuando falta una accion apropiada de los poderes
publicos en lo econdémico, lo politico o lo cultural, se produce entre
los ciudadanos, sobre todo en nuestra época, un mayor namero de
desigualdades en sectores cada vez mas amplios, resultando asi
gue los derechos y deberes de la persona humana carecen de toda
eficacia practica” (C 389). No obstante daria la impresion que la
economia funciona mejor y necesita menos regulaciones por parte
del Estado —con los problemas de corrupcidén que éstas suelen traer
aparejadas— cuando existen instituciones estables y una sociedad
civil éticamente madura.

En relacion a la dimensién especificamente religiosa, el
Compendio sostiene que “en razén de sus vinculos histéricos y
culturales con una Nacion, una comunidad religiosa puede recibir un
especial reconocimiento por parte del Estado”, pero que “este
reconocimiento no debe, en modo alguno, generar una
discriminaciéon de orden civil o social respecto a otros grupos
religiosos (cf. DH 6)” (C 423), como acontece sobre todo en los
Estados islamicos. En el caso particular de la Iglesia, ésta pide
“libertad de asociarse para fines no sélo religiosos, sino también

educativos, culturales, de salud y caritativos” (C 426).
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Comunidad internacional y cultura

“En el testimonio definitivo de amor que Dios ha manifestado en
la Cruz de Cristo, todas las barreras de enemistad han sido
derribadas (cf. Ef 2,12-18) y para cuantos viven la vida nueva en
Cristo, las diferencias raciales y culturales no son ya motivo de
division (cf. Rom 10,12; Gal 3,26-28; Col 3,11)" (C 431). Por eso, el
mensaje cristiano ofrece una visién universal de la vida de los
hombres y de los pueblos sobre la tierra, que hace comprender la
unidad de la familia humana (cf. GS 42). Analogas convicciones
podemos encontrar en otras tradiciones religiosas, como por
ejemplo en el mensaje pacifista del hiunduismo o en el budismo.
Esta unidad “no se construye con la fuerza de las armas, del terror o
de la prepotencia’, sino que es mas bien el resultado de aquel
“supremo modelo de unidad, reflejo de la vida intima de Dios, Uno
en tres personas [...] que los cristianos expresamos con la palabra
comunion” (SRS 40), como asi también “una conquista de la fuerza

moral y cultural de la libertad” (C 432).

Esto no obsta que puedan plantearse cuestiones atinentes a la
identidad y modo de vinculacion entre naciones, tales como la de la
soberania, que “representa la subjetividad de una Nacién en su
perfil politico, econémico, social y cultural”. En concreto, “la
dimension cultural adquiere un valor decisivo como punto de apoyo
para resistir los actos de agresiéon o las formas de dominio que
condicionan la libertad de un pais: la cultura constituye la garantia
para conservar la identidad de un pueblo, expresa y promueve su

|520n

soberania espiritua (C 435). Sin embargo, tanto la nocién de

520 JuAN PABLO 11, Discurso a la UNESCO (2/06/80), 14.
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soberania como la de cultura hoy por hoy son muy porosas y
abiertas a muchos mas influjos del exterior que en otras épocas —
piénsese, por ejemplo, en la Comunidad Europea. Esto mismo hace
gue muchas veces las identidades nacionales también entren un
poco en crisis 0 se diluyan; o que por el contrario se busquen
defender con actitudes nacionalistas a ultranza —por ejemplo, el
extremismo de ETA en Espafa. Al respecto, “la Iglesia favorece el
camino hacia una auténtica ‘comunidad’ internacional, que ha
asumido una direccion precisa mediante la institucion de la
Organizacion de las Naciones Unidas en 1945” (C 440); ya que esta
organizacion “ha contribuido a promover notablemente el respeto de
la dignidad humana, la libertad de los pueblos y la exigencia del
desarrollo preparando el terreno cultural e institucional sobre el cual

construir la paz™%.

En este plano internacional, “la Nacion tiene ‘un derecho
fundamental a la existencia’; a la ‘propia lengua y cultura, mediante
las cuales un pueblo expresa y promueve su soberania espiritual’; a
‘modelar su vida segun las propias tradiciones, excluyendo,
naturalmente, toda violacion de los derechos humanos
fundamentales y, en particular, la opresiéon de las minorias’; a
‘construir el propio futuro proporcionando a las generaciones mas
jovenes una educacién adecuada™?*”. A su vez, no hay que olvidar
que “el orden internacional exige un equilibrio entre particularidad y
universalidad, a cuya realizacion estan llamadas todas las Naciones
para las cuales el primer deber sigue siendo el de vivir en paz,

respeto y solidaridad con las demas Naciones” (C 157).

521 JuAN PABLO 1, Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 2004, 7; cf. CA 51.
522 JuAN PABLO 1, Discurso a la Quincuagésima Asamblea General de las Naciones Unidas
(5/12/95), 8.
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Desde wuna perspectiva propositiva, y a causa de la
globalizacion de los problemas, hoy es mas que nunca necesaria
“una politica internacional que tienda al objetivo de la paz y del
desarrollo mediante la adopcidn de medidas coordinadas (cf. PP 51-
55)". A raiz de que “la interdependencia entre los hombres y entre
las Naciones adquiere una dimension moral y determina las
relaciones del mundo actual en el ambito econdmico, cultural,
politico y religioso”, es de desear “una revision de las
Organizaciones internacionales” (C 442). Esto supondra “la
superacion de las rivalidades politicas y la renuncia a la voluntad de
instrumentalizar dichas organizaciones cuya razon Unica debe ser el
bien comdn” (SRS 43); para de este modo conseguir “un grado
superior de ordenamiento internacional” (SRS 43; cf. C 442). Al
respecto, la contribucion espiritual a favor de una ética global en la
gue las religiones se han venido embarcando en estos Ultimos afios

pareceria decisiva.

Ecologia y cultura

“La tendencia a la explotacién ‘inconsiderada’ (OA 21) de los
recursos de la creacion es el resultado de un largo proceso histérico
y cultural”, que acaba poniendo en peligro “el ambiente como ‘casa’
" (C 461). En este contexto, “la actual crisis ambiental afecta
particularmente a los mas pobres, bien porque viven en tierras
sujetas a la erosidon y a la desertizacion, estan implicados en
conflictos armados o son obligados a migraciones forzadas, bien
porque no disponen de los medios econdmicos y tecnolégicos para

protegerse de las calamidades” (C 48). Piénsese, por ejemplo, en
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los habitantes de los paises saharianos; en los afectados por el
tsunami del 2003 o por los anuales huracanes caribefios; en los dos
millones de africanos que cada afio mueren por enfermedades
relacionadas con el paludismo, o en los tres millones de enfermos
de Chagas en América Latina, cuya expectativa de vida disminuye
notablemente: en todos estos casos, los pobres son los mas

expuestos y afectados.

El Compendio hace notar que “una vision del hombre y de las
cosas desligada de toda referencia a la trascendencia ha llevado a
rechazar el concepto de creacion y a atribuir al hombre y a la
naturaleza una existencia completamente autébnoma” (C 464). Con
anterioridad, Juan Pablo Il hacia ver como “la relacion que el
hombre tiene con Dios determina la relacion del hombre con sus
semejantes y con su ambiente”, y recordaba que “por eso la cultura
cristiana ha reconocido siempre en las criaturas que rodean al
hombre otros tantos dones de Dios que se han de cultivar y
custodiar con sentido de gratitud hacia el Creador”, y que en
particular, “la espiritualidad benedictina y la franciscana han
testimoniado esta especie de parentesco del hombre con el medio
ambiente, alimentando en él una actitud de respeto a toda realidad
del mundo que lo rodea”®. También el budismo y las culturas
aborigenes en general han tendido a contribuir a esta armoénica
relacion del hombre con la naturaleza. Mas recientemente,
Benedicto XVI recordaba que el ambiente natural “es un don de
Dios para todos, y sSu usO representa para nosotros una
responsabilidad para con los pobres, las generaciones futuras y

toda la humanidad”. Ante este “don del Creador” es que “el hombre

523 JUAN PABLO 11, Discurso a los participantes en un Congreso internacional sobre ‘Ambiente y
salud’ (24/03/97); cf C 464.
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interpreta y modela el ambiente natural mediante la cultura, la cual
es orientada a su vez por la libertad responsable, atenta a los
dictamenes de la ley moral” (CV 48).

4. Accion pastoral y cultura en la DSI

Lo reflexionado hasta el momento nos invita a desarrollar una
englobante percepcion teoldgico-pastoral, desde la cual podamos
ahondar el dinamismo teologal de las consideraciones propositivas.
En el camino recorrido, hemos ido intuyendo cémo la impregnacion
evangélica de la cultura, mediada por las sapienciales
observaciones de la DSl y la contribucién espiritual especifica de las
religiones, y en concreto del cristianismo, parece ser una variable
decisiva para promover, de un modo integral, un auténtico
desarrollo de los pueblos. Pensando ahora en nuestra especifica
responsabilidad como cristianos, intentaré anudar propositivamente
algunas iniciativas presentes en el Compendio en lo atinente al
campo socio-cultural de la DSI, y que creo las comunidades
eclesiales, y en ellas de un modo particular los laicos, deberian

considerar, desplegar y promover de modo oportuno.

Fundamentos teolégico-pastorales

“Conciente de la fuerza renovadora del cristianismo también en
sus relaciones con la cultura y la realidad social, la Iglesia ofrece la
contribucion de su ensefianza para la construccion de la comunidad

de los hombres, mostrando el significado social del Evangelio” (C
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521). Con su doctrina social, “ofrece sobre todo una vision integral y
una plena comprension del hombre”, que el cristiano debe
testimoniar “en los miltiples &mbitos de la vida personal, cultural y
social” (C 522). Y esto porque la Iglesia, y cada cristiano en ella,
“vive y obra en la historia, interactuando con la sociedad y la cultura
de su tiempo, para cumplir su misién de comunicar a todos los
hombres la novedad del anuncio cristiano, en la realidad concreta
de sus dificultades, luchas y desafios” (C 524); de modo que la fe
ayude a las personas a comprender que “abrirse al amor de Dios es
la verdadera liberacion” (RM 11; cf. C 524).

En funcién de esto, “la antropologia cristiana anima y sostiene
la obra pastoral de la inculturacién de la fe, dirigida a renovar desde
dentro, con la fuerza del Evangelio, los criterios de juicio, los valores
determinantes, las lineas de pensamiento y los modelos de vida del
hombre contemporaneo” (C 523). De este modo, “la Iglesia se hace
signo mas comprensible de lo que es, e instrumento mas apto para
su mision” (RM 52; cf. EAs 21-22). Especialmente de cara al mundo
contemporaneo, marcado por una fractura entre Evangelio y cultura
(cf. GS 56-57; EN 20), que invita a sostener una vision secularizada
de la salvacion, reduciendo el cristianismo a “una sabiduria
meramente humana, casi como una ciencia del bien vivir’ (RM 11;
cf. C 523).

El compromiso particular de los laicos

En este contexto, “es tarea propia del fiel laico anunciar el
Evangelio con el testimonio de una vida ejemplar, enraizada en

Cristo y vivida en las realidades temporales”, como ser la familia; “el
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compromiso profesional en el &mbito del trabajo, de la cultura, de la
ciencia y de la investigacion; el ejercicio de las responsabilidades
sociales, econémicas, politicas” (C 543), que es el ambito en el cual
debe ser “signo y expresién de caridad [...] segun perfiles
especificos” (C 551). De este modo, “el ser y el actuar en el mundo
son para los fieles laicos no sélo una realidad antropoldgica y
sociolégica, sino también, y especificamente, una realidad teoldgica
y eclesial” (CL 15). Ahade Benedicto XVI que es deber inmediato de
los laicos “actuar en favor de un orden justo en la sociedad”, y que
por lo tanto, no pueden eximirse de la “multiforme y variada accion
econdmica, social, legislativa, administrativa y cultural, destinada a
promover organica e institucionalmente el bien comun” (DCE 29; cf.
CL 42).

En relacion a la creatividad laical, ya decia Pablo VI que “a los
seglares les corresponde, con su libre iniciativa y sin esperar
pasivamente consignas y directrices, penetrar de espiritu cristiano la
mentalidad y las costumbres, las leyes y las estructuras de la
comunidad en que viven” (PP 81). El Compendio, haciéndose eco
de GS 75, afiade que “el primer nivel de la obra formativa dirigida a
los cristianos laicos debe capacitarlos para encauzar eficazmente
las tareas cotidianas en los &mbitos culturales, sociales,
econdmicos y politicos, desarrollando en ellos el sentido del deber
practicado al servicio del bien comdn”; y que un segundo nivel debe
referirse a la “formacion de la conciencia politica”, para prepararlos
“al ejercicio del poder politico” (C 531). En particular, “la doctrina
social de la Iglesia es de suma importancia para los grupos
eclesiales que tienen como objetivo de su compromiso la accion
pastoral en ambito social”; como asi también para “las asociaciones
profesionales, que agrupan a sus miembros en nombre de la
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vocacion y de la misién cristianas en un determinado ambiente
profesional o cultural”, y “pueden desarrollar un valioso trabajo de
maduracion cristiana”. En este contexto la doctrina social muestra
“su eficacia formativa respecto a la conciencia de cada personay a

la cultura de un pais” (C 550).

5. Algunos cauces prioritarios

Como ya dijimos, “en el actual contexto cultural, adquiere
especial urgencia el compromiso de defender el matrimonio y la
familia, que puede cumplirse adecuadamente s6lo con la conviccion
del valor Unico e insustituible de estas realidades en orden al
auténtico desarrollo de la convivencia humana (cf. FC 42-48)" (C
553). Pero en sentido mas amplio la misma cultura “debe constituir
un campo privilegiado de presencia y de compromiso para la Iglesia
y para cada uno de los cristianos”, ya que “la separacion entre la fe
cristiana y la vida cotidiana es juzgada por el Concilio Vaticano Il
como uno de los errores mas graves de nuestro tiempo (cf. GS 43)”
2 Esto se manifiesta en “el extravio del horizonte metafisico; la
pérdida de la nostalgia de Dios en el narcisismo egoista y en la
sobreabundancia de medios propia de un estilo de vida consumista;
el primado atribuido a la tecnologia y a la investigacion cientifica
como fin en si misma; la exaltacion de la apariencia, de la busqueda
de la imagen, de las técnicas de la comunicacion” (C 554). Insiste el
Compendio en que “todos estos fendmenos deben ser

comprendidos en sus aspectos culturales y relacionados con el

524 Cf. C. GALLI, “La teologia latinoamericana de la cultura en visperas del Tercer Milenio”,
en VVAA, El futuro de la reflexion teolégica en América Latina, CELAM, Bogota 1997, 244-
362.
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tema central de la persona humana, de su crecimiento integral, de
su capacidad de comunicacion y de relacion con los demas
hombres, de su continuo interrogarse acerca de las grandes

cuestiones que connotan la existencia” (ib.).

Sin embargo, es preciso considerar que “la sintesis entre fe y
vida requiere un camino regulado sabiamente por los elementos
gue caracterizan el itinerario cristiano: la adhesion a la Palabra de
Dios; la celebracion litirgica del misterio cristiano; la oracién
personal; la experiencia eclesial auténtica, enriquecida por el
particular servicio formativo de prudentes guias espirituales; el
ejercicio de las virtudes sociales y el perseverante compromiso de
formacién cultural y profesional” (C 546). Por este motivo, y en
particular, “las instituciones educativas catdlicas pueden y deben
prestar un precioso servicio formativo, aplicandose con especial
solicitud en la inculturacibn del mensaje cristiano, es decir, el
encuentro fecundo entre el Evangelio y los distintos saberes™?. En
esta misma linea va el documento del Episcopado argentino
Navega mar adentro cuando afirma que “el mundo de la educacién
es un campo privilegiado para promover la evangelizacién de la
cultura y la inculturacién del Evangelio” (NMA 97b). Pero también
“las Semanas Sociales de los catdlicos representan un importante
ejemplo de institucion formativa que el Magisterio siempre ha
animado [...] [a modo de] verdadero taller cultural en el que se
comunican y se confrontan reflexiones y experiencias, se estudian
los problemas emergentes y se individdan nuevas orientaciones

operativas” (C 532).

525 En referencia a la educacién universitaria, H. LuGo, “La cultura, la universidad y la
educacién cristiana (en el Vaticano II)”, Theologica Xaveriana 52 (2003) 499-512; P.
POUPARD, Santo Tomds de Aquino y la vocacién de la Universidad Catélica, Educa, Buenos
Aires 2005.
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En la dimension socio-politica

“Un campo particular de compromiso de los fieles laicos debe
ser la promocion de una cultura social y politica inspirada en el
Evangelio”, ya que “la historia reciente ha mostrado la debilidad y el
fracaso radical de algunas perspectivas culturales ampliamente
compartidas y dominantes durante largo tiempo, en especial a nivel
politico y social” (C 555). A raiz de ello, el Compendio insiste en que
“el compromiso social y politico de los catélicos nunca se ha
limitado a la mera transformacion de las estructuras, porque esta
impulsado en su base por una cultura que acoge y da razén de las
instancias que derivan de la fe y de la moral, colocandolas como
fundamento y objetivo de proyectos concretos”; y que “cuando esta
conciencia falta, los mismos catdlicos se condenan a la dispersion

cultural, empobreciendo y limitando sus propuestas” (ib.).

Por este motivo es necesario presentar hoy con urgencia
prioritaria y “en términos culturales actualizados el patrimonio de la
Tradicion catdlica, sus valores, sus contenidos, toda la herencia
espiritual, intelectual y moral del catolicismo”. Y esto, porque “la fe
en Jesucristo, que se definié a si mismo como ‘el Camino, la Verdad
y la Vida’ (Jn 14,6), impulsa a los cristianos a cimentarse con
empefio siempre renovado en la construccidon de una cultura social
y politica inspirada en el Evangelio” (C 555). En particular, y a causa
de lo dicho, se impone una consideracion ética. Dado que “la
perfeccion integral de la persona y el bien de toda la sociedad son
los fines esenciales de la cultura (cf. GS 59), la dimensién ética de
la cultura es una prioridad en la accion social y politica de los fieles

laicos”. Su descuido “transforma facilmente la cultura en un
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instrumento de empobrecimiento de la humanidad”, y hace que la
misma cultura pueda “volverse estérii y encaminarse a la
decadencia, cuando ‘se encierra en si misma y trata de perpetuar
formas de vida anticuadas, rechazando cualquier cambio y
confrontacién sobre la verdad del hombre’ (CA 50)” (C 556). Decia
el mismo Juan Pablo Il que, por el contrario, “la formacién de una
cultura capaz de enriquecer al hombre requiere un empefio pleno
de la persona, que despliega en ella toda su creatividad, su
inteligencia, su conocimiento del mundo y de los hombres, y ahi
emplea, ademds, su capacidad de autodominio, de sacrificio
personal, de solidaridad y de disponibilidad para promover el bien

comin”®?.

En concreto, el compromiso social y politico de los laicos en el
ambito cultural comporta actualmente algunas direcciones precisas.
“La primera es la que busca asegurar a todos y cada uno el derecho
a una cultura humana y civil”. Este derecho implica “el derecho de
las familias y de las personas a una escuela libre y abierta; la
libertad de acceso a los medios de comunicacion social, para lo cual
se debe evitar cualquier forma de monopolio y de control ideolégico;
la libertad de investigacion, de divulgacion del pensamiento, de
debate y de confrontacion”. EI Compendio sostiene que “en la raiz
de la pobreza de tantos pueblos se hallan también formas diversas
de indigencia cultural y de derechos culturales no reconocidos”; y
gue por eso “el compromiso por la educacion y la formacion de la
persona constituye, en todo momento, la primera solicitud de la
accion social de los cristianos” (C 557). “El segundo desafio [...] se
refiere al contenido de la cultura, es decir, a la verdad”, la cual “es

esencial para la cultura”, ya que “una correcta antropologia es el

526 Discurso a la UNESCO (2/06/80), 11.

503



criterio que ilumina y verifica las diversas formas culturales
histéricas” (C 558). En este sentido, “el compromiso del cristiano en
ambito cultural se opone a todas las visiones reductivas e
ideoldgicas del hombre y de la vida” (ib.), ya que “las culturas de las
diversas Naciones son, en el fondo, otras tantas maneras diversas
de plantear la pregunta acerca del sentido de la existencia personal”
(CA 24; cf. C 558).

Por dltimo, el Compendio se detiene en la consideracion de
opciones y propuestas politicas concretas. Dice que “la conciencia
cristiana bien formada no permite a nadie favorecer con el propio
voto la realizacidn de un programa politico o la aprobacion de una
ley particular que contengan propuestas alternativas o contrarias a
los contenidos fundamentales de la fe y la moral”; pero que “en el
caso que no haya sido posible evitar la puesta en practica de tales
programas politicos, o impedir o abrogar tales leyes [...], un
parlamentario, cuya oposicion personal a las mismas sea absoluta,
clara, y de todos conocida, podria licitamente ofrecer su apoyo a
propuestas encaminadas a limitar los dafios de dichas leyes y
programas, y a disminuir sus efectos negativos en el campo de la

cultura y de la moralidad publica” (C 570).

En los medios de comunicacién social

“En la promocion de una auténtica cultura, los fieles laicos
dardn gran relieve a los medios de comunicacion social,
considerando sobre todo los contenidos de las innumerables
decisiones realizadas por las personas” (C 560). EI Compendio

recuerda que la Iglesia ofrece “una extensa tradicion de sabiduria,
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radicada en la Revelacion divina y en la reflexion humana (cf. FR
36-48)", que quiere poner a su servicio para “evitar que la cultura de
la informacion, propia de los medios de comunicacion, se convierta
en una acumulacién de hechos sin sentido” (C 560). Pero ademas,
los laicos “consideraran los medios de comunicacién como posibles
y potentes instrumentos de solidaridad”, lo cual no sucede si estos
“se usan para edificar y sostener sistemas econdémicos al servicio
de la avidez y de la ambicién” (C 561). Cabe aclarar, ademas, que
“los profesionales de estos medios no son los Unicos que tienen
deberes éticos”, sino que “también los usuarios tienen
obligaciones™ el primer deber de los mismos “consiste en el

discernimiento y la seleccién” (C 562).

En particular, podriamos preguntarnos “si el actual sistema
informativo contribuye a hacer a la persona humana realmente
mejor, es decir, mas madura espiritualmente, mas consciente de su
dignidad humana, méas responsable, mas abierta a los demas, en
particular a los mas necesitados y a los mas débiles. Otro aspecto
de gran importancia es la necesidad de que las nuevas tecnologias

respeten las legitimas diferencias culturales” (C 415).

En la dimensioén trascendente (religiosa) de la cultura

Abordo ahora un dltimo nivel de analisis pastoral, que en
realidad fue acompafiando nuestra reflexiébn desde el comienzo,
pero que aqui conviene sistematizar. Afirma el Compendio que el
principio de laicidad conlleva el respeto de cualquier confesion
religiosa por parte del Estado, “que asegure el libre ejercicio de las

actividades del culto, espirituales, culturales y caritativas de las
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comunidades de creyentes”; y que “en una sociedad pluralista, la
laicidad es un lugar de comunicacion entre las diversas tradiciones
espirituales y la Naci6on™?’. Sin embargo, “por desgracia todavia
permanecen, también en las sociedades democraticas, expresiones
de un laicismo intolerante, que obstaculizan todo tipo de relevancia
politica y cultural de la fe, buscando descalificar el compromiso
social y politico de los cristianos sélo porque estos se reconocen en
las verdades que la Iglesia ensefia y obedecen al deber moral de
ser coherentes con la propia conciencia”; con lo que se llega
“incluso a la negacion mas radical de la misma ética natural” (C
572). En este mismo sentido va el actual pontifice, cuando afirma
gue “el Estado no puede imponer la religion, pero tiene que
garantizar su libertad y la paz entre los seguidores de las diversas
religiones” (DCE 28); o cuando advierte que inquieta, “ademas del
fanatismo religioso [...], la promocién programada de la indiferencia
religiosa o del ateismo préactico”, ya que “Dios es el garante del
verdadero desarrollo del hombre en cuanto [...] funda su dignidad
trascendente y alimenta su anhelo constitutivo de ‘ser mas™ (CV
29).

Por eso, “los cristianos deben trabajar generosamente para dar
su pleno valor a la dimension religiosa de la cultura: esta tarea, es
sumamente importante y urgente para lograr la calidad de la vida
humana, en el plano social e individual’. EI Compendio recuerda
que “la pregunta que proviene del misterio de la vida y remite al
misterio mas grande, el de Dios, esta, en efecto, en el centro de
toda cultura”; y que “cancelar este ambito comporta la corrupcion de
la cultura y de la vida moral de las Naciones” (C 559; cf. CA 24).

Ademas, “la religiosidad o espiritualidad del hombre se manifiesta

527 JUAN PABLO 11, Discurso al Cuerpo Diplomdtico (12/01/04), 3.
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en las formas de la cultura, a las que da vitalidad e inspiraciéon”; de
lo cual dan testimonio “innumerables obras de arte de todos los
tiempos”. Por eso, “cuando se niega la dimensidn religiosa de una
persona o de un pueblo, la misma cultura se deteriora; llegando, en

ocasiones, hasta el punto de hacerla desaparecer” (C 559).

Con la dimension religiosa y trascendente se vincula también el
aspecto relacional de la persona humana en un determinado
contexto cultural. En esta misma linea, Benedicto XVI afirma que
“una de las pobrezas mas hondas que el hombre puede
experimentar es la soledad”, y que por analogia, “el desarrollo de
los pueblos depende sobre todo de que se reconozcan como parte
de una sola familia”, porque “el hombre se valoriza no aislandose
sino poniéndose en relacién con los otros y con Dios” (CV 53). Es
asi que “el tema del desarrollo coincide con el de la inclusién
relacional de todas las personas y de todos los pueblos en la Unica
comunidad de la familia humana”. Desde una perspectiva cristiana,
esta afirmacion se esclarece “a la luz del misterio revelado de la
Trinidad”, donde “se comprende que la verdadera apertura no
significa dispersion centrifuga, sino compenetracion profunda” (CV
54). Por supuesto que esta fundamentacion Ultima escapara al
creyente no cristiano o0 a los demas hombres y mujeres de buena
voluntad. Pero sera un estimulo decisivo para la persona de fe, que

se descubrira imagen de Dios también por su caracter relacional.

De este modo, “la revelacion cristiana sobre la unidad del
género humano presupone una interpretacion metafisica del
humanum, en la que la relacionalidad es elemento esencial’,
condicién necesaria para la experiencia de gratuidad y del don
reciproco. Si bien es cierto que “también otras culturas y otras

religiones ensefian la fraternidad y la paz”, también es de notar que
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“no faltan actitudes religiosas y culturales [...] que no llevan al
hombre a la comunién, sino que lo aislan en la blsqueda del
bienestar individual” (CV 55). Especialmente las formas

pseudoreligiosas postmodernas asociadas a la New Age.

A modo de conclusién: culturay vida teologal

“La fe en Dios y en Jesucristo ilumina los principios morales,
gue son el Unico e insustituible fundamento de estable tranquilidad
en que se apoya el orden interno y externo de la vida privada y
publica, que es el Unico que puede engendrar y salvaguardar la
prosperidad de los Estados”. Por eso, “en el centro de la cuestion
cultural esta el sentido moral, que a su vez se fundamenta y se
realiza en el sentido religioso” (C 577; cf. VS 98; DP 389).

No obstante, también en lo que respecta a la cuestién social se
debe evitar “la ingenua conviccion de que haya una férmula magica
para los grandes desafios de nuestro tiempo” (NMI 29). Por eso es
preciso recordar que “para plasmar una sociedad mas humana, mas
digna de la persona”, es decir, mas desarrollada, es también
necesario “revalorizar el amor en la vida social —a nivel politico,
econdmico, cultural-, haciéndolo la norma constante y suprema de
accion” (C 582). Porque si la justicia “es de por si apta para servir
de ‘arbitro’ entre los hombres en la reciproca reparticion de los
bienes objetivos segln una medida adecuada”, solamente el amor
es capaz de “restituir el hombre a si mismo” (DiM 14; cf. C 582). Y
“el amor es posible, y nosotros podemos ponerlo en practica porque

hemos sido creados a imagen de Dios” (DCE 39).
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De este modo, las consideraciones propias de la DSI en
relacion a lo cultural, dan paso a los mas gratuitos desafios de la
vida teologal de los creyentes, la cual se nutre de la experiencia de
haber conocido el amor que Dios nos tiene y haber creido en El (1
Jn 4,16; cf. DCE 1).
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V. Un necesario dinamismo antropoldgico-

teologal en dialogo con nuestro tiempo

Después de haber considerado la cuestion cultural desde una
perspectiva fenomenolégico-pastoral y en una cierta diversidad de
expresiones (capitulo 1ll), como asi también reflexionado sobre la
capacidad que tiene el Evangelio de contribuir al desarrollo de las
culturas de los pueblos en dmbitos especificos de la vida social, a
partir de una sistematizacién propositiva de textos del Compendio
(capitulo V), tenemos que profundizar el fundamento antropolégico
de la vida teologal, propio de esa mistica de la encarnacién que ya
hemos desarrollado en su vertiente fenomenologica y biblica
(capitulo 1). Si hasta el momento primé el dialogo con las ciencias
humanas y sociales, aqui comenzaremos contextualizando la
reflexion en el marco de las ciencias naturales®®. A partir de alli, y
abriéndonos progresivamente al orden teologal, redefiniremos el
modo con que habitualmente hablamos de vocacién, concebimos la

sacramentalidad, y en particular, la celebracion eucaristica.

1. En el contexto de la era cientifica

Resulta a todos evidente que el hombre va teniendo un cada

vez mas pleno control sobre su entorno, e incluso sobre su propia

528 E] primer apartado del presente capitulo fue madurando en el marco de un didlogo
interdisciplinar entre cientificos, filésofos y tedlogos, en el seminario permanente del
grupo Ininte-Metanexus, cuyo principal referente es Lucio Florio.
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naturaleza. Esto se pone de manifiesto en diferentes campos del
desarrollo cientificio y tecnolégico, incluyendo los mismos avances
en el plano de la biotecnologia. Esta creciente y diversificada
capacidad de dominio sobre el propio destino diferencia
notablemente al ser humano de otras especies vivas en el planeta
tierra, ya que como ninguna otra antes, éste ha venido
transformando y modelando su habitat de un modo cada vez mas

sorprendente.

Consideraciones antropoldgico-espirituales

En particular, y mas alld de las necesarias consideraciones
éticas que un abordaje mas especializado del caso mereceria, el
desarrollo biotecnoldgico ha permitido al género humano desplegar
un mayor abanico de posibilidades sobre el modo en que él mismo
puede y desea seguir evolucionando en lo genético. Si bien es
cierto que esta determinacion consciente sera siempre limitada en
su alcance factico, también es verdad que en estos Ultimos
decenios sus conquistas han venido progresando de un modo
exponenciado, y que esta misma clase de evolucion es imposible de
visualizar en otras especies animadas de nuestro mundo, que
generalmente tienden a una mas o menos lenta adaptacion al
medio, pero sin demasiadas posibilidades de control sobre su

propio modo de evolucion.

Mé&s ampliamente, y desde una perspectiva filoséfico-
antropoldgica, el desarrollo cientifico-tecnolégico no es sino una
expansion de lo que la filosofia clasica denomind con la nocién de

liber arbitrium, la cual le ha permitido al ser humano considerar
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histéricamente diferentes opciones al momento de obrar, no
actuando de un modo instintivamente predeterminado. Y si bien en
ocasiones algunas corrientes filoséficas han permitido objetar los
alcance reales de este liber arbitrium, cayendo asi en una especie
de resignacion fatalista o pesimismo, lo cierto es que las grandes
conquistas del pensamiento humano quedaron asociadas a su
reconocimiento y cultivo. Porque pienso que en los momentos mas
luminosos de la historia del pensamiento, el hombre se reconocié a

si mismo con una intrinseca capacidad de autodeterminacion.

Un modo particular y sublime en que el ser humano puede
desarrollar su liber arbitrium es el que lo orienta hacia la libertas. Si
bien ambos conceptos parten de un presupuesto comun, a saber, la
referida capacidad de autodeterminacién en la persona humana, la
libertas no se reduce a una mera capacidad de opcion entre
alternativas igualemente factibles, sino que es el producto de una
decision intencional de querer utilizar el libre arbitrio para orientarse
hacia una cada vez mas radical autotrascendencia, con implicancias
en todos los oOrdenes de la vida. Desde la perspectiva en que
estamos desarrollando la cuestion, la libertas decide la evolucién de
lo humano orientandola hacia una horizonte semper major que
puede tener como escenario Ultimo, en términos religiosos, el
misterio Absoluto. Es decir, que, dentro de ciertos limites impuestos
por condicionamientos de diferente indole, el hombre puede
efectivamente decidir  evolucionar hacia una radical

autotrascendencia teocéntrica, aunque no siempre lo haga.

En efecto, no puede darse por descontado que el hombre
siempre y en todos los casos quiera evolucionar en esta direccion,
tanto en lo atinente a procesos personales como también a

colectivos de especie. De hecho, muchas veces recae, individual o
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comunitariamente, en comportamientos primarios que lo conducen
a una involucion, con caracter —si se me permite una consideracion
moral— éticamente regresivo. En otras ocasiones, su modo de
andlisis positivista y fragmentado en multiples consideraciones
estamentales y disciplinarias, le impide realizar esa sintesis
necesaria para Vvisualizar integradamente y comprender en
profundidad las connotaciones trascendentes y el horizonte Ultimo
de la propia existencia, y percibirlo como el mas conveniente para

Su propio crecimiento, recayendo asi en el agnosticismo escéptico.

Sin embargo, a la mirada de los creyentes, la evolucion
asociada al pleno uso de la libertas es claramente superior a
cualesquiera otras posibles modalidades de desarrollo, ya que
tiende a expandir maximamente su nucleo éntico méas profundo y
original, en tanto imagen e hijo de Dios. Porque nunca el hombre es
més hombre que cuando actda su humanidad mas radical desde
esta fundamental y decisiva experiencia teologal. Entonces lo
humano se desarrolla de un modo excelente, y la persona
finalmente deviene mas de lo que era. Podriamos decir que al
autotrascenderse en este modo eminente, descubre el motivo Gltimo
que hace posible esta misma autotrascendencia; la gratuidad con

gue el propio ser le es continuamente comunicado y donado.

Hacia modos de existencia simbolicamente progresivos

Se nos presenta el desafio de traducir en terminologia filoséfica

y cientifica esta decisibn de evolucionar en clave de
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“autotrascendencia teocéntrica”™*°. Esta expresion, que guarda una
clara inspiracion teoldgico-rahneriana, fue concebida justamente en
funcién del dialogo interdisciplinar. En este caso me valdré de la
misma en relacion a la tematica de la evolucion y la ecologia, que
son dos ambitos hoy particularmente sensibles al didlogo ciencia y

teologia.

Desde la filosofia, podria decirse que la decisibn de
autotrascenderse teocéntricamente se vincula con el anhelo de
orientarse hacia un siempre algo mas con un horizonte ilimitado, lo
gue no necesariamente significa infinito, y en orden a una mirada
méaximamente simbdlica del mundo, en donde lo que podria parecer
“no ser sino” —como sostenian los Maestros de la sospecha—, acabe
convirtiéendose en un “no ser s6lo” —a decir de P. Ricoeur. Pasamos,
de este modo, de un paradigma de andlisis y autoposicionamiento
positivista-mecanicista a otro de caracter hermenéutico. En términos
cientificos, podria decirse que la autotrascendencia teocéntrica
constituye una orientacion de la persona hacia modos cada vez mas
complejos de autoorganizacion, adaptacion e intercambio con el

medio, comprendido éste cada vez mas como habitat o “casa”.

Afiadamos que en términos teoldgicos, la autotrascendencia
teocéntrica se emparenta con una progresiva mirada simbdlica de lo
existente, 'y comporta connotaciones inconfundiblemente
sacramentales. Esta mirada sacramental del mundo, en donde la
realidad considerada desde una perspectiva simbdlica amplifica de
modo sorprendente e inédito el alcance y hondura de su
significancia previa, conduce al hombre a una cada vez mas plena

percepcidén y autoimplicacion lidica con el entorno, tanto en el plano

529 La expresién se enmarca en la teoria interdisciplinar de L. RULLA, Antropologia de la
vocacion cristiana (1), Atenas, Madrid 1990. Alli el autor busca convergencias entre
Teologia, Filosofia y Psicologia.
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interpersonal, referente al ambiente humano, como asi también en
lo concerniente a la naturaleza, considerada ésta como ecosistema.
En este sentido, podria afirmarse que el hombre espiritualiza el
mundo, remitiéndolo “sacerdotalmente” a una escatologia que
permanentemente lo trasciende, y testimoniando, simultdneamente,
como el mismo misterio Absoluto y trascendente ya se va

manifestando y adentrando diversificadamente en él.

En ambos casos, una mirada simbolico-sacramental permite
hacer una apuesta cierta por un “siempre algo mas”
misteriosamente presente y alin no plenamente develado en las
coordenadas  espacio-temporales  actuales, = empiricamente
constatables éstas Ultimas por las ciencias de la naturaleza. Es
decir, que la mirada simbdlico-sacramental percibe en lo real del
ahora un punto de fuga que no termina de ser explicado por ningln
modelo matemético ni controlado por ningun instrumento
tecnoldgico. Sin embargo, gracias a este punto de fuga, la ciencia
adquiere cierta capacidad descriptiva y explicativa en campos
concretos de realidad, que le permiten al hombre aumentar el
control y manipulacién que ejerce sobre los mismos. Desde esta
perspectiva, la reflexion filosofica y teolégica, asociada al referido
punto de fuga, no deberia contrariar las evidencias cientificas ni

menos ingnorar el valor de sus aproximaciones.

Deseables consecuencias ecolégicas

Constatamos, ademas, que este dinamismo ludico-simbdlico
con que el hombre puede posicionarse en el mundo y recrear asi su

espacio socio-cultural es concomitante con el desarrollo de la vida
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mistico-teologal. La misma, por sus inherentes connotaciones
humanas, pareceria tender a optimizar una interaccion pacifica en
referencia tanto al ambiente humano, con el cual contribuye a
promover modalidades creativas y fecundas de encuentro
interpersonal (entre grupos humanos y pueblos), como asi también
respecto del mismo ecosistema, con el cual permite interactuar de
modo minimamente perturbador, favoreciendo un tendencial

desarrollo maximamente sustentable.

El motivo radica en que la simbolizacién progresivo-
sacramental tiende en su mismo dinamismo interno a expresar lo
mas con lo menos. Es decir, manifestar con tanta mayor densidad
un significado humano-simbdélico-espiritual con cuanta menos
materialidad tangible y mensurable se la exprese, sin anular nunca
ésta Ultima de un modo acabado y completo. Desde una
perspectiva teoldgica, esto es inherente al misterio mismo de la
Encarnacion, donde lo increado, infinito y absoluto se manifiesta y
expresa en términos creaturales, limitados y relativos, posibilitando

gue esta Ultima trilogia remita a la primera por via sacramental.

En esta misma légica, podria decirse que en el plano de la
simbolizaciéon progresiva se establece una relacion inversa entre
elocuencia contemplativa e intimidad interpersonal, respecto a la
densidad material con que tales expresiones solicitan ser dichas y
expresadas; y que a la vez, ninguna de las dos variables, que se
acercan asintéticamente a sus respectivos ejes de referencia,
puede surprimirse totalmente en la presente fase de la historia, ni
tampoco —para los cristianos— en la escatoldgica, donde lo que
acontecera sera mas bien una transfiguracion de la materialidad del
mundo presente y, en concreto, de la corporeidad humana. Para la

mayoria de los cristianos, el modelo y ejemplo mas acabado de lo
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que estoy diciendo viene sacramentalmente expresado y realizado
en la Eucaristia, y vivido en la caridad concreta hacia el projimo —
particularmente cuando éste padece algin modo de
menesterosidad.

Volviendo a la cuestion de la actual sensibilidad mistico-
simbdlica, hoy es cada vez mas perceptible el modo en que ésta
interactia con una consideracion ecoldgica e interpersonal. El
cosmos, el cuerpo y los vinculos interpersonales se convierten en
verdadera mediacién para una auténtica experiencia religiosa (J.
Seibold). Lo que en cierto modo habia sido rechazado o al menos
subestimado en los siglos del racionalismo moderno, cobra nueva y

renovada vigencia en nuestro tiempo.

Este retorno a lo corporal, interpersonal y césmico vinculado al
“espacio” religioso, que hasta no hace mucho tiempo parecia mas
propio de épocas ancestrales y miticas, queda puesto de manifiesto
no solo en las variadas expresiones de religiosidad popular catdlica,
por ejemplo en iberoamérica, sino también en las grandes religiones
de la humanidad, que se hacen eco de la misma experiencia
teldrico-antropoldgica. Bajo esta perspectiva, hasta podria afirmarse
que el mismo fenémeno socio-religioso de la New Age, con sus
insistentes pretensiones holisticas, es una de sus expresiones mas

representativas.

El necesario examen de conciencia

A partir de lo dicho, pienso que el cristianismo (catélico)
occidental tendria que recorrer todavia un largo trecho para asumir

teologalmente, de un modo llcido, critico y propositivo, esta nueva
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sensibilidad holistico-religiosa, sin caer, por otra parte, en la
tentacion de aceptar sus modalidades panteistas, en las que
facilmente podrian derivar algunas de las precedentes experiencias
y afirmaciones. Cargamos, de hecho, una larga tradicion teolégico-
eclesial marcada por la racionalidad greco-latina (primero) y
moderna (después). Esto hizo que, en general, los cristianos de
Occidente nos fiaramos mas de las palabras y las normas que de

los simbolos y experiencias —como acontece en Oriente.

La actual sensibilidad pneumatolégico-trinitaria, desarrollada
teoldgicamente de un modo notorio en estas Ultimas decadas
postconciliares en la estela de grandes tedlogos, podria contribuir
notoriamente al momento de vehiculizar un camino pastoral-eclesial
en esta linea de mayor espiritualidad, donde la accién del Espiritu
Santo tenga una cierta prioridad pedagégica respecto a la figura
teandrica de Cristo. Esto contribuiria a caminar mas decididamente
hacia una més significativa cristologia cdsmica, o hacia una
cristologia-trinitaria como punto Omega —en palabras de Teilhard de

Chardin— de una evolucion progresiva.

Por dltimo, y en la légica de lo dicho hasta el momento, el
concepto teolégico de mysterium iniquitatis, al que inevitablemente
hay que dedicarle un espacio, podria expresarse y traducirse en
modalidades vinculadas al también hoy exponenciado consumo y
deterioro ambiental. En la antitesis del decir y expresar “mas con lo
menos”, esta el fendmeno del consumismo, que tiende a degradar
la capacidad expresiva de nuestro mundo, haciendo que “lo mas
acabe diciendo lo menos”. A esta observacién habria que afadir la
constatacion de que, en la practica, el mundo mirado como espacio
de uso y conquista conduce a la percepcién concomitante de que

los otros constituirian posibles y amenazantes adversarios-
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enemigos que luchan por conservar o apropiarse de los mismos
recursos, en muchos casos no renovables, que nosotros, con lo
cual el conflicto se torna inevitable, en perjuicio principalmente de

los més pobres.

Por esto mismo, es facil de comprobar, incluso con ejemplos
sumamente actuales, que un comportamiento activamente
expoliador o perturbador de la naturaleza tienda a estar
indisolublemnte asociado a relaciones de violencia y dominio entre
personas, grupos humanos y pueblos. Desde una perspectiva
teoldgica podriamos visualizar en estas imagenes antiecoldgicas y
belicosas, —como en algun momento lo hizo el mismo escritor inglés
C. Lewis en su Trilogia cosmica con el trasfondo de la Segunda
Guerra Mundial a sus espaldas—, una clara manifestacion del poder
del Maligno. O més precisamente, una especie de anti-reino en el
cual el universo y lo humano estarian involucionando, e incluso

implosionando, hacia un caos primigenio y catastrofico.

2. ¢,Como hablar hoy de vocaciéon?

A partir de lo dicho, demos un paso mas en nuestra reflexion®*.

Hasta hace algin tiempo, cuando en los paises occidentales se
hablaba de “vocacién” se entendia algo ya claramente definido y
pautado de antemano: vocacion al matrimonio, al sacerdocio o a la
docencia; vocacion al servicio social, a la medicina o a la
investigaciobn. Estos modelos vocacionales estereotipados

aseguraban un cauce claramente delimitado por el que el

530 El primer borrador de este apartado surgié de una conferencia a Directivos y
Catequistas de colegios betharramitas.
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vocacionando debia transitar, incluso en sus etapas formativas. La
expectativa social al respecto estaba ademas muy demarcada. Y en
el contexto de las grandes instituciones modernas, el modelo

funcionaba bastante bien.

Transformaciones epocales y vocacion

Sin embargo, muchos factores han contribuido a que una
vocacion ya no pueda entenderse asi: la cada vez méas notoria
fragmentacion e imprevisibilidad de la vida, los cambios
permanentes en los proyectos de las personas, la inadecuacién de
costumbres y estilos que rdpidamente quedan anticuados, el afan
de libertad, autonomia e individuacion que todos tenemos, la
flexibilizacién institucional de casi todos los grupos humanos, las
transformaciones socio-culturales y el cambio de época. Una
vocacién ya no puede definirse hoy prevalentemente por lo que se

hace, sino prioritariamente por lo que se va viviendo.

Podria hablarse de vocacién como de un modo de existencia
en conformidad con lo que se es. Pero ese “ser” habria que
entenderlo hoy mas que nunca de modo temporal y relacional: se es
en relacién a la historia y al mundo, a los otros y sobre todo al
totalmente Otro. Para los creyentes el propio ser no es una
existencia arrojada al acaso de un modo fortuito, sino una vida
donada por Dios, en quien “vivimos, nos movemos y existimos”
(Hch 17,28), y que alcanza toda su profundidad comunicativa en el
amor trinitario: una existencia teologal, inhabitada, llena de
significados profundos, interactiva con el entorno y las personas a

partir de un centro 6ntico personal, irrepetible, intransferible, y
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simultdneamente expansivo, cordial, incluyente. Un centro 6ntico
incomunicable y misterioso que paraddjicamente se ensancha y
desarrolla sobre todo en la disposicion desinteresada y compasiva

hacia los otros, lo diferente y menesteroso.

La vocacion cristiana como itinerario teologal

La vocacion es el modo en que cada uno de nosotros vive esa
capacidad de asombro para permitir que su existencia sea
permanentemente “donada” de lo alto y por los otros, y
simultdneamente se convierta en existencia oblativamente
“ofrecida” —en alabanza y servicio—, de modo que la “gratitud” por el
amor recibido fecunde y alimente constantemente la “gratuidad” del
amor entregado. Ese centro desde el cual libremente cada uno de
nosotros puede o no involucrarse en este dinamismo expansivo de
la vida teologal constituye la identidad mas profunda del ser
humano como hijo e hija de Dios. Ese espacio de interaccién en el
cual podemos entretejer esta variada gama de vinculaciones en el
amor esta poblado por la misteriosa presencia del Espiritu. Esa
conciencia y marco comdn que nos relaciona y constituye en
fraternidad es la misma humanidad de Jesucristo en la que fuimos

divinizados.

La permanente inhabitacién trinitaria es la que nos genera
confianza para explorar, a lo largo de nuestro itinerario vital y como
“aprendices”, los dones recibidos para bien de los hermanos. La
trascendencia de Dios respecto a nuestro ser es, a su vez, la que
sostiene nuestra esperanza para que no claudiquemos ante la

adversidad de los acontecimientos. La pascua de Jesucristo es la
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que dinamiza nuestro existir para que todo vaya alcanzando
providencialmente sentido y plenitud; su encarnacion es la que
posibilita que nada de lo que nos sucede o acontece termine

teniendo significado “neutro”.

Desde esta perspectiva, toda existencia humana es vocacional.
La vocacion cristiana es la que se realiza en la plena conciencia del
horizonte ilimitado de la vocacién humana, en la conviccion de estar
llamados desde lo humano a una trascendencia siempre mayor en
la percepcion y vivencia de palabras y significados, simbolos y
significancias, relaciones y encuentros, hasta que Dios sea todo en
todos. Vamos realizando un itinerario vocacional y construyendo
con sentido nuestras vidas en la medida en que vamos percibiendo
y respetando lo valioso que nos rodea y que nosotros mismos
somos. Todo puede llegar a ser elocuente y significativo en la
medida en que nos detengamos ante lo que nos toca vivir con
asombro y admiracion. La mirada contemplativa de nuestra
existencia y entorno, que tiene tal vez como mejor “icono” inspirador
a Maria “conservando todas estas cosas (=remata) en su corazén”
(Lc 2,19), es la que nos va abriendo camino por la novedad siempre
inédita de la historia, y la que nos va mostrando los evocadores

simbolos sacramentales de la vida.

Asi, nuestra navegacion no es un devenir sin norte ni puerto, ni
nuestro caminar un desplazamiento incierto. Tanto el navegante
como el viajero necesitan un horizonte. Nuestro horizonte y “patria”
es el misterio mismo de Dios. Pero ademas, ningln navegante o
viajero se aventura s6lo en una excursién, siempre —en cierto
modo- “fascinante y tremenda”; lo hace en equipo, con un grupo de
aventureros. Asi, también nosotros tenemos una comunidad de

pertenencia e itinerancia, que es la Iglesia. Y como generalmente
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andamos o0 viajamos con pocas certezas y sin demasiados mapas
Utiles, a la intemperie o “de noche”, precisamos de la ayuda de los
mas experimentados. Asi, y explicitando la analogia, la vocaciéon
cristiana tiene siempre una dimension eclesial en la que se
comparte y renueva la utopia y la esperanza que originaron la
travesia. Seguramente para arribar a buen puerto habra que llevar
pocas cosas, habra que ir “ligeros de equipaje” (A. Machado): lo que
no pueden faltar son los compafieros de camino, con los que

ademés hacer éste siempre mas ameno.

“Fidelidad creativa” de cara alo inédito

Y asi como las excursiones tienen sus imprevistos que muchas
veces se tornan disyuntivas (“¢, Seguimos?”) también la vocacion de
cada uno, que es hoy un “navegar mar adentro” en el “océano del
tercer milenio”, va encontrando sus encrucijadas y crisis. Aqui lo
importante es descubrir y ayudar a descubrir el valor de la fidelidad,
gue no es mero aguante, sino la creatividad para redescubrir la
novedad de lo que estamos llamados a seguir siendo y viviendo en
las nuevas situaciones y circunstancias que nos interpelan. Esta
fidelidad responsable y creativa se apoya en la “memoria” de
nuestro ser amorosamente dado e histéricamente construido en
relacion a personas y acontecimientos. De su vivencia presente
dependera la apertura pascual y esperanzada de la existencia a un
futuro humanamente prometedor y gozoso (“Bienaventurados...

porque seran...”, cf. Mt 5,1ss).

En funcion de esto es importante hacer experiencia del desafio

de unidad interior que interpela a nuestra libertad, y hacernos cargo
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de ella. Y en la variedad de inesperadas circunstancias y peripecias
por las que transitan nuestras vidas a lo largo de los afios, estamos
llamados a no perder de vista el hilo principal, que conduce
nuestras existencias hacia un final decisivo y absoluto. Dado que
las vidas no se rehacen y las muertes no se reencarnan —porque la
libertad, en dltima instancia, no se recicla—, en cada acto humano
empefilamos nuestra libertad, confrontdndonos con esa opcién
fundamental que, si no es refrendada en el dia a dia, acabara
quebrando la continuidad y sentido de las cosas y apagando el
fuego sagrado de la existencia. Por eso la vocacion va de mano de
la ética.

Pero para captar y vivir esta unidad personal hace falta
profundidad humano-espiritual. Esta se va acrisolando en el
silencio, que nos ayuda a trascender la frivolidad del mundo. El
silencio nos va despojando de lo superficial y de lo no plenamente
auténtico en nosotros: nos pone en contacto con lo mas profundo,
gue aflora en nosotros como “don”. Sélo entonces surge el
verdadero espiritu meditativo y orante, que va contribuyendo a
recrear y transformar la vida, y fragua, en correspondencia con el
concomitante “don de lo alto”, una existencia transfigurada a imagen
de JesuUs. En la medida en que vamos aceptando esta ley pascual
de la vida, ya no vamos siendo nosotros mismos sino Jesls en
nosotros; ya no va siendo nuestro querer, sino la mocion del
Espiritu la que nos conduce; ya no prevalecen nuestros planes y
proyectos, siempre limitados y provisorios, sino el designio decisivo
de Dios, que se manifestara como Padre y Madre. Incentivar la
capacidad de atencién y observacion, silencio y escucha orante,
compasion y solidaridad favorece este dinamismo teologal en

nosotros y en los que nos rodean.

525



3. Y como entender hoy la sacramentalidad?

El plano existencial nos conduce inevitablemente al plano
celebrativo. Y al respecto, son muchos los indicios que nos hacen
constatar una profunda crisis en el modo clasico de percibir,
celebrar y vivir los sacramentos de la Iglesia. En Occidente la gente
va poco a misa, rara vez se confiesa, cada vez son menos los que
se casan o los que piden un sacerdote cuando estan enfermos. Si
bien el bautismo y la primera comunién todavia ocupan un lugar
destacado en la religion del pueblo, hoy méas bien parece abrirse un
espectro nuevo y mucho mas amplio de sacramentales que para el
comun de las personas tienden a ser mas significativos que los
anteriores al momento de tener que expresar la fe u obtener favores

divinos.

A partir de esta constatacién de hecho, no exenta en muchas
ocasiones de componentes magicos o subjetivos, es que veo la
conveniencia de internarme en una reflexion que ahonde en el

tema.

Diferentes modos de adentrarse en el mundo de lo real

Hablar de sacramentalidad supone ante todo hablar de la
capacidad evocadora de los signos de la vida y de la historia.
Presupone una habitud contemplativa, capaz de asombro, que abra
la mirada humana a un siempre “algo mas” realmente presente en
aquello que a primera vista parece ser “sélo esto”. Podriamos llamar

a esta actitud existencial “capacidad simbdlica abierta a lo mistico”.
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En efecto, la realidad de las cosas (naturaleza, personas, historia)
puede ser abordada de diferentes modos. En el nivel mas elemental
de aproximacion esta la modalidad pragmatica, que considera que
algo es valioso sOlo si resulta “0tiI" a los propios fines y
necesidades. Aqui podriamos incluir todo lo que hace a la
mentalidad tecnolégica y eficientista de nuestro tiempo. Existe
también un estilo de abordaje filoséfico, que se pregunta e indaga
en lo que las cosas son, y cuyo objeto es una cierta comprension
intelectual de tal o cual realidad o aspecto de la existencia, o del

conjunto de ambas.

El acercamiento simbdlico, en cambio, entra mas propiamente
dentro de la esfera artistico-creadora. Parte de un “suspendido
juicio critico” y de una inicial capacidad de asombro ante lo “inédito”,
de cara a lo todavia no plenamente dicho o manifestado. Es del
orden de la intuicibn, mas que del de la razén. Busca captar
dimensiones de lo real no totalmente manifiestas: a decir de P.
Ricoeur, las que se evocan “en”, “a través de” y “més alla de” las
cosas de las que mas facilmente hacemos experiencia. Las
realidades misteriosas de la vida, es decir, las que por la densidad
gue encierran y concentran son menos accesibles a los sentidos e
instrumentos de medicién “claros y distintos”, y mas connaturales en

cambio a la esfera del espiritu.

Por eso lo simbolico remite a lo religioso, y el poeta abre
camino al mistico®*!. Este es el que por su sensibilidad espiritual
desentrafia niveles profundos de trascendencia humana en el
mundo®¥?; el que descubre la epifania del Misterio en la inmanencia

de las cosas, y a veces del mismo “caos”, o en la limitacién del

531 Esto se observa claramente en el Cdntico espiritual de Juan de la Cruz.
532 Por ejemplo, Charles de Foucauld.
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espacio y el tiempo (litirgico)>*?; o la grandeza y sefiorio de Dios en

la humilde y pobre pequefiez de las simples creaturas®*; o el que
avisora el sentido providencial de los eventos de la historia en vista
al Reino®°. Y esto de un modo sapiencialmente unificado, como
intuyendo la totalidad del misterio “esponsalmente” manifestado y
comunicado en la fragilidad y limitacién de la parte o el fragmento;
de modo que cada realidad concreta e histdrica sea “hierofanica”,
es decir, reveladora de un centro trascendente de energia personal
gue causa amorosamente la belleza, unidad, bondad y sentido de lo
gue deviene y evoluciona.

Esta intuicién descubre lo sagrado en lo profano, lo espiritual
en la materialidad del mundo, la trascendencia en la inmanencia, y
en fin, a Dios en el hombre. Si éste Ultimo se autocomprende como
ordenado por sus blsquedas y anhelos a la trascendencia —hecho
revelador de su espiritu y libertad—, y si en cierto modo esto lo
constituye en “sacerdote de la creacion” —porque a manera de
“microcosmos” la ‘“recapitula y eleva’-, el origen de toda
aproximacion mistica al mundo tendrda que partir de la persona
humana en cuanto abierta al Espiritu absoluto. Ella es la ‘imagen y
semejanza de Dios’ por excelencia, epifania condensada del
Misterio trascendente.

533 Por ejemplo, Benito de Nurcia y su hermana Escolastica.
534 Por ejemplo, Francisco y Clara de Asis.
535 Por ejemplo, y cada uno a su modo, Agustin de Hipona e Ignacio de Loyola.
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La constitucién teandrica de Jesucristo como sacramento

fundante

Pero la fe nos dice algo méas. Nos invita a creer en su
“oscuridad cierta”, que es garantia de las cosas que no se ven, que
este hombre “concreto, histérico y real” (cf. RH 13-14), Jesus de
Nazaret, no s6lo es el simbolo mas condensado del misterio
trascendente, al que remite y manifiesta, sino que El mismo es ese
mismo Misterio en la historicidad factica y existencial de la vida
humana; que El funda y redimensiona toda otra capacidad
simbdlica, conduciendo todo lo real al orden de la sacramentalidad.
Jesucristo se convierte asi en sacramento fundante. En El el
hombre no soélo es imagen y semejanza de Dios, sino que es Dios
por unién hipostatica; en El lo simbdlico adquiere una capacidad
insospechada al desposarse con la divinidad. En Jesucristo la
méaxima expresividad del cosmos coincide con la maxima
comunicacion y apertura del misterio de Dios, progresivamente
manifestado en sus rasgos y realidad Trinitarios. Este evento
contingente e irrepetible posibilita otro mas absoluto y permanente:
gue todo lo creado pueda acceder desde su capacidad simbdlica a
una expresividad sacramental. Y especialmente el hombre, “la Gnica

creatura querida en si misma por Dios” (GS 24).

Por el misterio de la encarnacion, la naturaleza (que es como
“carne” asumida), las personas (todo hombre, a quien “en cierto
modo se unid” el Hijo de Dios, cf. GS 22), y la historia (llegada a su
“plenitud” en el tiempo), no sélo “dicen” por analogia a Dios, sino
gue Dios “se dice” a si mismo por presencia en ellas: “En la medida

gue lo hicieron con el mas pequefio de mis hermanos, conmigo lo
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hicieron” (cf. Mt 25,31-46). En algunas realidades, este nivel de
identificacion es absolutamente pleno y definitivo: “Esto es mi
cuerpo”; “Esta es mi sangre” (cf. Mc 14,12-16).

Diferentes niveles y densidades de sacramentalidad

Nos encontramos asi con la posibilidad de discernir tres niveles
complementarios de sacramentalidad. Uno general, sugerido por el
simbolismo profundo de todo lo real y descubierto por la mirada
mistica que “ve a Dios en todas las cosas”. Este nivel de
sacramentalidad conduce a un respeto por la naturaleza y la
ecologia, a un trato “delicado” con los objetos, sobre todo en la
medida que estos compendien y contengan el trabajo y creatividad
del hombre, y a un silencioso recogimiento ante la trascendencia de
Dios realmente presente en la inmanencia del mundo.

Un segundo nivel, es el eclesial. La comunidad de hermanos, el
Pueblo de Dios que es simultdneamente Cuerpo de Cristo y Templo
del Espiritu, hacen realmente presente a la Trinidad de un modo
mas especifico que en el caso de la sacramentalidad en general.
Cristo se identifica realmente con cada uno de sus miembros:
“Ustedes son el Cuerpo de Cristo” (cf. 1 Co 12,27-31); “El que
reciba a un profeta por el hecho de ser profeta a mi me recibe” (Mt
10,40); “Lo que ustedes aten quedara atado, lo que desaten
quedara desatado” (Mt 18,18). Y especialmente en la Iglesia en
cuanto animada por la caridad: Ubi caritas ibi Deus (=Donde hay
amor, alli esta Dios). Entonces la unidad esponsal del Cuerpo y la
Cabeza, de lo humano y lo divino se revelan como absolutamente

indisociables; se hacen “una sola carne” en la que convergen “sin
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cambio ni mezcla, sin confusidn ni division”. Si bien este nivel de
plena epifania sacramental de la Iglesia es de orden escatolégico —
remite a la “transparencia cristalina” de la “nueva Jersusalén”
desposada con el Cordero—, se anticipa en el peregrinar histérico en
la santidad y amor de cada uno de sus miembros, y se plasma en la
diversidad de vocaciones y ministerios vividos y realizados

conforme al pneumatico querer de Dios.

Y asi entramos en el tercer y mas especifico nivel de
sacramentalidad: la sacramentalidad por antonomasia, que revela y
actualiza en eventos salvificos concretos el ser de la Iglesia,
“sacramento universal de salvacion” (LG 48), y “de la intima
comunién de los hombres con Dios” (LG 1). Sobre todo en ellos es
Dios mismo el que esta presente, el que obra y salva, y el que por el
sacramento revela el horizonte escatoldgico del mundo, en el que
Dios, por Cristo y en el Espiritu, esta llamado a ser “todo en todos”
(cf. Ef 1,9ss).

La sacramentalidad especifica desde la experiencia teologal del

hombre

Esta modalidad sacramental especifica expresa y actualiza la
filiacion divina en el hombre (=por el Bautismo) y su llamado a
alcanzar “la estatura de Cristo” (cf. Rom 8,28) en la profecia
testimonial y en la diaconia real (=por la Confirmacién). Y dado que
el hombre es hijo de Dios en Cristo, no tiene que vivir él sino Cristo
en su persona: por eso no puede querer otra cosa para si, sino la
de existir para el Sefior que entregdé su vida por la suya. Asi, el

misterio ultimo del hombre creyente, “santo llamado a ser santo”, es
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expresion del Misterio de Cristo, el “Santo de Dios”. La santidad se
revela como plena participacion en la vida de Dios, como comunién
definitiva y totalizante con su ser “abierto” al mundo (por su
“presencia”) en la pascua de Cristo (=celebrada en la Eucaristia): de
ella participa el universo entero (“los frutos de la tierra”), que de
momento “sufre dolores de parto” (el “sacrificio”) aguardando la

plena manifestacién de los hijos de Dios (el “banquete”).

Pero el acceso a la vida plena de Dios, ofrecida en la misma
pascua de Cristo, nos recuerda el “don” del amor “hasta el extremo”
(cf. Jn 13,1), que posibilita nuestro ingreso escatoldgico. La
memoria viva de Cristo que se dona esponsalmente por los
hombres se actualiza y presencializa en el amor fecundo de los
esposos (=Matrimonio) y en la entrega y celo pastoral de los
ministros (=Orden Sagrado), como modos complementarios de
manifestacion del amor generante e incluyente del Dios trinitario de
la vida. No obstante, la asuncion sacramental del mundo en general
y de la vida del hombre en particular, no puede eludir la
constatacion de la vanidad del mundo que pasa, y que se abre a la
plena epifania de Dios desde su desfiguracion, fragilidad y finitud.
Las realidades del pecado, enfermedad y muerte claman por una
especifica presencia salvifica y tranfiguradora, que atestiglien la
misericordia de Dios que “en Cristo estaba reconciliando al mundo
consigo” (2 Co 5,19) (=Reconciliacion), como asi también el sentido
“salvifico-saludable” (=salus) del dolor, capaz de transfigurar la
existencia del hombre que sufre en la muerte y resurreccion de

Cristo (=Uncion).

Asi, en el coraz6n de las realidades mas profundamente
humanas (vida y crecimiento, encuentro y alimentacion, memoria y

fiesta, amor (servicio) y generacion, pecado y enfermedad
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(muerte)), y en la plenitud de capacidad simbdlica de algunos de los
signos mas sencillos de la naturaleza (el agua y el aceite, el vino y
el pan), la sacramentalidad de los (por excelencia) siete signos de
salvacion y vida, la realidad misma de la Iglesia (que los legitima) en
Su misma constitucion humano-divina, y el misterio “teandrico” de
Cristo como posibilitante Gltimo de esta “economia” (Ireneo de
Lyén), acaban por revelar la sacramentalidad de la misma historia
del mundo y del hombre que, en su misma secularidad, es historia
de salvacién y participacion en el tiempo de la “abierta y perijorética”

bienaventuranza eterna de Dios.

4. Sacramentalidad eucaristica

Me adentro a continuacion en algunas reflexiones mas
especificas acerca del misterio de la eucaristia. Las mismas
incluyen aspectos antropolégicos, religiosos, teolégicos vy
pastorales. La idea es que el desarrollo de estas dimensiones y
perspectivas nos sirvan para desmenuzar, comprender e interiorizar
un poco mas la riqueza que encierra este “sacramento de la fe”, a
partir de la experiencia y vivencia histérica que individual vy
colectivamente vamos haciendo como creyentes. De este modo,
sacramentalidad y existencialidad creyente recorreran el camino

acompasadamente.
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La eucaristia como memoria

Las personas necesitamos recordar las cosas importantes de la
vida, y es por eso que hemos aprendido a narrar. Del ejercicio de la
memoria surge asi el relato sapiencial; que sobre todo en el
anciano, tiende a girar en torno a las cosas significativas vividas a lo
largo del tiempo. Sélo se rememora y se relata lo que merece ser
recordado y transmitido (cf. 1 Co 15,1-2). También los pueblos,
cada uno a su manera, hacen memoria; y por eso tienen una
historia, leyendas o mitos. La mayor parte de la literatura antigua se
concentra en estas tematicas. A través de estos relatos los pueblos
rememoran y celebran un pasado colectivo que les confiere
identidad. De hecho cada uno de ellos es consciente de ser lo que
se ha ido haciendo a lo largo del tiempo. En ocasiones gracias a
heroicas hazafias y conquistas, pero muchas veces gracias a
gestas fundacionales llevadas a cabo por la intervenciéon de seres
sobrenaturales o dioses. Por ahi va la historia de Israel, que toma
autoconciencia de ser Pueblo de Dios a partir de la experiencia de
salida de Egipto, la alianza en el desierto, y la promesa de una tierra
propia que mane leche y miel; todo lo cual se rememoraba
anualmente en la fiesta de pascua, y se atribuia a la iniciativa de
Yahveh (cf. Dt 1-11).

Los cristianos hacemos memoria de nuestro evento fundante
cada vez que rememoramos la pascua de Jesucristo en la
celebracion eucaristica (cf. Lc 22,20). En ella evocamos los
acontecimientos salvificos por medio de la escucha atenta de la
Palabra. Pero la rememoracion se convierte ademas en memorial:

en la eucaristia, la muerte y resurreccion del Sefior en favor nuestro
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se actualiza; su mismo sacrificio cruento se nos ofrece ahora de un
modo incruento y sacramental. Este sustituye la variada gama de
ofrendas que habitualmente acompafiaba, en la vida de otros
pueblos, a los ritos de propiciacion, comunién y acciéon de gracias
con la divinidad; y lo hace de una vez y para siempre (cf. Hb 9,12).
Gracias a este sacrificio y a esta ofrenda de JesUs por todos los
hombres, la vida de cada uno de nosotros pasa a convertirse en
don redimensionado; y al posibilitar nuestra filiacién divina por
adopcion, el memorial de la redencién nos invita a la accion de

gracias (cf. Gal 4,1-7).

De este modo, celebrar la eucaristia nos permite actualizar
nuestra memoria creyente y agradecida, y profundizar una
percepcion teologal en nuestra existencia, que nutre en nosotros
una mirada retrospectiva de fe y se expande a todas las

dimensiones de lo que somos, hacemos y vivimos.

La eucaristia como presencia

Una segunda experiencia significativa que habitualmente
tenemos las personas a lo largo de nuestra existencia es la del
encuentro interpersonal. Este actualiza y celebra la amistad, ya sea
la vivida en intimidad por los esposos o los amigos, o también la
gue acontece en un marco familiar, comunitario o nacional mas
amplio. Por eso, por actualizar los vinculos y la amistad, al
encuentro interpersonal y gratuito le es inherente la fiesta. También
los pueblos fortalecen su identidad colectiva festejando. Me refiero
no tanto a las fiestas oficiales, sino a las que expresan la vida y

sentir de su gente. Esas fiestas, que normalmente incluyen la danza
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y la bebida, estan llenas de ritos, simbolos y cantos, los cuales
actualizan el sentimiento de unidad y comunion entre las personas.
También desde una perspectiva religiosa las fiestas y ritos (anuales)

fortalecen la identidad de un pueblo creyente.

Para los cristianos (catélicos) la eucaristia celebra esta
comunién con Cristo y los hermanos. En la misma, el Sefior es el
primero en hacerse corporalmente presente: “Esto es mi cuerpo”
(Mc 14,22). Toda promociéon de la comuniébn comienza por un
“estar”. “Estar” es ya en cierto modo donarse, ofrecerse. Por eso al
“cuerpo” acomparfia la “sangre”: “Esta es mi sangre” (Mc 14,24). La
sangre expresa el dinamismo del amor, que no solo se hace
presente, sino que incluso se ofrece y se inmola: es expresion de
ese “amor hasta el fin” (Jn 13,1) que transfigura el “vino pasional” de
una primera ofrenda en un “vino mejor que el del principio” (cf. Jn
2,10), y que eleva a lo mejor de si mismo. Por eso, participar de la
eucaristia es aceptar el don de este amor para alimentarlo y hacerlo
circular entre los hermanos: “Les doy un nuevo mandamiento: que
se amen unos a otros como yo los he amado” (Jn 13,34), estando
presente y dando la vida por los demés. De este modo, reconocer a
Cristo en la eucaristia (corpus verum, cf. Lc 24,31), va de la mano
de su reconocimiento en el hermano (corpus mysticum, cf. 1 Co
11,29; 12,27). Especialmente en aquél cuya presencia parece estar

mas velada, y sélo ser accesible a los ojos de la fe: en el pobre.

En efecto, la participacidn eucaristica hace pasar de la gratitud
a la gratuidad. Al expandir las relaciones humanas mediante el
amor, fortalece y actualiza la comunién eclesial. Al hacernos uno
con Cristo presente y ofrecido en el amor, se intensifica nuestra

caridad pastoral y la vivencia de una solidaridad real en la mision.
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La eucaristia como profecia

Una tercera actitud humana, ahora de cara al futuro, es la de la
esperanza. La misma va unida al gozo y al entusiasmo. La
esperanza ensancha la vida, la abre mas alla del posible agobio del
presente: porque habla de lo que no se ve (cf. Hb 11,1). Se nutre de
experiencias cumbres conservadas en el corazén (cf. Lc 2,19).
Cuanto mas profundas y valoradas sean las experiencias vividas,
tanto mas perceptible serd su dinamismo pascual, tantos mas
motivos se tendran para esperar contra toda esperanza (cf. Rom
4,18), con optimismo y humor, que son como una prolongacion de
la fiesta y un anticipo de la plenitud que se aguarda. Los pueblos
tienden a renovar su esperanza celebrando el afio nuevo o
entronizando nuevos reyes. Con cada hijo de rey renace la
esperanza (cf. Is 9,5): porque lo nuevo invita naturalmente a esperar
lo que el paso del tiempo parece querer amenazar o poner en tela
de juicio.

Para los cristianos, la eucaristia es banquete y anticipo. Es
experiencia del “todavia no” que anhelamos, y simultdnemente del
“va” que se nos ha dado como incoado. Por eso abre la vida
teologal hacia delante, en una espera por momentos mas inminente
(“Ven, Sefior Jesls”, cf. Ap 22,20) y por otros mas dosificada
(“Mientras aguardamos la alegre esperanza”, cf. Ti 2,13). Celebrar
la eucaristia conduce a entender la vida como peregrinacion
esperanzada hacia el Reino definitivo. Por eso se asocia al “canto” y
al “camino”. El canto nos remite a un “algo mas” que trasciende las
leyes y horizontes restringidos de este mundo (=el cielo), para que

ante lo adverso no nos venza la desesperacion; el camino nos invita
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a comprometernos en los aspectos arduos que tiene la vida del
peregrino (=la tierra), para que en contrapartida no nos seduzca la
presuncion de una ilusoria plenitud inmediata. “Canta y camina”,
decia san Agustin; “canta y camina”, decimos cada vez que

celebramos la eucaristia.

De este modo, vemos cdmo en la Eucaristia se condensa la
economia sacramental de salvacion. Por si misma ella nos sugiere
esa vivencia teologal de nuestra fe en la que las cosas mas
cotidianas y habituales remiten y evocan lo mas profundo y
trascendente. Y viceversa: la eucaristia nos recuerda que porque “la
Palabra se hizo carne y habitd entre nosotros” (Jn 1,14), todo lo que
Dios tiene para decirnos y expresarnos lo dice y expresa por medio
de eventos, personas y cosas concretas. Por eso, estas mismas
realidades nunca son un “no mas que”, sino mas bien “un siempre
mas”. Y este es el Mysterium fidei inscripto en las especies de pany
vino, perceptible como certeza oscura en la mistica de la
encarnacion: lo poco que acaba diciendo lo mucho, y el Todo que
se expresa y recapitula en el fragmento. O también, lo cotidiano que

habla de lo eterno.
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VI. Hacia una teologia del cambio de época

desde variadas expresiones culturales

Habiendo fundamentado desde una perspectiva antropoldgica
la posibilidad de una transfiguracién cultural como empefio pastoral
(capitulo V), y habiendo reflexionado ampliamente sobre sus
variadas dimensiones y contenidos (capitulo IV), me detendré ahora
en algunos aspectos que atafien mas especificamente al método
teolégico utilizado®®®; ensayando, a su vez, cuatro ejemplos
practicos que lo pongan de manifiesto en referencia a elocuentes

plasmaciones artisticas.

A. LA TEOLOGIA DEL CAMBIO DE EPOCA

Toda disciplina debe dar cuenta de su perspectiva
epistemologica. La teologia procura profundizar y explicitar, con el
concurso de la razén, la significancia contextualizada de los
contenidos de la fe en un determinado momento cultural. Si bien la
expresion “cambio de época” podria ser objetada en su formulacion,
lo cierto es que los inéditos cambios socio-culturales por los que
atravesamos afectan también el modo de hacer teologia. Si esto no

se tuviese en cuenta, muy pronto la fe correria el riesgo de tornarse

536 Mis primeras reflexiones sistematicas sobre el método teolégico se remontan a mi
tiempo como profesor de la Escuela de Teologia de la Universidad Catdlica de Santiago del
Estero, y al fecundo didlogo con colegas dedicados a las ciencias humanas y socials.
Reconozco como inspiradores remotos de este tipo de teologia en Argentina a Juan Carlos
Maccarone y Juan Carlos Scannone.
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insignificante por falta de inculturacion. Y si asi ocurriese, la
mentada (Nueva) Evangelizacion quedaria confinada, en el mejor
de los casos, a mero anhelo voluntarista de los discipulos

misioneros.

1. Caracteristicas paradojales de esta teologia

Pareceria que sobre todo en contextos de profundas
transformaciones culturales como el actual la teologia no deberia
dejar de lado aprioristicamente ninguna de las multiples
racionalidades y saberes cultivados por el genio humano: filosofia y
ciencias, sabiduria popular y sentido comun, racionalidad
conceptual y simbdlica, literatura y religion. Por el contrario, y en
funcién de una recepcion, comprension y manifestacion polifénica y
policromatica de la fe, deberia convocarlos y conjugarlos a todos
ellos en algiin momento y de alguna forma desde un nuevo logos
siempre trascendente, para que puedan converger creativamente al
momento de tener que dar “razones de nuestra esperanza” (cf. 1 Pe
3,15).

A esta convergencia siempre inédita de saberes conjugados en
el sensus fidei del tedlogo, construido a partir de dialogos
interdisciplinares, es a lo que denomino transdisciplinariedad: a toda
racionalidad que interactuando con la fe logre hacerla mas audible,
inteligible y comunicable en una determinada época y contexto. Es
lo que he tratado de hacer y seguiré intentando profundizar en lo
que queda del presente libro. No obstante, no podemos dejar de
soslayar que esta misma pretencién de transdisciplinariedad nos

confronta con algunas tensiones o dificultades que muy bien

540



podriamos denominar paradojas, y que quisiera resumir en tres. A

continuacion doy cuenta de cada una de ellas.

Policromay con impostacién pastoral

Ambas expresiones tienen que ver con un talante
comunicacional. Sin desmerecer el cldsico valor de la
neoescolastica, pienso que hoy los teélogos estamos llamados a
incursionar en nuevos estilos y lenguajes, es decir, en formas mas
acordes a las expectativas y sensibilidad de nuestro tiempo. Voy a
referirme brevemente a algunos de estos géneros con los que me
fui familiarizando un poco mas en estos Ultimos afios a partir de mi

trabajo teologico.

El ensayo permite una aproximacién mas o menos libre a los
temas que se abordan. Lo propio del ensayo es establecer una
fluidez comunicativa, gracias a esa connotacion lidica que el texto
encierra e irradia, y que posibilita el establecimiento de un puente
de empatia afectiva entre el autor y el lector gracias a la libertad
simbdlica que su lenguaje narrativo sugiere y expande. En efecto, si
bien el género ensayo es amplio, normalmente esquiva el formato
académico-cientifico riguroso, lo que no obstante no significa que
suponga una elaboraciéon de por si menos seria y profunda. El
ensayo es un género literario propicio para contextos culturales en
los que prima la racionalidad simbolica, como es el de América
Latina (S. Kovadloff), y me atreveria a decir que incluso el mas
adecuado para transmitir en estas areas culturales un pensamiento
mas o menos profundo. El ensayo es amplio y convocante, posibilita

discursos sugerentes y abiertos, muy en sintonia con lo que es
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propio del lenguaje religioso, materia prima del discurso teolégico.
Pero ademas, el ensayo logra captar la atencién del lector. Por eso
es muy conveniente utilizarlo en una teologia con impostacion

pastoral: porque “llega”.

Siguiendo en el contexto de la literatura, un segundo género
gue merece destacarse es el de la novela, que permite verter esos
mismos contenidos de un modo menos concentrado pero mas
gratuito, valiéndose de una trama mas o menos motivadora, y de
personajes que los encarnan y despliegan. Posiblemente requiera
mayor técnica literaria por parte del tedlogo que el ensayo, pero
también puede llegar més profundamente a la vida del lector,
dejandolo con imagenes que lo habilitan a una meditacion vy
consideraciones personales. Su expresion mas primitiva y religiosa
es el relato mitico; su modalidad mas sintética, el cuento; y su

version moralizadora, la fabula.

Si la novela despliega creativamente los contenidos del
ensayo, en cierto modo la poesia lo “satura” —a decir de J. L.
Marion. O también, pasa de la metéfora implicita, lo cual es propio
de la saga, a la metafora explicita, inherente a toda versificacion.
Siguiendo un juego de palabras de J. C. Scannone, posiblemente la
poesia dé menos “qué pensar”, pero seguramente dara mas “que
gustar”. Su lenguaje evocativo, afectivo y estético busca llegar mas
al coraz6n que a la razon. Y esto, en cierto modo para instalarse en
la vida de quien interioriza el poema. Posiblemente, la poesia sea el
género que requiera mayor decantacién y densidad teologal, tanto
en la fe vivida de quien escribe, como en la de quien accede al
poema. Y si bien a la poesia le es intrinseca una cierta musicalidad

implicita, una adecuada musicalizacion explicita suele conducirla a
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un nivel de expresividad probablemente mas hondo que en su
“estado natural”.

No obstante, también la misica puede expresarse con mayor
espacio propio, e incluso con relativa independencia de la palabra
teoldgica. Y entonces acontece que nos zambulle en el lenguaje de
la evocacion implicita, ya que nos acaba remitiendo a la
sobrenatural trascendencia de lo real asumido en la carne del
Verbo. Asi, en cuanto logre expresar la profundidad de lo humano,
la muasica sera capaz de evocar de algin modo lo divino. A estos
géneros habria que afadirles la referencia al arte en general, y al

icono en particular.

Es cierto que la vida pastoral tiene su dindmica propia, y que
ésta no se establece tanto a partir de un saber teérico y
especulativo sino mas bien practico y experiencial, lo cual deberia
cualificar a la teologia. No deja de percibirse una cierta tensién en la
pretension de madurar una reflexién a la vez profunda y agil que
anime las acciones concretas de la vida de los cristianos y del
mismo Pueblo de Dios: entre la racionalidad teérica y la racionalidad
practica siempre existi6 un cierto “hiato” que fue preciso salvar
mediante el recurso a la mediacién criteriolégica y al lenguaje
sapiencial. Lo sabemos muy bien los que nos dedicamos a la
teologia pastoral. No obstante, una buena teologia con impostacion
pastoral deberia encerrar en si misma contenidos, criterios y
estimulos que se ordenen a una mayor santidad de vida y eficacia
del servicio eclesial, los cuales permaneceran siempre en el orden

de los juicios prudenciales.

Si bien la teologia, en cuanto ciencia debe seguir

rigurosamente su propio método, de modo que pueda alcanzar asi

543



sus conclusiones, y esto requerird un importante esfuerzo de
concentracion, reflexion y discernimiento de opciones en relacién a
su objeto propio, a saber, el misterio de Dios mediado por la
revelacion, también se hara necesaria la traduccion del lenguaje
erudito para el gran publico: lo sabido por ciencia se debe poder
comunicar (“divulgar”) pastoralmente con relativa sencillez. Haber
comprendido la complejidad de un asunto tiene que conducir a
poder explicarlo en términos mas o menos accesibles “a los no
iniciados”. Al respecto, puede que todavia hoy padezcamos -al
menos en ocasiones— un lamentable divorcio entre la teologia

académica especializada y una fragil reflexion pastoral.

La comunicacion teolégica oral se ejercita por medio de
simposios, conferencias, didlogos, semanas, jornadas, debates,
paneles, clases, discursos y homilias. Tiene la ventaja de una cierta
espontaneidad, propia de la palabra hablada, pero también el limite
de su fugacidad: hoy la palabra dicha, en cierto modo, ‘fue’. Sin
embargo, en contextos culturales en los cuales prevalece la oralidad

por encima de la escritura, resulta un lenguaje inevitable.

En contrapartida, la palabra escrita tiende a permanecer. A
veces por mas tiempo, como en el caso de un libro, obras en
colaboracion, o incluso en publicaciones periédicas, y otras un poco
menos, como cuando se trata de textos ocasionales o papers. En
contextos socio-culturales donde se lee mas, probablemente sea
una modalidad méas profunda que la anterior. Salvo, tal vez, en el
caso de dialogos personales o en grupos reducidos, como ya lo
advertian los antiguos sabios griegos respecto del quehacer
filoséfico entre maestro y discipulos. Un tratamiento aparte lo

merece la comunicacion por medio de la Web.
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Una dltima distincidon sobre la que me animo a reflexionar es la
gue se establece entre la elaboracion personal y colectiva de un
trabajo teolégico. En realidad, siempre coexisten ambas
modalidades, si bien es cierto que en diferentes proporciones. En el
primer caso, prevalece la reflexion e interiorizacién del teélogo en
primera persona: es él quien se hace cargo del propio discurso, si
bien para ello tuvo que valerse de lecturas, intercambios, escuchas,
etc. En contrapartida, el trabajo colectivo subraya la vertiente del
intercambio. Esto supondra el cultivo del didlogo, de la sana
negociacion de pareceres y enfoques, el desafio de acordar
afirmaciones y relativizar posturas, al momento de ponerse en
bdsqueda de una mayor y mejor comprension y comunicacion de la
verdad teolégica. Posiblemente, con respecto al trabajo individual,
el trabajo colectivo gane en sapiencialidad y pierda en elocuencia
estética.

Abierta al cambio de época desde lo local

El pasaje de una modernidad cientifica, clara y distinta en sus
apreciaciones racionales, altamente especulativa en términos
filosoficos, y un tanto estructurada e institucionalizada en sus
expresiones y  manifestaciones  religiosas, hacia una
postmodernidad méas simbdlica, teldrica y afectiva, amante de una
religiosidad corporal, interpersonal y cdésmica, ha hecho que
anteriores modos, modelos o formas de vivencia y reflexiéon de la fe
hayan ido quedando anquilosados, e incluso perimidos, en el
imaginario social imperante. Es en este nuevo contexto que se

puede valorar mejor las ventajas de una policromia teolégica
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transdisciplinar con impostacion pastoral, que considere mas
ampliamente las categorias simbodlicas y el lenguaje sapiencial,
convocantes ellos y con capacidad de unificar perspectivas incluso
divergentes, evitando el riesgo de la fragmentacion del mismo

proceso comunicacional.

Tanto el encapsulamiento de la investigacién académica de
cufio positivista 0 excesivamente metafisica, como asi también la
heterogénea gama de intereses que emerge en el ambito de la
cultura, parecerian atentar contra esa gran anhelada integracién: no
s6lo del saber, sino de la misma vida social, tanto en sus aspectos
intergeneracionales como profesionales o de género, o incluso en
referencia a las perspectivas epistemolégicas y hermenéuticas que
las personas tendemos a forjar de acuerdo al lugar social que
ocupamos o0 a la tradicién religiosa en la que nos hemos ido

formando.

Me parece que hoy existen varias naciones teol6gicamente
emergentes que van siendo depositarias de tradiciones (teoldgicas)
progresivamente afianzadas. En muchos casos, éstas han venido
realizando importantes conquistas en cuanto a los contenidos o
materialidad de su reflexion, pero posiblemente no tanto —o al
menos no lo suficiente— en el plano de lo formal, como para lograr
posicionarse de una manera significativa en los variados foros de
debate publico en sus respectivos entramados socio-culturales. Con
lo que en cierto modo, la fe de los cristianos pudo haber quedado
“exculturada”. Esto hace que, en ocasiones, la teologia pueda dar
una imagen social relativamente pobre, en la cual los tedlogos
terminen pareciendo gente preocupada por hablar de tematicas sin
relevancia existencial, respondiendo a preguntas que nadie se

formula verdaderamente, o por el contrario oponiéndose
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contraculturalmente a un pretendido “progresismo”, al menos en
Occidente. Si bien en la teologia siempre debera existir una
dimension profética respecto de la/s expresiones socio-cultural/es
dominante/s, creo que no siempre hemos logrado encontrar estilos
y lenguajes de comunicacién adecuados como para profundizar

significativamente el dialogo.

Por ultimo, habria que considerar que cada regién tiene no sélo
una cierta originalidad en sus dinamicas culturales propias, sino
también un estilo de reflexionarlas y posicionarse ante ellas: un
modus vivendi o también, un ethos. También en el plano teolégico
existen estilos autoimplicativos mas o menos tipicos de vivir y
proponer la fe en las variadas Iglesias particulares de cada pais.
Por eso existe una tradicién explicita o implicitamente manifiesta y
una idiosincrasia teolégica propia que es preciso considerar e
integrar en su complejidad y diversidad, desde las posibilidades
epocales y en referencia a los variados timbres y acentos de los

correspondientes ethos nacionales.

“Ya' esbozaday “hacia” una mas plena configuracion

La tercera paradoja tiene que ver con el “ya” pero “todavia no”.
El “ya’esta supuesto en la medida en que el proyecto de una
teologia del cambio de época con las notas arriba resefiadas va
siendo una concrecion en creciente desarrollo en una determinada
regibn. Por sus caracteristicas, supone un permanente
discernimiento y reelaboracion; apertura, confrontacion y ajuste.

Solo este itinerario circular, cada vez mas profundo e integrador,
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permite ir desarrollando de un modo mas y mas significativo esta

teologia transdisciplinar.

Es lo que expreso con la nocion de “hacia”: la preposicion pone
de manifiesto su dimensién exodal como condicién sine qua non
para su transfigurado adviento (B. Forte): evoca el sentido de una
teologia hecha “a la intemperie”, que no encuentra nido permanente
en ninguna concrecion textual, sino en el mismo Misterio
simultdneamente experimentado y buscado en la “espesura de la
noche” (Juan de la Cruz), y apenas balbuceado en la narrativa del

tedlogo.

2. El método teoldgico transdisciplinar

Lo desarrollaré en dos momentos. En el primero presentaré en
general, a partir de B. Lonergan, los elementos que no pueden faltar
en todo método teoldgico, pero subrayando de modo especial la
vertiente histérico-cultural. En el segundo, lo abordaré en particular
desde una intencionalidad especificamente dialogal, inspirandome

en diversos autores pero asegurando una cosecha propia.

A partir de B. Lonergan

El método teolégico tendra que hacer un doble ejercicio de
atencion en lo concerniente: (I) a lo propiamente teologal, y (1) a lo
peculiarmente epocal. Y esto de un modo critico y simultaneo en las

ocho especializaciones funcionales sefialadas por B. Lonergan al
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desarrollar el itinerario del método teolégico®™’, y que resultan de
considerar in oratione obliqua (es decir, de un modo histérico-
diacronico) e in oratione recta (es decir, de un modo sistematico-
sincronico) las cuatros operaciones fundamentales del conocimiento

humano: experimentar, entender, razonar y decidir.

In oratione obliqua, la investigacion de los datos trata de
recogerlos en consideracion de la significacién que los mismos
puedan tener para la fe de los cristianos en un determinado tiempo
y region, en orden a construir una teologia epocalmente
significativa, a lo cual se ordena la interpretacion de los mismos. La
historia es la que nos permite constatar y la dialéctica entender, la
sugerente y profunda vinculacién que se va estableciendo entre los
fundamentos y expresiones de la fe y la cultura, con una suerte de
indiscutida circularidad hermenéutica, ya que a cada geografia y
momento cultural -y también al nuestro— corresponden estilos méas

propios de vivir y manifestar la fe.

In oratione recta, la explicitacion de los fundamentos nos lleva
a visualizar los modos teolégicos mas significativos para cada
tiempo y lugar. Sostengo que el cambio de época tiene
connotaciones netamente mistico-pascuales. EI motivo es que
vemos los signos del creplsculo de una era de la humanidad que
concluye pero aun no terminamos de percibir la aurora de lo que
comienza: todo esto nos conduce a la interioridad pascual y al
silencio de la “noche”. Asi, el establecimiento de doctrinas, y en
todo caso, la construccién de tratados, debera estar impregnado por
esta mistica pascual. Esto tendra que visualizarse en la dogmaética,

en la moral, en la pastoral y en la espiritualidad, que no obstante

537 B. LONERGAN, Método en teologia, Sigueme, Salamanca 1988, 125-144.
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deberan interactuar de un modo mas intimo que en los tiempos

modernos.

De esta manera, la sistematizacion nos conduce a distribuir los
contenidos de la teologia del cambio de época de un modo organico
y coherente, pero también interactivo. Por dltimo, en un texto
policromo con impostacién pastoral la comunicacion nos lleva a
considerar muy seriamente el modo de manifestar y transmitir la fe:
tal vez mucho mas que en otro tipo de enfoques y aproximaciones.
Posiblemente resulte mas conveniente a la teologia que voy
esbozando un estilo preferentemente coloquial, simbdlico, nutrido
de metéforas, abundante en ejemplos, sensible a la mediacién de
las expresiones culturalmente disponibles y al significado profundo

de las expresiones religiosas. En definitiva, un lenguaje inculturado.

En didlogo fecundo con la cultura

POLO FENOMENOLOGICO Actor A
HERMENEUTICO Eje LA PALABRA QUE ADVIENE
(P. Ricoeur — P. Gilbert — C. Geffré | hermenéutico-
- teologal En el marco de la
E. Briancesco) Tradicion cristiana y el
dialogo con (la historia
Percepcion teologal de) las Religiones
del texto en contexto -M1- (B. Lonergan —
. Oyentes de la B. Sesbotié — M. Eliade

1) ¢ En qué sentido la vida teologal Palabra -
esté siendo (explicita o (K Rahner — J. Martin Velasco —
implicitamente) expresada? (Via J. C. Maccarone J. Melloni Ribas -
affirmationis) - J. Sanchez Nogueira)
2) ¢En qué sentido no? (Via J. Bergoglio)
negationis)
Inculturacién Misterio trascendente
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Eje histérico-pastoral

—_—

- M2a -
Critica del idolo cultural
(J. L. Marion — H. Aguer)

De una simbolizacién
comparativamente
regresiva (« no es

Sino »)...

Transfiguracion
simbdlico-sacramental
de la cultura
(A. Cencini — F. Ortega —
V. Fernandez)

...a una simbolizacién
comparativamente
progresiva (« no es

s6lo »)

-M3 -
Reexpresion (de la fe)
eclesial
(H. Legrand — C. Galli — C.
Schickendantz)

Existencial histérico

Actor B

EXPRESION CULTURAL

En el marco de un
dialogo transdisciplinar
con la (historia de la)
Filosofia y las Ciencias
(A. Roest Crollius — J. C.
Scannone —

D. Hervieu-Léger — J.
Mardones — M.
Gonzélez — M. Trejo — L.
Florio)

- M2b -
Apertura del icono
cultural
(H. U. von Balthasar —
B. Forte — C. Avenatti)

Evangelizacion de la
cultura

3) ¢En qué sentido la vida
teologal podria ser mas
plena (y explicitamente)

expresada?
(Via eminentiae)
4) ¢ Como hacer para que
sea mas plena (y
explicitamente) expresada?

Horizonte misionolégico

pastoral

(M. Midali — L. Gera — C.
Giaquinta)
POLO ESTRATEGICO
KAIROLOGICO
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Al momento de plantearse el dialogo con la cultura, hay que
considerar simultdneamente dos polos, que denominaré
fenomenoldgico-hermenéutico y estratégico-kairoldgico. El primero
gueda referido a una percepcion teologal del texto en contexto, a
saber, de una determinada expresion cultural con la que se quiere
dialogar enmarcada en el modus vivendi en que se gesta. Las
preguntas claves que nos permiten desarrollar este polo quedan
asociadas al modo en que la vida teologal esta siendo o no
expresada en dicha expresion cultural, y esto ya sea de modo
explicito o implicito. Dicho en términos clasicos, se recorre aqui la
via affirmationis y negationis respectivamente. Podria decirse que
este discernimiento presupone “oyentes de la Palabra” que valoran
la expresion cultural, pero que también establecen una critica del
posible idolo en el que ésta puede convertirse. En términos
misionolégicos, este movimiento de asuncién critica se asocia al
proceso de inculturacion de la fe.

El segundo polo, en cambio, tiene caracter ascendente, y se
emparenta mas bien con la evangelizacion de la cultura, en el
marco de un horizonte misionoldgico pastoral. Las preguntas claves
tienen aqui que ver con por donde y como expresar mas explicita y
plenamente la vida teologal a partir del texto cultural escogido. En
términos clasicos hace referencia a la via eminentiae. Presupone la
accion pastoral del Pueblo de Dios y conduce a una apertura del

icono cultural.

Ambos polos suponen el pasaje de una simbolizacion
comparativamente regresiva (del “no ser sino”) a una simbolizacién
comparativamente progresiva (“no ser s6lo”) de la expresién
cultural, lo cual supondra una transfiguracion simbdlico-sacramental

del texto. Dicho en otros términos, el pasaje del idolo cultural al

552



icono cultural por medio de la accién pastoral del Pueblo de Dios

compuesto por oyentes de la Palabra.

En el itinerario hay que considerar dos actores: 1) la Palabra
gque adviene como portadora del Misterio trascendente, considerada
ésta en el marco de la Tradicion cristiana y el didlogo con (la historia
de) las Religiones, y 2) la expresion cultural, referente existencial
del plano histérico, en el marco de un dialogo transdisciplinar con la
(historia de la) Filosofia y las Ciencias. Entre ambos se establece
una circularidad hermenéutica. La Palabra adviene en los oyentes y
conduce a una reexpresion eclesial a partir de la expresion cultural,
gue pasa de una cerrazO6n comparativamente idolatrica a una

apertura comparativamente icénica.

B. DESDE VARIADAS EXPRESIONES CULTURALES

Desde hace algun tiempo vengo abordando la relacién entre
teologia y algunas expresiones artisticas culturalmente relevantes y
difundidas®®. Después de haber escrito cuatro ensayos
independientes —siguiendo los presupuestos metodoldgicos que
acabo de referir—, uno a partir de conocidas canciones de J. M.
Serrat, otro sobre el Cédigo Da Vinci de Dan Brown, un tercero
acerca del Romance por la muerte de Juan Lavalle de E. Sabato y
E. Fald, y el dltimo inspirandome en el musical Dracula de Cibrian-
Malher, me aboqué a reflexionar sobre un posible hilo conductor o

comun denominador en las obras analizadas.

538 Mi inquietud por entrar en este tipo de didlogo interdisciplinar se remonta a la época
de mi bachillerato en teologia, y al influjo de profesores como Eduardo Brinacesco y
Fernando Ortega. Pero también a la obra del filésofo espafiol A. Lopez Quintas, y a la
repercusioén que tuvo su obra en Argentina, sobre todo en ambitos educativos.
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Creo que ese posible hilo conductor podria ser el mismo
itinerario existencial-teologal de cada persona, en el marco de esos
presupuestos antropologicos que posibilitan una efectiva
transfiguracion cultural, y que hemos expuesto en el capitulo V. De
este modo, Serrat presentaria las expectativas de juventud,
asociadas a una imagen presuntuosa del mundo y a un rechazo por
la tradicion religiosa clasica. En esto Ultimo coincidiria también, de
un modo explicito y especialmente critico hacia la Iglesia, el Codigo
Da Vinci. Pero el realismo y tragicidad de la vida afloran en la
mediania de edad, de la mano de una experiencia y lenguaje
religiosos implicitos: y aqui tenemos el Romance, que ya podria
estar insinuando una lectura pascual de la propia historia de vida: la
finitud que se abre timidamente a la esperanza. Sin embargo, el
criterio hermenéutico decisivo para entrar en un orden
explicitamente teologal aparece en Dracula, asociado a la propia

experiencia de pecado y misericordia.

1. Juan Manuel Serrat: entre la exaltacion y la nostalgia

Posiblemente, Juan Manuel Serrat sea uno de los mas
talentosos cantores y poetas post sesentistas. Escuchado e imitado
en muchos ambitos de habla hispana, las canciones por él
compuestas y/o interpretadas resumen muy bien el “espiritu libre”
del mayo francés, como asi también el notorio quiebre generacional
con la tradicidn que se ira afirmando desde entonces. Por el influjo
que ha tenido en estas Ultimas décadas en jovenes y no tan

jévenes, e incluso en algunas percepciones teoldgicas, considero
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gue es muy oportuno un diadlogo pastoral con el contenido de su

arte: porque da “que pensar”’y da “qué pensar”.

Dionisio contra el crucificado

El titulo hace referencia a un articulo de O. Gonzalez de
Cardedal que lef hace algun tiempo®*°, y que creo expresa muy bien
una premisa que es central en la experiencia humana y artistica de

1540
, lo

Serrat: el rechazo por el crucificado, “la fe de mis mayores
cual no es, como veremos, muestra de irreligion. Lo pone de
manifiesto cuando haciéndose eco del poema de A. Machado canta:
“No puedo cantar ni quiero a este Jesus del madero sino al que
anduvo en la mar”. O cuando pregunta, involucrandose: “¢,Quién me
presta una escalera para subir al madero y quitarle los clavos a
JeslUs Nazareno?”, a ese “Cristo de los gitanos, siempre con sangre

en las manos, siempre por desenclavar” (ib.).

Podriamos coincidir en que por momentos, el cristianismo
reflejé en la figura de Jesus el profundo sufrimiento y dramatismo
vivido por miembros concretos del pueblo cristiano®*, y que esto le
confirié ese talante dolorista que tan bien se patentiza cada Viernes
Santo en los Via Crucis iberoamericanos. En ese sentido,
insistiendo en la estrecha vinculacion que existe entre antropologia
y cristologia, también los tedlogos de la liberacion hablaron de

“bajar de la cruz a los crucificados de la historia™*.

539 “Dionisio contra el Crucificado’. La fe en Cristo después de Nietzsche”, Teologia 80
(2002) 11-52.

540 A, MACHADO - ]. M. SERRAT, La saeta.

541 Sin ir muy lejos, en la pelicula La Pasion de Mel Gibson.

542 Por ejemplo, L. BOFF, Pasidn de Cristo, pasién del mundo, 1APS, Bogota 1978, 167-171.
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El fundamento erético-poético

Pero también es cierto que el rechazo de la cruz tiene en Serrat
sobre todo un fundamento erético-poético, asociado a una
pasionalidad juvenil: “La mujer que yo quiero [...] es fruta jugosa,
madurando feliz, dulce y vanidosa™*. Esta experiencia lo conduce
a una transformacion existencial: “Porque te quiero a ti, dejé los
montes y me vine al mar”®**. Podriamos ver en el monte una imagen
del esfuerzo ascético, de la vertiente ardua de la vida y de la
experiencia religiosa: el ascenso a Jerusalén necesario para llegar a
la pascua (cf. Lc 9,51ss). En contrapartida, el mar es el ambito de lo
femenino, de la experiencia oceanica que seduce y arrastra, y que
en la Sagrada Escritura se convierte en sinénimo de tentacion y
peligro (cf. Mc 6,45-52). No obstante esto, para el gitano catalan “tu
nombre me lleva atado” (ib.), o0 mas entusiastamente, la mujer que

ama lo “at6 a su yunta para sembrar la tierra de punta a punta™*.

Por su fuerte connotacion dionisiaca, la ambigiiedad de esta
experiencia queda puesta de manifiesto en que, por una parte, “tu
cuerpo me dio calor, tenia frio”, o que incluso “entre los dos nacié

este poema”>*°

, Y en que, por otra, “muri6 el poeta lejos del hogar” y
“al alejarse le vieron llorar™®*’. Podriamos decir que Serrat vive en
esos textos erotico-poéticos una presuntuosa experiencia juvenil no
tocada aun suficientemente por el misterio de la fragilidad y el dolor,
lo que de algin modo lo desliza hacia lo que los clasicos

denominaban convertio ad creaturam. Esto se refleja en textos de

543 |. M. SERRAT, La mujer que yo quiero.
544 1d., Tu nombre me sabe a hierba.

545 Id., La mujer que yo quiero.

546 [d ., Poema de amor.

547 A. MACHADO - ]. M. SERRAT, Cantares.
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alta densidad “idolatrica™ “Mi dulce placer, mi suefio de ayer, mi
equipaje, mi tibio rincon, mi mejor cancién, mi paisaje [...]. Mi
riqgueza, mi lefia, mi hogar, mi techo, mi lar, mi nobleza. Mi fuente,
mi sed, mi barco, mi red y la arena donde te senti. La tierra donde te

escribi mi poema™*®.

Esta convertio conlleva simultaneamente un quiebre con la
tradicion: no soélo religiosa, sino también intergeneracional, y que
por momentos asume talante marcadamente provocativo: “Ese con
quien suefia su hija [...]. Yo sé que no soy un buen yerno, casi un
beso del infierno [...]. Recuerde que tuvo la carne firme y un suefio
en la piel, sefiora™*°. O también cuando afirma que “la mujer que yo

quiero no necesita lavarse todas las noches en agua bendita™,

que “de nada sirvieron las monjas™>*

, 0 que esos “soberbios
melancdlicos y borrachos de sombra negra: qué saben porque no
beben el vino de las tabernas™®?. Porque para Serrat lo erético es
también fuente de un modo preciado de conocimiento: el que se
asocia a la poesia. Por eso confiesa a su amada que “si alguna vez

fui sabio en amores, lo aprendi de tus labios cantores™,

Caminante y navegante

A partir de la referencia fontal a lo dionisiaco, es que Serrat da

mucha importancia a la libertad: “Para la libertad, sangro, lucho,

548 ], M. SERRAT, Poema de amor.

549 Id., Seriora. Cf., también, Poco antes de que den las diez.
550 Id., La mujer que yo quiero.

551 1d., Seriora.

552 [d., He andado muchos caminos.

553 [d., Lucia.
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pervivo™>*. La misma se expresa por medio de las diferentes
modalidades de andanza: “Porque te quiero cerré un dia mi puerta y
eché a andar”®®. Recurre sobre todo a la memoria de aquello ‘vivido
como sentido’: “He andado muchos caminos: he navegado en cien
mares y atracado en cien riveras™°. En particular para el poeta, la
vida es “pasar haciendo caminos, caminos sobre la mar” **’. No se
trata de seguir caminos o rutas de navegaciéon prefijadas, ya que
segun él no los hay. Con clara conciencia vanguardista afirma, junto
a Machado: “Caminante: son tus huellas los caminos y nada mas.
Caminante, no hay camino, se hace camino al andar [...]. No hay

caminos, sino estelas en la mar” (ib.).

Sin embargo, constata el limite de una vida de itinerancia sin
referencias objetivas ni vinculaciones absolutas. Tal vez la imagen
visual mas expresiva de este hombre errante y ‘para sf’
(¢ postmoderno?) sea la del titiritero: “De aldea en aldea, el viento lo
lleva siguiendo el sendero. Su patria es el mundo, como un
vagabundo va el titiritero [...]. De feria en feria [...], solitario y

triste™®®,

La profunda tristeza y nostalgia por lo ido

El paso del tiempo va mostrando el limite de lo vivido otrora
pasionalmente. Por ejemplo, en referencia a la experiencia de

amistad profunda: “Decir amigo es sed de veinte afios y pocas

55¢ M HERNANDEZ - ]. M. SERRAT, Para la libertad.

555 J. M. SERRAT, Tu nombre me sabe a hierba.

556 A, MACHADO - ]. M. SERRAT, He andado muchos caminos.
557 Id., Cantares.

558 ], M. SERRAT, El titiritero.
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penas. Y el alma sin mediasuelas™®; sobre todo cuando se ve

quebrada por la muerte inesperada: “Se me ha muerto Ramon
Siqueira, a quien queria, compafiero del alma [..]. Temprano

levanté la muerte el vuelo”®.

Esta experiencia de dolor puede
convertirse en motivo inicial de resentimiento: “No perdono a la
muerte enamorada, no perdono a la vida desatenta”, provocando el
desesperado intento prometeico de “desatarte y regresarte”,
revirtiendo lo inevitable: “Volveras a mi huerto y a mi higuera”,
porque “tenemos que hablar de muchas cosas, compafiero del

alma” (ib.).

Sin embargo, el d&mbito mas significativo en el que aflora la
nostalgia es en el del amor humano: “Ay, mi amor. Sin ti no entiendo

el despertar™®’; o también cuando canta: “Nada mas amado que lo

|'11562

que perdi™®. Esto conlleva una indecible tristeza, que se refleja
incluso en los tonos de la naturaleza: “Llueve, detras de los cristales
llueve y llueve [...]. Pintaron de gris el suelo [...]. Se fue vistiendo de
otofio”™®. Con este entorno de naturaleza es que el autor tiende a
confundirse: “Estd quemandose mi Ultimo lefio en el hogar, porque

estoy solo y tengo miedo” (ib.).

La nostalgia por el bien perdido lo lleva a idealizar la infancia:
“Creo que entonces, yo era feliz”®®*. Y a hacerlo de modo casi
preedipico, por ejemplo cuando le canta al hijo amamantado por

“una mujer resuelta en luna”. “Desperté de ser nifio, nunca

559 1d., Decir amigo.

560 M. HERNANDEZ - J. M. SERRAT, Elegia. R. Siqueira era compafiero de armas de M.
Hernandez en el frente “rojo”, por lo que la experiencia puede también leerse como una
metafora con claras referencias ideoldgicas: tanto las pasiones amorosas como las
politicas, finalmente, mueren.

561 ], M. SERRAT, Romance de Curro el Palmo.

562 1d., Lucia.

563 [d., Balada de otofio.

564 ], M. SERRAT, Mi nifiez.
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despiertes; riete siempre, siempre en la cuna, defendiendo la risa

pluma por pluma™®.

Porque posiblemente, la mejor metafora
oceénica de la feliz-libertad sea para Serrat, como seguiremos
viendo, la experiencia humano-religiosa del nifio en los pechos de

su madre.

El eterno retorno y la fiesta

Lo dicho lleva al anhelo de un mitico eterno retorno, en el cual
el goce paradisiaco se recree indefinidamente “en la carne talada”
°%_Asi, el cantor hace suyas las palabras: “Soy como el arbol talado
gue retofio, aun tengo la vida” (ib.). O también invita a su
compafiera a “a cocinar el nuevo dia”, porque “si falta usted, ¢ quién
hara un mundo nuevo? [...], si falta usted, no habra milagro”®’, no
habra nueva cosmogonia. El ambito propio para actualizar el eterno
retorno, con un sentido quasi-religioso (“gloria a Dios en las alturas”
%) es |a fiesta carnavalesca con tinte orgiastico: “Vamos, subiendo
la cuesta, que arriba mi calle se vistié de fiesta”. Esta fiesta iguala
sin distinciones de ningun género: “Hoy el noble y el villano, el
prohombre y el gusano, bailan y se dan la mano sin importarles la
facha” (ib.). Asi, con la fiesta se despierta “el bien y el mal”, y “se
van nuestras miserias a dormir”: por una noche se olvidé “que cada
uno es cada cual’. Sin embargo, tanto el anhelo de un eterno
retorno como de una fiesta continua chocan con el duro realismo de

la vida: “Se acabo, el sol nos dice que llegé el final” (ib.).

565 M. HERNANDEZ — A. CORTES, Nanas de la cebolla.

566 M. HERNANDEZ - J. M. SERRAT, Para la libertad.

567 ]. M. SERRAT, Cancién infantil... para despertar a una paloma morena de tres primaveras.
568 Id., Fiesta.
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Y esto merece una reflexiéon. El sol es simbolo religioso de lo
masculino, incluso en el plano de las religiones cosmolégicas, y
remite a la paternidad de Dios. Para Freud, lo masculino instaura la
ley, e introduce el principio de realidad ante el deseo de un goce
paradisiaco fusional e ilimitado (principio de placer). Terminada la
fiesta orgiastica —a saber, el espacio dionisiaco de F. Nietzsche,
donde incluso el mediodia es oscuridad y hay que andar con
linternas—, el sol pone de manifiesto la “nausea” del “todo vale”. Me
pregunto si esta experiencia de desencanto existencial, tan
extendida en vastos sectores de la cultura contemporanea, no se
estaria convirtiendo en un llamado a plantearse mas dosificada,

“desmitificada” y profundamente la vida.

¢Hacia unareligiosidad holistica?

No se podria intentar un recorrido por las canciones de Serrat
sin hacer referencia a su obra maestra: Mediterrdneo. En ella
parecen converger todas las anteriores observaciones de un modo
condensado, sereno y esperanzado. El cantautor experimenta una
especie de simbiosis con el mar que le viera nacer y crecer: “Quiza
porque mi nifiez sigue jugando en tu playa, y escondido en las
cafias duerme mi primer amor, llevo tu luz y tu olor por dondequiera
gue vaya, y amontonado en tu arena guardo amor, juegos y pena”.
Le dice que “en mi piel tengo el sabor amargo del llanto eterno”, y
que “a tus atardeceres rojos se acostumbraron mis ojos como el

recodo al camino”.

Segun Serrat, la misma configuracién de su “alma profunda y
oscura” se entiende en referencia al mar: “Soy cantor, soy

embustero, me gusta el juego y el vino, tengo alma de marinero;
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que le voy a hacer, si yo, naci en el Mediterraneo”. Este incide,
sobre todo, en su modo de percibir y relacionarse con la mujer, a
quien compara casi identificando: “Te acercas y te vas después de
besar mi aldea”, “te vas pensando en volver, eres como una mujer
perfumadita de brea, que se afiora y que se quiere, que se conoce y
se teme”. Por Ultimo, en el Mediterrdneo encontramos el icono
recapitulador de su experiencia cosmolégico-religiosa, en su
caracter fascinante y tremendo, pero sobre todo en la actitud de
confianza filial que como Madre le suscita: “si me viene a buscar la
parca”, quiere “dejar que el temporal desguace [las] alas blancas”
de su barca (¢pulsion tanatica o purificacion pasiva de la fe?), y
pide que lo entierren “sin duelo, entre la playa y el cielo [...], cerca

del mar, porque yo naci en el Mediterraneo™®.

Asi, de acuerdo a este texto, y hecha anteriormente la critica
pertinente, posiblemente Serrat nos pueda ayudar a seguir
madurando un cristianismo mas integrador de los afectos y el
cuerpo, de lo femenino y lo poético, de la propia cultura de origen y
de la misma naturaleza. Si bien percibimos en sus cantos un
oscilante pendular entre la presuncién osada y la desesperanza
resignada, como asi también una impostacion quasi-panteista de su
mundo religioso, podriamos decantar en limpio un fuerte estimulo
para madurar una fe mas integradora y totalizante de las diferentes
percepciones y dimensiones de lo humano. Y sin caer en una
religiosidad cosmolégica, podriamos suponer y confiar en que “el
Jesus de la mar” nos conducird, por medio del inevitable camino de

su cruz pascual, al seno trinitario de Dios.

569 [d., Mediterrdneo.
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2. ¢ Més sobre El Codigo Da Vinci?

Fueron muchas las ocasiones que se presentaron a diversos
autores cristianos de despejar dudas histérico-exegéticas en
referencia al controvertido Cédigo, o de defender a la Iglesia y a
Jesis mismo de infundadas, caricaturescas o blasfemas
acusaciones y presunciones, o de calcular los beneficios
econdmicos que la novela trajo a su autor y a quienes la utilizaron
como telon de fondo para redituables negocios en el ambito
editorial, cinematografico, turistico, publicitario, etc. Pero no hubo
tantos comentarios acerca del significado cultural que la obra en
cuestion fue teniendo, y de cdmo éste se vincula indisociablemente

a su entusiasta difusion.

Fenomenologia del Codigo

La novela se presenta enmarcada en la semantica de los
simbolos religiosos, los cuales segin Robert Langdon, el
protagonista que terminard acompafiando a Sofia en la tarea de
develar el misterio (y que en el fondo es el mismo Dan Brown),
pueden tener el sentido que se les atribuya, en una especie de
hermenéutica absoluta. De este modo, el actual subjetivismo y la
raigambre positivista (hermética) del pensamiento inglés que anima
al autor contribuyeron a plantear la hipétesis de que el crucifijo

podria ser reemplazado por un céliz o grial.

En efecto, aquel simbolo de un cristianismo evocado en

reiteradas escenas, sobre todo a través de la autoflagelacion de
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Silas, el fanatico albino del Opus Dei, colisionaria en la mente del
autor con las figuras de Maria Magdalena y el sagrado femenino,
actualizadas en la persona de Sofia. No deja de ser significativo
gue, mientras en la sugerente secuencia de imagenes en torno al
primero podemos muy bien rememorar el episodio de la flagelacion
de Jesus en La Pasion de Mel Gibson, con la referencia al simbolo
de la “rosa” y al “secreto”, podamos hallar significativas referencias
a la conocida obra de Umberto Eco. De este modo, en la propuesta
del sagrado femenino, en vez de sufrimiento y persecucion,
dogmatismo intolerante y obediencia despersonalizada, lo que
afloraria sustitutivamente seria la sanacién, expresada en la
liberacion de la claustrofobia del compafiero de Sofia, curiosamente
originada en un pozo profundo de agua (¢rememora una fuente

bautismal?).

Segun Dan Brown, la Iglesia y en particular el Opus Dei, que
histéricamente tiene en realidad muy pocos afios de existencia, de
la mano de la ideologia patriarcal habrian pretendido eliminar, a
cualquier precio, el secreto de la felicidad (¢, asociada al ejercicio de
la sexualidad humana?). Sin embargo, éste habria sido conservado
durante siglos por los miembros del Priorato de Sién, histéricamente
inexistente, y hoy podria ser divulgado para que todos hallen
liberacién en este conocimiento. Este consistiria en que JesUs
habria tenido una esposa, a pesar del deseo en contrario de Pedro
—que paraddjicamente la tuvo— y de otros discipulos, y habria
engendrado descendencia: Sofia seria el Ultimo eslabdn, y por lo

tanto tendria ‘sangre divina’.
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Mensaje y aporte

La fenomenologia de la obra nos lleva al clasico discurso
gnostico-masénico que, con diversos matices, encarnaron los
sucesivos movimientos esotéricos surgidos a lo largo de la historia
en Occidente, y que segun Dan Brown estaria representado, en
linea de continuidad, por el Evangelio de Tomas, el genio de
Leonardo y el secreto conservado en algun lugar del museo del
Louvre (a su vez, simbolo de las Luces de la raz6n moderna).
Percibimos que en esta cosmovision esotérica se encuentra
recurrentemente una clara critica a la cultura de la superficie,
expresada paradigmaticamente en forma de piramides o templos,
los cuales segun la novela constituirian estructuras preferentemente
falicas —contra la mayoria de las conclusiones de la fenomenologia
religiosa que ven en estos Ultimos “espacios habitados™, y una
defensa exacerbada, apologética y unilateral de la cultura de las
profundidades: en este caso, anclada en el subsuelo de los templos
y de la civilizacion occidental, con connotaciones marcadamente

femeninas.

En el contexto de una crisis cultural sin precedentes, y de la
consiguiente anomia institucional que esto genera, la Iglesia parece
haber sido la unica, o al menos, la méas significativa institucion
sobreviviente a los efectos devastadores del cambio de época,
observado en el transcurso de estas Ultimas décadas. De ahi que
en su mismo seno convergese violentamente el conflicto entre lo

patriarcal y lo matriarcal.

Es cierto que histéricamente, y en especial desde la época de

Constantino (como ya lo destacaban en sus estudios muy

565



seriamente K. Rahner e Y. Congar) el pensamiento teolégico y la
disciplina canodnica de la Iglesia tendieron a enfatizar
prevalentemente al Kyrios (Sefor glorioso) en detrimento de su
kénosis (anonadamiento en la Cruz), o una imagen excesivamente
institucionalizada de la Societas Perfecta a una imagen de la Iglesia
como Templo del Espiritu Santo, quien seria en cierto modo lo
femenino en Dios. En esta linea, otro te6logo de renombre, H. U.
von Balthasar, hablé de las dimensiones mariana y petrina en la
Iglesia. Sin embargo, muchos de estos elementos se retomaron en
la teologia y vida del Pueblo de Dios, de un modo mas o menos

significativo, solamente a partir del Concilio Vaticano Il.

En este sentido, la novela, aun sin pretenderlo, estaria
invitando a los cristianos a seguir afianzando la sacramentalidad
simbdlica de la institucién a la que pertenecen. Porque, en efecto,
para los cristianos, la Iglesia, a través del Logos, conduce al
Misterio semper major (=siempre mayor). Esta orientacion
mistagogica (preparatoria o iniciatica) evitaria, ademas, recaer en
un nuevo Deus otiosus (=Dios ocioso), como lo fue el del deismo
moderno que, gestado en la visién unilateral del Dios-Uno de un
tardo medioevo, en detrimento de su caracter trinitario y familiar, y
en gran parte institucionalizando lo sagrado, condujo por un lado a
las diferentes expresiones de ateismo moderno y por otro, cuando
finalmente se anuld la trascendencia divina, inspir6 modalidades

totalitarias que aun hoy deploramos.
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Los bemoles de la propuesta

Sin embargo, en la cosmovision del Cédigo podria emerger otro
riesgo no menor, inspirado en la negacion de la dimensién pascual
de la vida, por medio de la cual estamos siempre llamados a la
autotrascendencia teocéntrica, y a no dejarnos guiar por una
impulsividad ciega. Un planteo que conduzca a la divinizacién de la
sexualidad femenina, de la mano de un pensamiento agnéstico,
hermético o esotérico, o de una cosmovisién unilateralmente
cténico-panteista (confundiendo la divinidad con la madre-tierra),
dejaria a la humanidad inmersa en una situacién de ‘“limbo
narcotizante”, en JUltima instancia adoradora o adicta a la
prostitucién sagrada, y (jcuriosamente!) apta para generar avidos y
agresivos consumidores “de lo que venga”. Esto podria interesar a
quienes inescrupulosamente quieren multiplicar exponencialmente
sus réditos economicos, pero finalmente perjudicaria el deseo de
auténtica integracion, desarrollo y felicidad que la mayoria de las

personas normalmente tenemos.

Si bien es cierto que por un lado en la novela existe una
revalorizacion de la mujer en la figura de Sofia, incluso en su
relacion “casta” —al menos en la versidn cinematografica— con
Robert Langdon, hay que recordar que cuando los parametros
éticos no tienen un solido y objetivo sustento histérico-religioso, o lo
religioso y la moral se convierten en una mera version diurna y
sublimada de nocturnos simbolos oniricos regresivos, finalmente
terminan cayendo de la mano (juna vez mas!) del mito del “paraiso
perdido”. Y la primera que se ve perjudicada por este

desmoronamiento es la misma mujer (cf. Gen 3,16).
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Reflexiones propositivas

Creo que hoy la cultura global, y de un modo muy particular el
hasta hace poco llamado Occidente, vive una seria encrucijada: por
una parte, esta en la alternativa de elevarse licida y pascualmente
a lo mejor de si misma, integrando la riqueza de lo humano (anima
y animus) en cada representante de la humanidad, a partir también
de la incorporacién en su metafisica y cosmovision religiosa
existencial del realismo de la negatividad y el dolor: esto es lo que

rehlUsa hacer el Cddigo caricaturizando al Opus.

Por otra parte, nuestra cultura puede ceder a la ilusoria
tentacion narcisista y regresiva de aspirar solamente a lo
gratificante del carpe diem (=vivir el hoy) y del pensamiento débil,
de la mano de las nuevas “diosas” (femeninas) de la fertilidad (por
ejemplo, modelos y actrices). Paradojicamente, y como contracara
de la misma moneda, esto desencadena y/o afianza procesos
incontrolables de violencia (masculina), lo cual es muy facil de
comprobar en el mundo actual. De hecho, los cuatro mas grandes
mercados internacionales actualmente en expansion son, por una
parte, la industria bélica y el comercio de armas (violencia asociada
a lo masculino), y por otra, el tréfico de drogas y la prostitucion

(gratificacién asociada a lo femenino).

No creo que siguiendo por este Ultimo camino de “ciega”
expansion econémica lleguemos muy lejos como género humano.
Por eso en nuestro “hoy” el rico patrimonio simbdélico-sacramental
de la tradicion cristiana tiene mucho para aportar, tanto en funcién

de una correcta y libre eleccion de las personas en clave de
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autotrascendencia teocéntrica como también de una auténtica y

profunda liberacion e integracién de lo humano.

3. El Romance de la muerte de Juan Lavalle, de E.
Sabato y E. Falu

En el Prologo de este relato musicalizado sobre “la tragedia
final del General Juan Lavalle”, cuyo texto estructuraba su novela
Sobre héroes y tumbas (1961), el conocido escritor argentino
Ernesto Sabato dice que “no se trataba de hacer [con Eduardo Fall]
algo tan fuera de lugar como una Iglesia gética en el siglo XX". Sin
embargo, reconoce acabar expresando en género “épico-lirico”, a
modo de elegia, lo que podria haber sido un cantar del medioevo o,
como él mismo admite, de mediar otras circunstancias o “dejarse
llevar por la insistencia de sus amigos”, un oratorio. Cosas que
sostiene haber evitado porque “sélo podemos emocionar mediante

la lengua que vivimos”.

No obstante, el Prologo al Romance esta firmado en Santos
Lugares (1993), en el partido de Tres de Febrero (provincia de
Buenos Aires), donde es imposible no ver su imponente y
fundacional templo antiguo, curiosamente construido en torno a un
vasto campo santo donde habian sido inhumados los hombres
muertos en el combate de Caseros. De modo que, por un lado, nos
encontramos con un relato existencialmente enmarcado por la
tragicidad de la muerte: recordemos que el mismo Sabato confesara
su tendencia a la melancolia, y que algunos afios después de haber
escrito la referida novela, presidira la Comision Nacional por la

Desaparicion de Personas (Conadep). Por otro lado, y posiblemente
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sin pretenderlo sus autores, el conjunto del drama manifiesta un
lenguaje veladamente religioso: como si hablase del “templo” (a
saber, el ambito por antonomasia de la presencia de lo sagrado)
pero “fuera del templo” (es decir, evitando un imaginario

explicitamente religioso).

Guiados por esta intuicién, podremos visualizar como puede
contemplarse este lamento “profano” evocando de un modo
“conmovedor” la teodramatica de la pasion de Nuestro Sefior, sin
pretender quitarle a la obra nada de su legitima “secularidad”. Por
supuesto que evocar no es identificar —ya que en el presente caso
esta identificacion seria incluso sacrilega—, sino remitir sugiriendo, y
hacerlo incluso sin quererlo. Porque el arte trasciende a los artistas,
y conlleva un sensus plenior que ya nadie puede restringir ni
controlar: ni sus mismos creadores.

“Cielito enlutado”: el paraiso perdido

La historia dice y canta la larga retirada de un hombre, un
soldado, “atormentado por el recuerdo y el infortunio”. Un hombre
“como tantos en nuestra tierra”, que personaliza a la Patria, 0 mas
aun, a la misma humanidad. Podriamos pensar hasta en la historia
del mismo Adan (=hombre), a manera de paradigmatica figura
biblica. Lavalle, al momento de tener que combatir con su enemigo
—Rosas—, se ve aquejado por un “fantasma”: el de Dorrego, a quien
once afios atrds habia mandado fusilar, y que sin embargo, todavia
“permanece en el corazon del paisanaje”. “Haber incado a Dorrego”
fue el pecado de Lavalle, el crimen original de cara al cual “todos a

un tiempo lloraron sin poderlo remediar”.
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Fue el pecado que enlutd “cielo” (¢el horizonte de la
existencia?), y “cielito” (¢la dimension festiva de la vida humana?),
cargandolos de un profundo sentido de “tristeza”. Fue el crimen que
hizo que el mismo Lavalle fuera “oscureciéndose” (como el
semblante de Cain [cf. Gen 4,6-7]) y que merecidé castigo, como
cantan las coplas: “Que Dios castigue su suerte, donde quiera que
lo halle”. Por eso, si bien Buenos Aires estaba ahi, con “las cUpulas
de sus iglesias” delante de sus ojos (¢el Edén de sus desvelos,
irremediablemente perdido por la culpa?), pasé una de las noches
mas angustiosas de su vida. Y asi, “en la misma habitacién en la
gue habia firmado la condena a muerte” de su antiguo compariero
de armas, decidi6 no tomar la ciudad y emprender,

incomprensiblemente para los otros, la retirada.

Como Cain, tuvo que huir (cf. Gen 4,10-14), en “una
interminable marcha de dos afios” hacia Salta. Primero en
Quebracho Herrado, y luego en Famailla, la legion sera vencida.
Luego el general Hornos y Ocampo lo abandonaran para unirse con
el general Paz, porque “nada puede ya hacerse en la legion”. Mas
tarde se enteraran que incluso los unitarios de Jujuy huyeron.
Acosados por “un mal de continuo” (cf. Gen 6,5), marchan
derrotados por los caminos, “para encontrar la calma sélo en la
muerte” (cf. Gen 7,21-23). Por eso, la legién, con sus “seres
derrotados y sucios”, se convierte en elocuente imagen de la

humanidad caida.
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“La marcha de los derrotados”: expiacion de una culpa

Quedan, no obstante, los ciento setenta que permanecieron
fieles a su jefe, y que cuando lo oigan decir: “marcharemos hacia
Jujuy”, le responderan condescendientemente: “Bien mi general”. A
partir de esta decision, y a medida que avance la marcha, podemos
suponer que la figura de Adan comienza a confundirse y
entremezclarse con la del nuevo Adan: su marcha comienza a
representar la existencia historica de Jesus de Nazaret, que hace
propio el camino del hombre fragil, menesteroso y vulnerado
mediante su kénosis.

Aqui los fieles “caballeros de esa triste legion”, se convierten
por momentos en esos discipulos que han perseverado con el
Sefior en las pruebas (cf. Lc 22,28). Aqui el “bien mi general”,
podria sonar parecido al: “Vayamos también nosotros a morir con
él” (Jn 11,16). Porque el general “nunca ha huido”, y ellos “se
disponen a seguirlo hasta su ultimo acto de locura”, incluso cuando
“algo anuncia su muerte”. Celedonio Olmos (a modo de un nuevo
Tomas) expresa muy bien esta actitud. Se uni6 a Lavalle a los
diecisiete afios “para escribir esos ideales que se escriben con
mayuscula”. Aquellas mayulsculas que “como torres” se han
derrumbado. Y asi canta la elegia: “Tu grave pena lloras, tus
suefios no volveran corazon, tu infancia ya termind”, y “sélo podés

recordar con dolor”.

Sin embargo, la marcha de los derrotados transcurre “por el
camino real, no por senderos desconocidos”. Es el camino de
Belgrano, recorrido por ese descendiente de Pelayo y Cortés, que

evoca la gesta épica del Cid Campeador contra el moro, en el
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imaginario simbdlico de los siglos XV y XVI espafioles. Nos
recuerda a Ignacio de Loyola cuando en sus Ejercicios parangona el
seguimiento del caudillo/rey temporal con el del Rey Eterno. Por eso
la marcha de este “caballero valiente y desdichado” (¢varén de
dolores? [cf. Is 53,2-11]) asume las caracteristicas de la subida a
Jerusalén de Lucas (cf. Lc 9,51ss.) y tiene un dramatismo analogo
al de Getsemani (cf. Mc 14,32ss.). Incluso, como entre los mismos
discipulos del Sefior, en la legion “muchos ya no saben por qué
combaten”. (Sin embargo, “¢a quién iremos? Tu tienes palabras de
vida eterna” [Jn 6,68]).

El Romance se detiene en algunos rostros concretos. Aparece,
por ejemplo, la figura de Damacita Boedo, que hacia algun tiempo
“habia decidido unir su destino a esos derrotados”. Podriamos
pensar esta figura como una personificacion mariana “avanzando
en la fe” (cf. LG 58); cantando a Lavalle que recline su “cabeza
como un nifio en el pecho de su madre” (con las connotaciones
religiosas del Sal 131,2); santiguandose y pidiendo a la Virgen
Maria que “guarde al hombre que ama”. La referencia viene
acompafiada por el canto “guarda mi llanto”, y de “los ojos cubiertos
de lagrimas”. Sin embargo, Lavalle esta en las “cavilaciones de un
hombre que se aproxima a la muerte”, y por eso, “no es hora de
mirar el simple mundo exterior”. “Ese mundo no existe, pronto sera
un suefio”. Por el contrario, en su interior avanzan “los rostros que
han permanecido en el fondo de su alma”. En particular el rostro
como un “jardin”, y ahora seco, de Maria de los Dolores
(¢ evocacion eclesiolégica analoga a la del “pastorcico” en el poema
de Juan de la Cruz?): con “melancélica sonrisa”, como “mujer

lejana”.
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Un tercer rostro concreto que entra en escena es el de
Pedernera, a quien podriamos pensar como una especie de Pedro:
como éste junto al fuego y los siervos del Sumo Sacerdote (cf. Jn
18,15ss.), también aquél recuerda “cuantos afios han pasado”, y
cémo por aquél tiempo sabian por qué combatian: “Por la libertad
de esa Patria Grande”. Sin embargo “ha corrido tanta sangre en
América”. El mismo Oribe (¢un nuevo Judas?), que habia
combatido del mismo lado del ejército libertador, es quien ahora los
persigue. En este marco Lavalle, que estd ya muy enfermo, decide
ir sélo a la ciudad: “quiere encontrar una casa donde pasar la
noche” (¢ porque no tiene donde reclinar la cabeza? [cf. Lc 9,57ss.]).
No pueden disuadirlo. Ya avanzada la noche, “Pedernera cree oir
unos disparos; algo aciago en las tinieblas” (cf. Jn 13,30). En medio
de una inquietud generalizada, y de “una angustiosa espera’,
acontece lo inevitable. Regresan dos tiradores de la escolta gritando

la tragica noticia: “Han muerto al general”.

“La Gltimaretirada”: muerte y descenso ad inferos

“Los federales no saben a quién han muerto” (también “fue por
ignorancia que mataron al Hijo de Dios” [cf. Hch 3,17]). Pedernera
(como Pedro [cf. Mc 14,29; Hch 2,14]) toma la iniciativa. Nunca
tendran el cuerpo del general para exponer “la cabeza de Lavalle en
la Plaza de la Victoria infamada en una lanza”. Pudiendo enterrarlo
y dispersarse en todas las direcciones, prefieren reemprender la
marcha final hacia el exilio, galopando hacia el norte, “bajo el sol de
la quebrada de Humahuaca”; hacia Bolivia, “para que el general

tenga un descanso digno”: ciento setenta hombres y una mujer,
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“con el cadaver del jefe querido” (¢a la espera de una especie de
Pentecostés, como en Hch 1,13-147). Esta “decision insensata pero
conmovedora” se convierte en “algo por lo que todavia vale la pena
sufrir y morir”: un “pacto” y “comuniéon” entre “hombres derrotados”.
A partir de aqui, el relato recobra su fuerte tonalidad épica, lo cual
gueda expresado en el lenguaje al que se recurre; “tierra milenaria”,
“rio Grande” y “testigo silencioso”; “camino del Inca”, de

“conquistadores y patriotas”.

Vuelve a aparecer Damacita Boedo, cantando (como la
Dolorosa al pie de la cruz [cf. Jn 19,25]): “Palomita del valle ve a
decir a todos que ha muerto Lavalle, cambié mi suerte, murié mi
alma al llegar su muerte”. Y junto a ella entra en escena alguien
muy importante: el sargento Sosa (¢un discipulo amado, también al
pie de la cruz [cf. ib.]?), que nunca necesitd “entender nada para
creer” (cf. Jn 20,8). El “Negro Sosa”, “el picado de viruela”, “el del
coraje callado” (¢discipulo insignificante 'y  desfigurado,
transfigurado no obstante por su fe y amor?). Es el que recibira,
“con el alma oscurecida”, el corazon destrozado de Lavalle (cf. Jn
19,34), al que habia llorado como “un hombre que ha perdido a su
Unico hijo”: él es el destinatario de la confesion del alma de Lavalle
de que su “suerte ha sido funesta” (¢,cémo el discipulo amado
recibié la confesién del Sefior en la cena? [cf. Jn 13,25-26]).
Aparicio Sosa es el hombre “a quien sin duda alguna pertenece la
Patria” (¢, podriamos pensar en la misma Patria Trinitaria? Porque
es de hacer notar que el discipulo amado esté en el seno de Jesus
como JesUs esta en el seno del Padre [comparar Jn 13,25 y 1,18]):

es “una Patria que todavia no sabe hasta donde se extiende”.

Habiendo transcurrido tres dias de la muerte del general, y

faltando aun cuatro (¢,a modo de semana conclusiva en el cuarto
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evangelio? [cf. Jn 12,1]) el espantoso olor del general podrido
(¢,como el de Lazaro? [cf. Jn 11,39]) hace que sea imposible seguir.
Resuelven “descarnar al general”. Y a manera de un nuevo José de
Arimatea (o Nicodemo) (cf Jn 19,38-42), Alejandro Danel “coloca el
cuerpo cerca de un arroyo” (imagen de la vida que surge del nuevo
Templo [cf. IJn 7,38] o del sepulcro cavado en la Roca [comparar Jn
19,34.41; con Ez 47,1 y Ex 17,6]): “se arrodilla”, derrama “lagrimas”
(cf. Lc 23,28), “contempla el cuerpo de su jefe” (cf. Lc 23,48),
mientras “los demas lo rodean en circulo”. La escena cobra caracter
ritual, casi litdrgico: con actitud sacerdotal, Alejandro “hunde el
cuchillo en la carne podrida” (¢conmemorando el: “este es mi
cuerpo que se entrega por ustedes” [cf. Lc 22,19]? De hecho,
incluso la sangre derramada fue evocada al momento de la muerte

del general).

En contrapartida, el alma de Lavalle consuela a Alejandro, que
escucha la confesion de dolor por la muerte de Dorrego, a quien
Lavalle “tenia inclinaciéon” (¢ redencién de la memoria afectiva?). La
legién, por su parte, le canta el adiés. Se oye: “Guarda mi llanto, oh
corazoén; al fin la muerte te hall6, al fin pagaste tu mal”. Desde una
perspectiva teologal, podemos pensar en la muerte vicaria del
Sefior, que satisfizo por los pecados de los hombres, y en quien se
revierte la pesada condena que recaia sobre el antiguo Adan,
expresada en la marca de Cain.

Los huesos, signo de eternidad son envueltos en eso que en
algiin momento fue poncho celeste, “pero que ahora no se sabe qué
representa”, porque todos los colores “terminan volviendo al color
de la tierra (la adama biblica [cf. Gen 3,19])": esos ideales “por los
gue los hombres se enfrentan”. Y asi, los fugitivos reemprenden la

marcha, desapareciendo “en medio del polvo de la quebrada”.
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Piensan “en los que cubren la retirada”, y en los que han sido
“lanceados”: “sangres antiguas en aquel polvo ancestral”’
(¢“comunion de los santos”?). Llevan la “cabeza” sagrada, hasta
gue en medio de la noche (jtantas veces evocada con dramatismo
en el Romance! [cf. Ex 14,20]) cruzan la frontera y pueden
derrumbarse (¢;,como los ciento cuarenta y cuatro mil de Ap 7,14
que han lavado sus vestiduras en la sangre del Cordero?). El
estribillo que aqui se canta se repetira al final de la elegia: “Tu
combate ha terminado, adiés general Lavalle, adiés general sin

miedo. Te servirdn como escolta cien guerreros que murieron”.

Sin embargo, se trata de una soledad lagubre: de “una paz tan
desoladora como la que reina en un mundo muerto” (¢,en el Sheol
véterotestamentario?). A la mafiana aquellos guerreros permanecen
“mirando hacia el sur’, donde quedan hijos, mujeres, madres,
“probablemente para siempre” (¢ se trata del sdbado santo, a decir
de H. U. von Balthasar, de un “hiato” entre lo que ya no es y lo que
todavia no se vislumbra?). Se alejan lentamente en medio del polvo
hacia el norte, en aquella “desolada region planetaria”: son polvo en
el polvo (porque “eres polvo y al polvo volveras”). Ya nada queda en

la quebrada de “aquella legién fantasma”...

“Elegia por la muerte de un guerrero”: discretamente, el

kerygma

La carne de Lavalle ha sido arrastrada. Tal vez se ha
convertido en tierra, arbol o flor. Sin embargo, un “viejo indio” (¢,un
sabio, testigo de la resurreccion?) dice que en “ciertas noches de

luna”, aparece el espectro del general. Se oyen espuelas, un
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relincho, y luego aparece “Lavalle en un caballo blanco como la
nieve” (¢,como el Cristo de Ap 1,14; Dn 7,9; o con el sentido de
resurreccion que tiene en Mc 9,3?). “Pobre indio”, dice el narrador,
con esa misma tonalidad escéptica con que los discipulos de
Emals se referian a los rumores de resurreccion en Lc 24,21-24,
ante el testimonio poco convincente de las mujeres, que como el
indio para el criollo no podian ofrecer por entonces palabras
creibles: si el general era “un misero paisano”, con “chambergo de
paja sucia”, si era “un desdichado rotoso” (¢ el hijo del carpintero [cf.
Mc 6,3], un crucificado ignominioso [cf. Mc 15,29ss.]?). Sin
embargo, el narrador se atiene al hecho: “Pero asi ve el viejo indio
al general, y asi me lo conté”. “También me dijo que es apenas un
instante” (¢como la referida transfiguracion del Sefior, o el
testimonio del resucitado en Lc 24,31, o del joven vestido de blanco
y sentado en Mc 16,6?), y que “luego desaparece hacia las
sombras, cruzando el rio, hacia los cerros del poniente” (¢imagen
andina inculturada del Misterio tremens de Dios, complemento de la
fascinans Pachamama, tantas veces evocada en la figura de la

tierra (la aaretz biblica) de la Patria?).

El narrador concluye diciendo que Lavalle luché por la
“independencia” en el ejército de San Martin, que peled “en ciento
siete combates por la libertad” (¢cOmo Jesus, por conquistar la
libertas para sus hermanos [cf. Jn 8,36]?), y que muri6 “en la
miseria y el desconcierto” (¢“Dios mio, Dios mio, por qué me has
abandonado” [cf. Mc 15,34]?). Sin embargo, en la fe del centurion
romano (que para los judios contemporaneos de Jesus seria como
ese “viejo indio” para el relator escéptico), “éste era verdaderamente
el Hijo de Dios” (Mc 15,39).
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Consideraciones finales

“Solo podemos emocionar mediante la lengua que vivimos”. Es
interesante notar que en la elegia abundan las referencias
implicitas, posiblemente impensadas y no queridas, a los evangelios
de Mc, Lc (un poco menos) y sobre todo de Jn. Mientras que la
cristologia del primero ilustra el sentido del sufrimiento humano
asociado a la kénosis del Hijo de Dios; la del segundo ilumina el
sentido mas profundo (pascual, y a veces ignorado) del camino del
hombre. El tercero, por su parte, resalta el caracter trascendente y

glorioso de la gesta histérica aparentemente inconclusa.

Asi, este marco teologal implicito en el Romance, pareceria
conferirle un valor mas decididamente universal: la elegia de Juan
Lavalle es, poéticamente, el camino que toda persona adulta debe
recorrer, en fidelidad a lo mejor de si misma y a sus convicciones
profundas. Camino a transitar en comunién de destino con los
demas, perseverando aln en medio del aparente fracaso o la
oscuridad tenebrosa, para finalmente encontrarse con Dios. Camino
fascinante y tremendo que también debemos recorrer los hombres y

mujeres de nuestro tiempo.

4. ¢Dracula redimido? A partir del musical de Cibrian-
Mahler

Posiblemente llame un poco la atencion que haga referencia a
esta obra para hablar elocuentemente de la pascua redentora. Sin

embargo, de los textos que he ido abordando en este ultimo tiempo,
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es tal vez el que mas clara y concisamente evoca esta experiencia
teologal. Porque no soélo contrapone con absoluta patencia el
pecado (humano) a la misericordia (divina), sino que muestra el
triunfo de esta ultima, incluso y en cierto modo, a pesar del mismo
hombre.

El drama del pecado como destruccion de lo humano

En Dréacula el pueblo inglés y cristiano del siglo XIX se
consolida a si mismo estigmatizando a los gitanos de un pais
extraflo y lejano: xenofobia y etnocentrismo convergen. Pero
también el ethos inglés se autoprotege de la gente sin estirpe,
asiduos a un burdel, de la propia Inglaterra. Demonizar a este
Conde asociado al suefio y la noche, a la muerte y los vampiros, y
convertirlo en icono socio-cultural del mysterium iniquitatis por
asociarse a la “gente despreciable” y venir, ademas, a la misma
Inglaterra a comprar castillos como poder invasor, no sélo que se
condice muy bien con el afan expansionista britanico por entonces
en auge, sino que ademas legitima el deber de mantener bajo
control todo lo que no es racional y cristiano, todo lo que es
“oscuro”: el espiritismo (por empezar), lo desconocido y los de
afuera, pero también el cuerpo, el pensamiento femenino y la
sexualidad.

En efecto, Dracula hace entrar a las personas en un nivel de
inconciencia infrahumano que pervierte lo noblemente inglés: como
a Jonathan Harker, el marido de Mina, empleado de una firma
inglesa expandida en el exterior, y que habia tenido por misién

llevar unas escrituras a su castillo en Pensilvania. Los simbolos del
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Conde, bien conocidos por el pueblo, son la “sangre” y el “sexo”
conjugados en la succion del vampiro. Esto va claramente en
oposicién a la moral victoriana de entonces, y por eso se hace
necesario expulsarlo de Inglaterra: es un motivo mas para matar a
Dracula, que seduce a las mujeres, y a través de ellas hace entrar
la irracionalidad en el Imperio. Claramente, bajo esta perspectiva, el

relato no deja de tener un tono patriarcal-nacionalista.

La misericordia divina como fuente y gloria de la redencion

Sin embargo, en el segundo acto, aparece una figura femenina
gue suscita el progresivo cambio de situacion: Mina, amiga de la
primera victima de Dracula descrita en la saga (Lucy), y esposa de
Jonathan Harker. De la mano de esta mujer viene la “redencion”
(como con la figura de Sonia, en Crimen y Castigo de Dostoievsky):
ella va pertrechada solamente con la cruz que le habia dado el
obispo en su infancia (¢ la formacion religiosa?). Y asi, Mina no sélo
le ayuda a su marido a recordar “quién es”, ya que venia vestido de
marinero y sin memoria, es decir, sin hogar ni identidad, porque el
Conde se la habia hecho olvidar en la fiesta orgiastica de
despedida, sino que también Dréacula, al verla rememora
(“recuerda™ una experiencia y sentimiento humano que habia
experimentado hacia ya unos quinientos afios, y que habia olvidado

a causa de su compulsion por la sangre.

Y asi se inicia un camino que lo conducird a renunciar a la
infeliz inmortalidad que lo tenia encadenado: porque sangre y
seduccién, dominio y poder, inmortalidad y autodivinizacién, son las

diferentes facetas que convergen en la experiencia de condenacién
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de quien destruye vidas ajenas (como lo sugiere en la literatura la
emblematica figura de Don Juan Tenorio). En efecto, al ver a Mina,
un lejano sentimiento de amor torna fragil al temido Conde.
Entonces le descubre a ella su secreto, renuncia al afan de
posesion y la deja partir. Con ello, resigna su pretension de
omnipotencia, y asi finalmente pueden matarlo: de su pecho sale el

demonio haciendo las ultimas contorsiones.

Si bien hoy podria objetarse el mensaje moral-victoriano del
relato, que podria traducirse como “tiene que morir el cuerpo para
que viva el alma”, lo que legitimaria —entre otras cosas— practicas
inquisitoriales, se podria decir que con este desenlace, también a
Dréacula le llega la hora de la misericordia y la liberacion®. Y la
misma Lucy, amada por su nodriza que llora como la “Dolorosa”
ante su muerte, pareceria convertirse en “victima de propiciacion”:
muere vicariamente para que todos queden liberados de este
terrorifico poder oscuro. El dramatismo con que se resuelve la obra
subraya a las claras su origen nord-europeo, de impostacion
prevalentemente protestante, donde la dialéctica entre pecado (del

hombre) y misericordia (de Dios) era particularmente subrayada.

570 Recordemos que en la historia real, Dracula habia sido un crudelisimo rey inglés, que
vivi6 entre los siglos XIII y XIV, legendario por los sofisticados métodos de tortura con que
se deshacia de sus enemigos.
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Conclusion: el cristiano del siglo XXI

“El cristiano del futuro o sera un mistico, es decir, una persona
gque ha ‘experimentado’ algo, o no sera cristiano. Porque la
espiritualidad del futuro no se apoyard ya en una conviccion
unanime, evidente y publica, ni en un ambiente religioso
generalizado, previos a la experiencia y a la decisién personales™"*.
Cuando me puse a escribir estas péaginas todavia no tenia
demasiado claro el itinerario que iba a transitar. Tal vez esta
perplejidad —en otra época inaudita— se haya debido al mismo tema
del ensayo, asociado a la mistica de la encarnacion en el contexto
del cambio de época. Porque ante la actual crisis de mapas todo
termina convirtiéndose en desafio de nueva exploracién. En el
mundo postmoderno y global se acabaron las certezas claras y
distintas, y todo parece irse diluyendo en contornos poco

demarcados y precisos.

Curiosamente, la crisis de paradigmas nos ha ido conduciendo
a un nuevo paradigma: el de la complejidad cultural, en el cual
siempre es factible tener que considerar nuevas variables, aspectos
y matices. Los cambios y transformaciones vertiginosas que desde
hace algunas décadas se venian acelerando de modo
exponenciado confluyen hoy en universos de informacion
accesibles en tiempo real pero simultdneamente imposibles de
procesar. O también, en ciudades cosmopolitas en permanente
ebullicion y transformacién, donde los centros de referencia y

ambitos de pertenencia tienden a ser cada vez mas difusos y

571 K. RAHNER, Espiritualidad antigua y actual, Escritos de Teologia VII,25.
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efimeros. Esto tiene repercusiones tanto en el orden psicolégico
como social, econémico, politico, cultural y religioso. Hoy nos

cuesta recapitular la vida.

Es cierto. Si bien en vertiginoso aumento, el acceso a internet
es de momento factible para menos de un cuarto de la poblacién
mundial, y no todo el mundo vive y trabaja en una megapolis. Pero
justamente esta realidad incrementa en quienes no participan
plenamente de este imaginario simbdlico la sensacion de exclusion:
la sensacion de haberse caido del mundo o de no existir porque no
toman parte activamente en los beneficios de la cultura global. En
muchos casos esto ha ido ocurriendo de manera aparejada a los
crecientes decibeles de violencia, incluso como ocurre con el

terrorismo a escala mundial.

En contrapartida, hay gente, grupos humanos y pueblos
enteros que han optado por ignorar la nueva cultura tecnolégica, y
han seguido cultivando sus propias tradiciones y costumbres.
Muchos han constituido sectores socio-culturales que se establecen
en cierta oposicion al sistema imperante, o que lo recepcionan con
una actitud de discernimiento critico. Si bien es cierto que grandes
multitudes se resignan pasivamente a vivir en el mundo que las
circunda tal como lo reciben, también son muchas las personas que
piensan que “otro mundo es posible”, y que cada grupo humano
tiene derecho a la diversidad y a gestionar con iniciativa sus propios
emprendimientos en conformidad a sus aspiraciones: grupos
culturales, raciales o de género, minorias habitualmente no
consideradas en el amplio marco de un mundo que tiende a la
homogeneizacién standard de personas y pueblos. Hoy son cada
vez mas las personas que claman por el derecho a las diferencias,

a tonalidades de vida més originales que las de los opacos grises.
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La religiosidad de las personas también ha ido
transformandose de modo significativo. Hoy ya no podemos hablar
Unicamente del repliegue moderno sobre la propia subjetividad
creyente a la que ha tendido Occidente desde el siglo XVII, ni de la
opuesta identificacion con un sistema institucional de creencias de
talante décimononico, ya que la vivencia de lo religioso ha tendido,
por lo general, a desinstitucionalizarse. Si bien es cierto que en
estos ultimos tiempos ambas tendencias han venido polarizandose,
lo que hoy mas bien prevalece es una busqueda imperiosa de esa
armonia psicoespiritual que la ajetreada vida en los albores del siglo
XXI parece querer empefiarse en desestructurar y pulverizar en
cada individuo concreto. Por eso la religiosidad postmoderna, al
igual que la ética, puede tener también mucho de “estética”, y por lo
tanto poco de auténticamente religiosa o de profundamente
humana. En este sentido, “el predominio de la cultura de la imagen
nos ha saqueado la interioridad™’?. Para muchos el mundo de lo
religioso es util en funciéon de un estar bien, de hallarse en un clima
agradable o en ambientes light. Para este fin es tan vélido el yoga,
como la meditacion trascendental o la aromoterapia. Las
situaciones tensas de la vida vienen respondidas desde los
pronésticos de la ufologia y la adivinacién. Y asi se integran las
religiones orientales, la gnosis teoséfica y los simbolos cristianos en

el eclecticismo de la Nueva Era.

También las cuestiones mas sentidas de la vida tienen espacio
en estas nuevas manifestaciones religiosas. Hay consejeros para
cuestiones laborales, amorosas o de salud; paginas Web por medio
de las cuales se puede participar de celebraciones cultuales on-line;

existen espiritus africanos que se posesionan de las personas (los

572 ] M. MARDONES, La vida del simbolo, Sal Terrae, Santander 2003, 22.

585



orixds); para los catdlicos estdn los clasicos santitos que se
presentan como respondiendo a una variada gama de necesidades
humanas, y algo similar ocurre en el hinduismo con la diversidad de
dioses y diosas en el plano de lo devocional. Por ultimo las mismas
fiestas religiosas en las cuales converge el canto, la danza y la
bebida espirituosa pueden tener a veces un valor ambiguo. En todo
esto se ve claro que el fendbmeno religioso sigue muy de cerca al
fenébmeno cultural: las transformaciones en uno son
transformaciones en el otro. Y asi, en lugar del cataclismo de las
religiones auspiciado por no lejanos prondésticos de cientistas
sociales sesentistas, lo que en realidad acontecio fue una profunda
mutacién en el modo de experimentar, vivir y celebrar su imaginario
simbdlico. Podria decirse que en la era global, la busqueda de Dios
resurgié como el Ave Fénix, con variadas e inéditas modalidades,

de entre las cenizas de la “critica de la razén moderna”.

¢ Qué significacion tiene el Evangelio en este contexto? La
misma pregunta supone lectores creyentes. ¢Qué significa la
Iglesia? ¢ Qué significa su pastoral, es decir, su propuesta de fe, de
celebracion y de vida? Porque hemos visto que hoy se trata de eso:
de una cuestion de significacién y sentido. ¢ Qué es lo que hace que
una propuesta religiosa mas no sea meramente anecdética en el
“mercado global de los bienes simbdlicos™? Las paginas de este
volumen (ll), y las de los dos que siguen en esta Trilogia (lll y 1V),
han procurado o procurardn hechar luz sobre estas cuestiones.
Como intentaré resaltarlo sobre todo en la Lectio pastoral (V), la fe
es adentramiento gratuito en lo mas profundo de la experiencia
humana: la encarnacién da pleno sentido a esta afirmacion quasi-
empirica. La fe redimensiona entonces las posibilidades humanas,

pero ya no desde la autoposesiébn sino mas bien desde la
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desapropiacion: “Ya no vivo yo, sino Cristo en mi” (Gal 2,20). Asi, la
vida alcanza un nivel de unidad anteriormente insospechado. Es la
que viven los humildes y sencillos, los que acaban siendo capaces
de ver al Sefior en las pequefias cosas diarias, los que han sido
expulsados de la sinagoga del mundo (cf. Jn 9,34), los que han
trascendido las categorias cronométricas del tiempo y han
descubierto que el devenir es sobre todo kairds, tiempo de

salvacion y encuentro.

Pero esta experiencia luminosa no puede hacerse si no hay
mediaciones que la refieran. En este sentido, hoy mas que
maestros se precisan testigos: este reclamo de autenticidad que
percibia Pablo VI a mediados de los setenta se hace oir en nuestros
dias tanto en el Occidente postcristiano como en el Oriente
plurirreligioso. Hoy se buscan personas que habiendo hecho la
experiencia teologal del encuentro con Jesucristo sean capaces de
vivirla, en la integridad de su ser, con lazos comunitarios. Y aqui
aflora en toda su novedad la comunidad cristiana: cristiana si es
capaz de vivir con sencillez de corazén relaciones verdaderamente
fraternas de communio que sean reflejo elocuente y encarnado de
la perijoresis trinitaria, si son capaces esos hermanos y hermanas
de vivir encuentros reciprocos que les permitan estar unos/as en
otros/as como el Padre en el Hijo y el Hijo en el Padre mediante un

mismo Espiritu.

Esta reciprocidad so6lo es factible cuando se vive la caridad de
Dios en el seno trinitario, como unidad en la diversidad de la Iglesia
familia, con lazos de concordia y actitudes incluyentes, abiertas y
dialégicas. Sélo las comunidades que vivan estas actitudes en
solidaridad con el entorno podran hacer crecer personas que sean

amadas por todos (cf. Hch 2,47), y se constituiran en iconos de la
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Trinidad para nuestro mundo. Solo ellas podran ser agentes
transformadores e iluminadores de cultura. Solo ellas podran
percibir lo implicito del Misterio presente en las variadas
plasmaciones del genio humano, y ponerlo asi de manifiesto. Y
probablemente su misma existencia acabara siendo un elocuente
anuncio kerygmatico para quien haya experimentado en
profundidad la transitoriedad y veleidad de las cosas de este
mundo. En esta experiencia pascual convergen todas las
bldsquedas, practicas religiosas y quehaceres culturales de los
hombres y mujeres de nuestro tiempo, cobran sentido todos los
aparentes sinsentidos, se fortalece la vida teologal, se inspiran las
iniciativas solidarias y se integran las mejores energias humanas.
Porque el misterio pascual es, al fin de cuentas, la manifestacion
definitiva del misterio trinitario: en él participamos de la eterna y
bienaventurada autocomunicacién divina del Padre y el Hijo en un

mismo Espiritu.

En consideracion de lo dicho, finalizo puntualizando algunas
cuestiones que creo importantes en referencia a la relacién fe y

cultura, y particularmente para el quehacer teoldgico.

1) Una teologia para el cambio de época y la encrucijada de
culturas (cf. capitulo 11,2) con las caracteristicas, método y
contenidos esbozados (cf. capitulo VI A) debe transitar del
discernimiento critico y teologal de los desafios culturales (cf.
capitulos 11,1 y 1ll) hacia una asuncién mistica y transfiguradora de
las formas y expresiones que aquella vaya gestando y alumbrando
(cf. capitulos I,2; IV y VI B).
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2) Debe adentrarse creativamente en las actuales cuestiones
antropologicas que afectan al hombre concreto histérico y real (cf.
RH 13y 14) (cf. capitulos 11,1 y V).

3) Debe sensibilizarse cada vez mas por los cuestionamientos
y lenguajes que surgen en didlogo con la filosofia, la historia y las
ciencias sociales y naturales, las variadas expresiones de la cultura
y las culturas, como asi también de la sabiduria y religiosidad
populares, recapitulandolas transdisciplinarmente en intuiciones,
perspectivas y palabras en funcion de una evangelizacién “nueva en

n573

su ardor, método y expresion™*” (cf. capitulos Il y IV).

4) Uno de los ejercicios que mas contribuye al respecto es el
andlisis de textos literarios, liricos o draméticos en donde estos
géneros, estilos y lenguajes se utilizan: incluso fuera de los foros y
espacios estrictamente teoldgicos (cf. capitulo VI B). Segun
Mardones, “la tarea es recuperar el simbolo, la vida que palpita en
él, como modo de revitalizar la cultura y la sociedad, la religion y la
vida de fe. Sin un enérgico ‘giro simbdlico’ no hay futuro ni para la

cultura ni para la religion occidentales™".

Creo que estas
percepciones inéditas no seran, a fin de cuentas, trabajo sélo de
tedlogos, sino mas bien de muchos y anénimos “misticos de la
encarnacién” (cf. capitulo 1,1), que desde su experiencia cotidiana y
en silencio, vayan madurando y comunicando modos nuevos de
cultura que fecunden y alumbren sentido en el actual momento de la

historia.

573 Cf. JuAN PABLO 1], “Discurso al CELAM” (Puerto Principe), L’'Oss.Rom. 20/03/83, 179.
574 O.c., p.22.
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